आचार्य नरेन्द्रदेव (1889-1956) गांधी युग की शीर्षस्थ 
राष्ट्रीय विभूतियों में से"एंक थे। विद्या एवं संस्कृति के क्षेत्र 
में उनका योगदान महत्त्वपूर्ण 'था। “चे “संस्कृत, पालि तथा 
प्राकृत के प्रकाण्ड पंडित होने के साथ अंग्रेजी तथा फ्रेंच 
जर्मन, उर्दू एवं फारसी के भी गंभीर ज्ञाता थे। काशी 
विद्यापीठ से वे अध्यापक, अध्यक्ष, आचार्य तथा कुलपति 
के रूप में लगातार पैंतीस वर्षों तक सम्बद्ध रहे। बाद में 
वे लखनऊ विश्वविद्यालय तथा काशी हिन्दू विश्वविद्यालय 
के कुलपति बने। 

आचार्यजी ने अपने विद्याव्यसनी जीवन का अधिकांश 
बौद्ध साहित्य एवं दर्शन के अनुशीलन में व्यतीत किया। 
भारत में बौद्ध धर्म, दर्शन तथा संस्कृति के अध्ययन को 
शताब्दियों पश्चात्‌ पुन: प्रतिष्ठित करने में जिन गिने-चुने 
मनीषियों की मुख्य भूमिका रही है उनमें आचार्य नरेन्द्रदेव 
अग्रणी हैं। उन्होंने वसुबन्धु-रचित बौद्धदर्शन के 
आधार्रन्थ “अभिधर्मकोश” के पूसें-कृत फ्रेन्च अनुवाद को 
हिन्दी में भाषान्तरित किया। तब तक यह ग्रन्थ मूल संस्कृत 
में उपलब्ध नहीं था। बाद में उन्होंने बौद्धदर्शन को उसकी 
समग्रता में प्रस्तुत करने के लिए “बौद्धधर्मदर्शन” नामक बृहद्‌ 
ग्रन्थ की रचना की। यह निर्विवाद है कि आचार्यजी ने अपनी 
लेखनी तथा व्यक्तित्व से भारत में बौद्धदर्शन, पालि तथा 
बौद्ध-संस्कृत के अध्ययन का मार्ग प्रशस्त किया। 
समीक्षा: 
“...बाँद्धदशी को मूल दार्शनिक ग्रन्थ अत्यन्त कठिन एवं 
दुरूह हौ. आचार्य जी ने घोर परिश्रम करको उसकी विभिन्न 
शाखाओं के ग्रन्थों का आद्योपान्त अध्ययन कर इस ग्रन्थ 
में मुख्य-मुख्य विषयों का आक्षेप-समाधानपूर्वक विस्तृत 
विवेचन किया है। किसी टीकाकार की प्रसिद्ध उक्ति को 
अनुसार आचार्य जी ने कुछ भी अनपेक्षित एव अमूल नहीं 
लिखा है। उन्हाने ग्रन्थ की प्रामाणिकता को रक्षार्थ मूल 
ग्रन्थों से प्रत्यक्ष सबंध रखा है। पाठक को बोद्धधर्म और 
दशन की मूल भावनाओं एव वातावरण से परिचित करने 
को लिए उन्होंने बौद्धो को शब्द तथा शैली को भी इस ग्रन्थ 
में पूर्ण सुरक्षित रखा है। विभिन्न प्रस्थानो को कुछ विशिष्ट 
मूल ग्रन्थो का सक्षेप दे देने से इस ग्रन्थ की उपादेयता और 
बढ गयी है! देशन को प्रामाणिक अध्ययन को लिए इस 
प्रणाली को मै सर्वश्रेष्ठ समझता हूँ। इस प्रकार यह ग्रन्थ 
इस विषय की उच्च कक्षा को विद्यार्थियो को लिए हौ 
उपादेय नहीं है, प्रत्युत इससे इतर भारतीय दर्शन को विद्वानों 
को भी प्रचुर सहायता मिलेगी। बाद्धदर्श को उपलब्ध 
सस्कृत ग्रन्थो मो भी कोई एक ऐसा ग्रन्थ नहीं है, जिसको 
द्वारा बौद्धों की, समस्त शाखाओं को सिद्धान्त का ज्ञान हो। 
ऐसे ग्रन्थ की अत्यन्त अपेक्षा थी। आचार्य जी ने यह ग्रन्थ 
लिखकर इस अभाव की उचित पूर्ति की हे।” 
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त्रिगोत्र के विनेय जनों के धातु, अध्याशय एवं बुद्धि के अनुकूल शास्ता तथागत 
ने तीनों यानों एवं चारों सिद्धान्तों से सम्बद्ध नेयार्थ और नीतार्थ के रूप में जितने 
भी धर्म-पर्यायों का उपदेश दिया है, वे सभी प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप में निर्वाण की 
प्राप्ति या उसके उपाय के रूप में प्रतिपादित हैं । इनमें एक भी शब्द त्याज्य नहीं 
है, अपितु सभी निर्वाण के अभिलाषी भाग्यशाली पुरुषों के लिए उपादेय ही हैं । 
इनमें एक पुरुष के लिए बुद्धत्व प्राप्ति का सम्पूर्ण मार्गक्रम सन्निहित है । एक व्यक्ति 
एक आसन पर बैठकर समस्त बुद्ध-उपदेशों का अपने अनुष्ठान में अधिगम कर 
सकता है । इस तरह के सम्पूर्ण एवं अभ्रान्त शासन-रत्न के श्रवण, चिन्तन और 
मनन करने की विधि का महारथी नागार्जुन, असंग आदि अनगिनत पूर्व सिद्धों और 
पण्डितों ने प्रतिपादन किया है। फलस्वरूप अतीत मे आर्यावर्त में भगवान्‌ बुद्ध का 
शासन सूर्य की भांति प्रकाशित हुआ था । परन्तु कालान्तर में वह मध्यवर्ती भारत 
में सर्वथा क्षीण हो गया और कई सौ वर्षों तक यही स्थिति रही । इधर बीसवीं 
शताब्दी में पुनः धार्मिक, सांस्कृतिक, सामाजिक कार्यक्रमों के माध्यम से बुद्धशांसन 
का पुनरुद्धार या पुनर्जागरण का कार्य प्रारम्भ हुआ है । फिर भी अध्ययन और 
साधना की परम्परा ही नहीं, अपितु शास्त्र-ग्रन्थों के भी मूल रूप से विलुप्त हो जाने 
के कारण दर्शन शास्त्रों के स्थूल एवं एकांगी अध्ययन के माध्यम से तद्विषयक 
अज्ञान और मिथ्या ज्ञानों को हटाना सम्भव नहीं था । संस्कृत, पालि एवं तिब्बती 
आदि भाषाओं में विद्यमान गम्भीर दर्शनशास्त्र भाषागत कठिनाइयों के कारण 
जनसाधारण की पहुंच के बाहर थे । दूसरी ओर आधुनिक भारतीय भाषाओं में तीनों 
यानों और चारों सिद्धान्तों को सामान्य रूप में समग्र रूप से प्रतिपादित करने वाला 
कोई दूसरा ग्रन्थ उपलब्ध नहीं था । ऐसे समय में आचार्य नरेन्द्रदेव ने “बौद्ध धर्म- 
दर्शन” नामक ग्रन्थ की हिन्दी में रचना की । उनका यह कार्य बुद्ध-शासन के लिए 
संजीवनी की तरह सिद्ध हुआ। साथ ही उन्होंने पूर्ववर्ती प्रामाणिक आचायोँ द्वारा 
रचित बौद्धशास्त्रों की ही भांति इस प्रामाणिक ग्रन्थ की रचना की है । दर्शन एवं 
सिद्धान्तों के प्रतिपादन के समय अपनी बुद्धि और तर्क के प्रयोग से उत्पन्न दोष 
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इसमें सर्वथा नहीं हैं । आचार्य जी ने प्रत्येक सिद्धान्त को सम्प्रदायगत प्रामाणिक 
शास्त्रों के माध्यम से प्रतिपादित किया है । जैसे - आर्य स्थविरवादियों का मत पालि 
त्रिपिटक, उनकी अट्टकथा और टीकाओं के आधार पर, इसी तरह महायान के 
सिद्धान्तों कां सामान्यतः संस्कृत में विद्यमान आगम और शास्त्रों के आधार पर, 
विशेषत: आचार्य नागार्जुन की मूल माध्यमिककारिका, मैत्रेयनाथ के महायानसूत्रालंकार, 
वसुबन्धु के अभिधर्मकोश एवं विज्ञपतिमात्रतासिद्धि, चन्द्रकीर्ति की प्रसन्नपदावृत्ति 
आदि भारतीय शास्त्रों के आधार पर निरूपण किया है। इसी प्रकार चाइनीज और 
फ्रेंच भाषाओं में निबद्ध ग्रन्थों तथा आधुनिक विद्धानों के अनेक समीक्षात्मक एवं 
अनुसन्धानात्मक ग्रन्थों का भी आलोडन कर उनका उपयोग किया गया है । ग्रन्थ 
में बौद्ध धर्म के अभ्युदय से लेकर बौद्ध दर्शन के सामान्य एवं महत्त्वपूर्ण मुद्दों जैसे 
- अनित्यता, अनात्मता, अनीश्वरवाद, कर्मफलव्यवस्था, प्रतीत्यसमुत्पाद आदि का 
प्रामाणिक प्रतिपादन किया गया है । इस ग्रन्थ में स्थविरवाद, वैभाषिक, सौत्रान्तिक, 
विज्ञानवाद एवं माध्यमिक सिद्धान्तो की तथा बौद्ध न्यायशास्त्र की व्यवस्था का 
प्रतिपादन नातिसंक्षेप और नातिविस्तार से प्रामाणिक आगम-स्रोतों का आश्रय लेकर 
पाँच परिच्छेदो में किया गया है । इसके परिणामस्वरूप भारत में बुद्ध-शासन के 
पुनरुज्जीवन के कार्यक्रमों में अद्वितीय योगदान सिद्ध हुआ है । भारतवर्ष में बौद्ध 
दर्शन के अध्ययन में इससे अत्यधिक लाभ पहुंचा है । अध्येताओं और शोधार्थियों 
के लिए अत्यन्त आवश्यक एवं उपयोगी होने से इस ग्रन्थ का इस समय पुनः 
प्रकाशन विशेष रूप से स्वागत योग्य है । इससे सम्पूर्ण जगत्‌ के अत्यन्त लाभ होने 
की शुभकामना के साथः 
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LI Re ुए] व््युझपरउंसच ०5५9 रुपा पापडेगागसागाईपाप 
सप पेषय=हणमरिहेमपक्षत्यममुसेपा पेषअओ-८८ुण। बी वाक असल 
पहुगुस पतिपनुरकेग पेंदमभजरु पद मे ण्वुंदपरुणए] देवशर वरअ पबिति'्मम्‌' 
लष ड८पतेपमप हुतम पतप बैग परे पतरम पंस देएपुअ 5 पर वे णुपर रु कप रु 
मेन्‌ शरि ृमु्षङ्गशक्ष न| मफ्जास पर मुउउगरम मेश मर्केण णृ “सप्झङुजपदिकेअम८। 
घुपगपा न ने्षपत५ यनेक कम बऽ य्व हँममड८ वभे कुल पत्र ते मर्ष 
अंग गम'वरमुरयम३ः्‌ ईम वैश्व॑परु यंग कप बुर सशेष मह, पतिः पत्रक पर्ष मश्च पः 
अर्ढुएश पन पयत सभम्‌ परे शेळ कत ४८६ अशु ने८] कुस शे दम्प पने दस! 
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म्‌ पति अपक ८८८] =< दर्ड मुपणट' मक्षु पर मुष' ३२२८ ८ मै कप म्‌ शु 
पुलु पुण मयेन; सिबयलापपाग पगबदेक्रेवरिक्रे्जसगचुगमटा विममे हेत 
दशेह पठ कण ८८] व्रेणा पळ वि पगार पन्मग पेज गेणसा ८ रु पतुगुख पा हु रुए] 
रूप बपरुवंगु अपर 3 से। गर्णृगयपुमसपतरेगर्द केः ुम। रूवेणग)ग रे गई८५०१च 
था ह ववण संब ष व अप कप पक ते जरु" पति वश्रम' पक्ष 
हमारा नि रडपबैर नेवल रु गण्स डम शुष € परिवार मु १८9 मक्षः 
बेप ३०4० ३ मक्ष येष क ्षुप्प गे सपसु गु के गृ दष मरि पुए ररक्ष मुकष'पङृए' 
श्रेगएयरे त्रस गः पके पा कषायः परण गे ण केरा यमा पे्षःति्रुक्षशुः 
&मपनृण हेम वे डा पतंग संगजप र्षृ्षयःपगु्ष पहु पर ज्षुपारुए] घेग्य 
नप्षेम्षशेषुरमशरि'मपनिण्‌ गरवदे कमा मासप परि दम पका परम कुअ पन्जा? म 
मता बेद २1०८० मै टर कर गरिकुपा हब रुए पठ बा पे हरि परुण 9 ८ उग रु. 
पडम'वति यब्र रहे कप ु' इम सबमत मृतिश्च रेग्प मु युए' परि गए निम्‌ एम 
बुवते महन्‌ शेकहृवखङेम्‌ वेष पैद प वहन अर्वे्मेष] पहेएपपद़ेठ ठभकु पुर दु गए पति 


बुँपङर पन शनक ठळक पायुए घर पशा सँगप9 ठक दम सवेशुग सप व 
सेने हुक प्र ममनु नुप वङ्भम ह ९ य ९९ गमेणृ्ष- वक्षथ'मृषृR पु व {सुनुः 
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वक्तव्य 


बौद्धधर्म-दर्शन” ओर उसके यशस्वी लेखक के सम्बन्ध में कई अधिकारी 
विद्वानों ने पर्यात रीति से लिखा है, जो प्रस्तुत ग्रन्थ में यथास्यान प्रकाशित है। अब 
उससे अधिक कुछ लिखना अनावश्यक है | 

सन्‌ १६५४ ई० में, २१ अप्रैल (बुधवार ) को, आचार्य नरेन्द्रदेवजी ने 
बिद्दार-राष्ट्रभापा-परिषद्‌ के तृतीय वार्षिकोत्सव का सभापतित्व किया था । समापति-पद 
से भाषण करते हुए उन्होंने निम्नांकित मन्तव्य प्रकट किये थे-- 

“सम्प्रदायवाद इस युग में पनप नहीं सकता। हमारे राष्ट्रीय साहित्य को 
राष्ट्रीयता और जनतंत्र की शक्तियों का प्रतिनिधित्व करना पड़ेगा। किन्तु उसमें यह 
सामर्थ्य तमी त्या सकता है जब हिन्दी-भाषामाषियों की चिन्ताधारा उदार और व्यापक 
हो और जब हिन्दी-साहित्य भारत के विभिन्न साहित्यों को अपने में आत्मसात्‌ करे । 


“यह सत्य है कि सिनेमा, रेडियो और टेलीविजन ने साहित्य के क्षेत्र पर 
श्राक्रमण कर उसके महत्त्व को घटा दिया है । विज्ञान और टेकनालोजी के आधिपत्य 
ने भी साहित्य की मर्यादा को घटाया है। किन्तु यह असंदिग्ध है कि साहित्य आज भी 
जो कार्य कर सकता है, वह कार्य कोई दूसरी प्रक्रिया नहीं कर सकती | 

“श्रतीत के अनुभव के आलोक में वर्तमान को देखना तथा आज के समान 
में जो शक्तियाँ काम कर रही हैं उनको समझना तथा मानव-समाज के हित की दृष्टि 

* से उनका संचालन करना एक सच्चे कलाकार का काम है | 

“भारत के विभिन्न साहित्यों की आराधना कर, उनकी उत्कृष्टता को हिन्दी में 
उत्पन्न कर, हिन्दी-साहित्य को सचमुच राष्ट्रीय और सफल राष्ट्र के विकास का एक 
समर्थ उपकरण बनना हमारा-आपका काम है | इस दायित्व को हम दूसरों पर नहीं 
छोड़ सकते ।” 

उनके इन मन्तब्यो के प्रकाश में इस ग्रंथ का अवलोकन करने से प्रतीत होगा 
कि उन्होंने भारतीय बौद्ध साहित्य को कहाँ तक आत्मसात्‌ करके एक सच्चे कलाकार 
के दायित्व का निर्वाह किया है। बौद्धधर्म और बौद्धदर्शन का मार्मिक विवेचन करने 
में उन्होंने जो अभूतपूर्व पाण्डित्य और कौशल प्रदर्शित किया है, उससे यह ग्रन्थ 
निस्सन्देंह हिन्दी-साहित्य में अपने ढंग का अकेला प्रमाणित होकर रहेगा । । 

अत्यन्त दुःख का विषय है कि यह ग्रन्य आचार्यजी के जीवन काल में प्रकाशित 
न हो सका | ग्रन्थ की छपाई के समाप्त होते ही उनकी इहलोक-लीला समास हो 
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गई | निरन्तर अस्वस्थ रहते हुए भी वे इस ग्रन्थ के निर्माण में सदेव दत्तचित्त रहे | 
इसमें प्रयुक्त पारिभाषिक शब्दों की विस्तृत व्याख्या लिखने की सूचना भी उन्होंने दी 
थी और उनका विचार था कि वह पारिभाषिक्र शब्दकोप भी साथ-ही-साथ प्रकाशित 
हो । किन्तु नियति के विपरीत विधान ने वैसा न होने दिया। वे लगभग चार-पाँच 
सौ शब्दों का द्वी भाष्य तैयार कर सके थे कि अचानक साकेतवासी हो गये | अब यह 
कहना कठिन है कि वह कोष-ग्रन्थ कब और कैसे पूरा होकर प्रकाश में आ सकेगा | 

महामहोपाध्याय पण्डित गोपीनाथ कविराज ने इस ग्रन्थ की गवेषणापूर्ण 
भूमिका तथा माननीय श्री श्रीप्रकाशजी ने प्रस्तावना रौर डाक्टर वासुदेवशरण अग्रवाल ने 
प्रन्थकारप्रशरित लिखकर ग्रन्थ को सुशोभित एवं पाठकों को उपकृत करने की जो महती 
कृपा की है, उसके लिए परिषद्‌ उन विद्वृद्दरौं का सादर आभार ञ्रंगीकार करती है । 

काशी-निवासौ पण्डित जगन्नाथ उपाध्याय भी हमारे धन्यवाद-भाजन हैं, 
जिन्होंने आचार्यजी की प्रेरणा और अनुमति से इस ग्रन्थ के मुद्रणसम्बन्धी कार्यों को 
सम्पन्न करने में अनवरत परिश्रम किया तथा आचार्यजी के सोंपे हुये काम को बड़ी निष्ठा 
से निवाहा है| उनकी लिखी हुई ग्रन्थकर्ता-प्रशस्ति भी इसमें प्रकाशित हे | उनका 
सहयोग सदा स्मरणीय रहेगा । 

काशी के सहृदय साहित्यसेबी श्रीबेजनाथ सिंह 'विनोद? के भी हम बहुत 
कृतज्ञ हँ, जिन्होंने परिषद्‌ के साथ आचार्यजी का साहित्यिक सम्बन्ध स्थापित कराया, 
जिसके परिणाम-स्वरूप आचार्यजी का यह अन्तिम सद्अन्थ, परिषद्‌ द्वारा, हिन्दी-संसार 
की सेवा में उपस्थित किया जा सका । “विनोद्‌” जी के सौजन्य एवं सत्परामर्श से.ही 
आचार्यजी की संक्षिप्त आत्मकथा इस ग्रन्थ में प्रकाशित हो सकी | 

बिहार और हिन्दी के नाते परिषद्‌ के परम हितैषी श्रीगंगाशरण सिंह 
( संसदू-सदस्य ) ने ऋआचार्यजी की रूग्णावस्था में भी उनसे साम्रह ग्रन्थ तैयार कराने का 
जो सतत प्रयास किया, उसीके फलस्वरूप यह अमूल्य ग्रन्थ हिन्दी-जगत्‌ को सुलभ हो 
सका । उन्होंने आचायंजी के निधन के बाद भी इस ग्रन्थ को सांगोपांग प्रकाशित कराने 
के लिए बड़ी आत्मीयता के साथ काशी और मद्रास तक की दौड़ लगाई । आशा है 
कि वे इस ग्रन्थ को अपने मन के अनुकूल सर्वाज्ञपूर्ण रूप में प्रकाशित देखकर 
सन्तुष्ट होंगे । 

ग्रन्थकार के अमाव का विषाद अनुभव करते हुए भी हमें यही सान्त्वना मिली 
हे कि भगवान्‌ बुद्ध की पचीस-सौंवी जयन्ती के शुम अवसर पर यह अन्य प्रकाशित हो 
गया । विश्वास है कि बिहार-राज्य के शिक्षा-विमागोन्तर्गत राष्ट्रमाषा-परिषद्‌ की यह 


श्रद्धांजलि भगवान्‌ तथागत को स्वीकृत होगी । 
तीया ( वैशाख शिवपूजनसहाय 
द (परिमर 


विषय-सूची 


पुरोवाक्‌ 

वक्त्तव्य 

लेखक के दो शब्द 

भूमिका [मर प° पं? गोपीनाथ कविराज लिखित] 
आचार्यजी का अनुरोध-ग्रन्थ की विशेषता-बौद्धेतरों में बौद्ध-दर्शन के सम्यक्‌ 
आलोचन का अभाव-बौद्ध तथा अन्य भारतीय साधन-धाराओ में साम्य-ग्रन्थ के 
विषय-बौद्ध-धर्म व जीवन में आदर्शगत वासनाक्षय और वासना-शोधन का 
सिद्धान्त-सम्यक-संबुद्धत्व का परम आदर्श-आध्यात्मिक-जीवन में करूणा तथा 
सेवा का स्थान-करूणा की लोकोत्तरता-महायान ही योगपथ है-करूणा की 
साधनावस्था और साध्यावस्था-श्रावक तथा प्रत्येक-बुद्ध से बोधिसत्व के 
सम्यक-संबुद्धत्वरूप आदर्श का भेद-पारमिता-नय तथा मन्त्र-नय का स्वरूप 
और उद्देश्य-मन्त्रमार्ग के अवान्तर भेद (वज्जयान, कालचक्रयान तथा सहजयान) 
- चार वञ्र-योग-अभिसंबोधि का उत्पत्ति-क्रम तथा उत्पन्न-क्रम-उत्पत्ति-क्रम 
की चार अभिसंबोधियाँ-काय, वाक, चित्त और ज्ञान वज्रयोग-क्षणभेद के 
अनुसार आनन्द के चार भेद-तान्त्रिको की त्रिकोण-उपासना-चार मुद्राएँ-11 
अभिषेक (7 पूर्वाभिषेक, 3 उत्तराभिषेक, 1 अनुत्तराभिषेक)-षडंग योगसाधन 
का विस्तार-कालचक्र-शून्यता-बिब का साधन-तांत्रिक साधन में दो प्रकार के 
योगाभ्यास-बौद्ध-तन्त्र के प्रवर्तक आचार्य-तन्त्र-शास्त्रों के अवतरण का अन्तरंग 
:-रहस्य-बौद्धतन्त्र और योग का साहित्य-तन्त्र के मूल आदर्श का महत्त्व। 


४. ४: 


- बोधिसत्त्व की साक्षात्‌ प्रतिमा lix 
आचार्य और बौद्ध दर्शन ज्या 
“मेरे संस्मरण xvii 
प्रस्तावना Ixxx 


प्रथम खण्ड (1-100 ) 
[प्रारम्भिक बौद्ध-धर्म तथा दर्शन] 


प्रथम अध्याय :: बुद्ध का जीवन 1-13 


भारतीय संस्कृति की दो धाराएँ- बुद्ध का प्रादुर्भाव-बुद्ध के समसामयिक, 
बुद्धत्वप्राप्ति-धर्मप्रसार-चारिका, वर्षावास और प्रवारणा-निर्वाण-अनेक प्रकार के 
भिक्षु-भगवान्‌ का परिनिर्वाण-वैदिक धर्म का प्रभाव-प्रथम धर्म-संगीति। 
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द्वितीय अध्याय :: बुद्ध का मूल उपदेश 14-28 


बुद्ध की शिक्षा में सार्वभौमिकता-मध्यम-मार्ग-शिक्षात्रय-प्रतीत्य-समुत्पाद- 
अष्टांगिक-मार्ग-पंचशील। 


तृतीय अध्याय :: पालि-बौद्धागम 24-34 


बुद्ध-देशना की भाषा तथा उसका विस्तार-पालि-साहित्य का रचना-प्रकार व 
'विकास-त्रिपिटक तथा अनुपिटकों का संक्षिप्त परिंचय-पिटकेतर पालिग्रन्थ। 


चतुर्थ अध्याय :: निकाय-विस्तार 35-38 
निकायों का विकास 
पंचम अध्याय :: स्थविरवाद की साधना 39-100 


शमथ-यान-कसिण-निर्देश-दश अशुभ-कर्मस्थान-दश-अनुस्मृतियाँ-आनापान- 
स्मृति-चार ब्रह्मविहार-चार अरूपध्यान-आहार. में प्रतिकूल-संज्ञा-चतुर्घातु- 
'व्यवस्थान-विपश्यना। 
द्वितीय खण्ड ( 101-218 ) 
[महायान-धर्म और दर्शन, उसकी उत्पत्ति तथा विकास, साहित्य और साधना] 


“षष्ठ अध्यांय :: महायान का उद्भव और उसकी विशेषता 103-122 
महायान-धर्म की उत्पत्ति-महायान-धर्म की विशेषता-त्रिकाय-वाद। 
सप्तम अध्याय :: बौद्ध-संस्कृत साहित्य और उसका परिचय 123-163 


बौद्ध-संस्कृत-साहित्य का अर्वाचीन अध्ययन-बौद्ध-संकर-संस्कृत का 
विकास-महावस्तु-ललितविस्तर-अश्वघोष-साहित्य-अवदान-साहित्य-महायान- 
सूत्र-सद्धर्मपुण्डरीक-कारण्डव्यूह-अक्षोभ्यव्यूह व करुणापुण्डरीक -सुखावतीव्यूह- 
-आर्य-बुद्धावतंसक-गण्डव्यूह-दशभूमीश्वर-प्रज्ञापारमितासूत्र-लंकावतारसूत्र। 


अष्टम अध्याय :: महायान के प्रधान आचार्य 164-175 
'महायान-दर्शन की उत्पत्ति और उसके प्रधान आचार्य। 

नवम अध्याय :: महायान के तन्त्रादि साहित्य 176-178 
माहात्म्य, स्तोत्र, धारणी और तन्त्रों का संक्षिप्त परिचय। 

दशम अध्याय :: महायान की साधना तथा चर्या 179-218 


महायान में साधना की नई दिशा-बुद्ध के पूर्व-जन्म-बुद्धत्व-बोधि-चित्त तथा 
-बोधि-चर्या-पारमिताओं की साधना। 


विषय-सूची xv 


तृतीय खण्ड ( 219-308 ) 
[बौद्ध-दर्शन के सामान्य सिद्धान्त] 


एकादश अध्याय :: भूमिका 221-223 
बौद्ध-दर्शन की भूमिका। 
द्वादश अध्याय :: कार्य-कारण संबन्धी सिद्धान्त 224-249 
प्रतीत्यसमुत्पादवाद-क्षणभंगवाद्‌-अनीश्वरवाद्‌-अनात्मवाद। 
>त्रयोदश अध्याय :: कर्म-फल के सिद्धान्त 250-277 


कर्मवाद (शुद्ध मानसिक-कर्म-काय-कर्म-वाक्‌-कर्म-कर्म की परिपूर्णता-प्रयोग 
और मौलकर्म-प्राणातिपात की आज्ञापनविज्ञप्ति-पुण्यक्षेत्र-अविज्ञप्ति-कर्म-दैव 
और पुरातन कर्म-बुद्धि और चेतना-कुशल और अकुशल मूल-शीलब्रत-परामर्श- 
कर्मफल-कर्म-विपाक के संबन्ध में विभिन्न मत)। 


चतुर्दश अध्याय :: विभिन्न बौद्ध सिद्धान्त में निर्वाण का रूप 278-308 


निर्वाण (पाश्चात्य विद्वानों के मत-पूसें का मत-योग और बौद्ध-धर्म-निर्वाण की 
कल्पना-दुष्टधर्म-निर्वाण-निर्वाण का परम्परानुसार स्वरूप-वैभाषिक और सौत्रान्तिक 
मत-असंस्कृत के संबन्ध में वचन-निर्वाण का मुख्य आकार-निर्वाण के अन्य 
प्रकार-शरवात्स्की का मत-हीनयान के परवर्ती निकायों का मत-निर्वाण का नया 
स्वरूप, निर्वाण के भेद)। 


चतुर्थ खण्ड (309-562 ) 
(बौद्ध-दर्शन के चार प्रस्थान : विषय-परिचय और तुलना] 


पञ्चदश अध्याय :: वैभाषिक-नय 311-371 


सर्वास्तिवाद-सर्वास्तिवाद की आख्या पर विचार-सर्वास्तिवादी निकाय के 
भेद--धर्म-प्रविचय-संस्कृत (स्कंध-आयतन-धातु) धर्म-आत्मा और ईश्वर का 
प्रतिषेध-परमाणुवाद-चक्षुरादि विज्ञान के विषय और आश्रय-इन्द्रिय-चित्त- 
चैत्त-चित्त-चैत्त का सामान्य विचार-चित्त-विप्रयुक्त धर्म-निकाय-सभाग-दो 
समापत्तियाँ-संस्कृत-धर्म के लक्षण-नाम, पद, व्यंजन-काय-न्याय-वैशेषिक से 
वैभाषिकों की तुलना-हेतु-फल-प्रत्ययता का वाद्‌ (प्रत्यय-प्रत्ययों का अध्वगत 
एवं धर्मगत कारित्र-स्थविरवाद के अनुसार प्रत्यय-हेतु-हेतुओं पर सौत्रान्तिक और 
सर्वास्तिवाद का मतभेद-फल) लोक-धातु-अनुशय-ज्ञान्ति, ज्ञान तथा दर्शन-दुष्टि। 


xvi बौद्ध-धर्म-दर्शन 


षोडश अध्याय :: सौत्रान्तिक-नय 372-383 
सौत्रान्तिक आख्या पर विचार-वैभाषिक से सौत्रान्तिक का मतभेद और सौत्रान्तिक 
सिद्धान्त 

सप्तदश अध्याय :: आर्य असंग का विज्ञानवाद 384-414 


महायान का बुद्ध-वचनत्व-महायान की उत्कृष्टता-श्रावकयान से विरोध-बोधिसत्त् 
के गोत्र-बोधिचित्तोत्पाद-बोधिसत्व का संभार-असंग के दार्शनिक विचार- 
बोधिचर्या-बुद्धत्व (बोधि) का लक्षण-बुद्धत्व का पंरमात्मभाव-शंकर के 
आत्मभाव से तुलना-असंग का अद्वैतवाद-निर्वाण-त्रिकायवाद-बुद्ध की एकता 
अनेकता-उपनिषदों के आत्म-वाद से तुलना-धर्म के तीन स्वभाव-आत्मा और 
लोक की मायोपमता-धमों की तथता-लौकिक-अलौकिक समाधि-बोधचर्या 
का क्रम व स्वरूप-त्रिविध शून्यता-बोधिपाक्षिक धर्म-पुद्गलनैरात्म्य-बोधिसत्व 
की दशभूमियाँ। 


अष्टादश अध्याय :: वसुबन्धु का विज्ञानवाद ( 1 ) [विंशतिका के आधार पर] 415-429 
बाह्यार्थं का प्रतिषेध-विज्ञप्तिमात्रता-परमाणुवाद का खंडन। 
'बसुबन्धु का विज्ञानवाद (2 ) शुआन-च्वांग की “सिद्धि' के आधार पर] 422-487 


"सिद्धि ' का प्रतिपाद्य-विज्ञान परणाम के विविध मतवाद-आत्मग्राह की परीक्षा-आत्मग्राह 
की उत्पत्ति-आत्म-वाद का निराकरण और मूल-विज्ञान-धर्मग्राह की परीक्षा-हीनयान के 
सप्रतिघ रूपों के द्रव्यत्व का निषेध-परमाणु पर विज्ञानवादी सिद्धान्त-अप्रतिघ रूपों के 
द्रव्यत्व का निषेध-असंस्कृतों के द्रव्य-सत्व का निषेध-ग्राह-ग्राहक विचार-आत्म-धर्मोपचार 
पर आक्षेप, समाधान-विज्ञान के त्रिविध परिणाम-आलयविज्ञान-आलय की 
सर्वबीजकता-आलय से लोक की उत्पत्ति-आलंबनवाद-आलय का चैत्तों से 
संप्रयोग-आलय-विज्ञान की वेदना-आलय और उसके चैचों का प्रकार-प्रतीत्यसमुत्पाद-आलय 
की व्यावृत्ति-अष्टम विज्ञान पर शुआन-च्चांग का मत-अष्टम विज्ञान के पक्ष में आगम के 
प्रमाण और युक्तियाँ-बीजधारक चित्त-विपाक चित्त-गति और योनि-उपादान-जीवित 
उष्म और विज्ञान-प्रतिसंध-चित और मरण-चित्त-विज्ञान और नामरूप-आहार-निरोध 
~समापत्ति=संक्लेश-व्यवदान विज्ञान का द्वितीय परिणाम ' मन'-मन के आश्रय-मन का 
आलंबन-मन के संप्रयोग-अक्लिष्ट मन-मन की संज्ञा-विज्ञान का तृतीय परिणाम, षड्‌ 
विज्ञान-विज्ञप्तिमात्रता-विज्ञप्तिमात्रता की विभिन्न व्याख्याएं-विज्ञप्तिमात्रता पर कुछ 
आक्षेप और उसके उत्तर-त्रिस्वभाव की सत्ता-निःस्वभाववाद। 
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ऊनविंश अध्याय :: माध्यमिक नय 488-562 


माध्यमिक दर्शन का महत्त्व-माध्यमिक दर्शन का प्रतिपाद्य-स्वतः उत्पत्ति के 
सिद्धान्त का खण्डन-माध्यमिक की पक्षहीनता-माध्यमिक की दोषोभ्दावन की 
प्रणाली-माध्यमिक स्वतंत्र अनुमानवादी नहीं-परतः उत्पादवाद का खण्डन 
-प्रतीत्य-समुत्पाद-बुद्ध देशना की नेयार्थता और नीतार्थता-संवृति की 
व्यवस्था--प्रमाण-द्वयता का खण्डन-लक्ष्य-लक्षण का खण्डन-प्रमाणों की 
अपरमार्थता-हेतुवाद का खण्डन-गति, गन्ता और गन्तव्य का निषेध-अध्वत्रय 
का निषेध--द्रष्टा, द्रष्टव्य और दर्शन का निषेध-रूपादि स्कन्थो का निषेध-षड्‌ 
धातुओं का निषेध-रागादि क्लेशों का निषेध-संस्कृत धर्मो का निषेध (संस्कृत 
पदार्थों के लक्षण का निषेध-संस्कृत-लक्षण के लक्षण का निषेध-उत्पाद की 
उत्पाद-स्वभावता का खण्डन-अनुत्पाद से प्रतीत्यसमुत्पाद का अविरोध-निरोध 
की निहेतुकता का निषेध)-कर्म-कारक आदि का निषेध-पुद्गल के अस्तित्व 
का खण्डन-उपादाता और उपादान के अभाव से पुद्गल का अभाव-पदार्थो की 
पूर्वापर-कोटिशून्यता-दुःख की असत्ता-संस्कारों की निःस्वभावता-माध्यमिक 
अभाववादी नहीं-संसर्गवाद का खंडन-निःस्वभावता की सिद्धि (स्वभाव का 
लक्षण-शून्यवाद उच्छेदवाद या शाश्वतवाद नहीं) संसार की सत्ता का निषेध 
-कर्म, फल और उसके संबन्ध का निषेध-क्षणिकवाद में कर्म-फल की 
व्यवस्था-अविप्रणाश से कर्म-फल की व्यवस्था-कर्मफल की निःस्वभावता- 
अनात्मवाद (आत्मा स्कंध से भिन्न या अभिन्न नहीं-अनात्मसिद्धि में आगम बाध 
क नहीं)-तथागत के प्रवचन का प्रकार (माध्यमिक नास्तिक नहीं हैं-तत्त्वामृतावतार 
की देशना)-तत्त् का लक्षण-काल का निषेध-हेतु-सामग्रीवाद का निषेध- 
उत्पाद-विनाश का निषेध-तथागत के अस्तित्व का निंषेध-विपर्यास का निषेध 
-चार आर्य-सत्यों का निषेध-(लोकसंवृति-सत्य-परमार्थ-सत्य-सत्य-द्ठय का 
प्रयोजन) -निर्वाण की स्कंध-निवृत्तिता-निर्वाण की कल्पना-क्षयता-निर्वाण से 
संसार का अभेद-तथागत के प्रवचन का रहस्य)। 


पञ्चम खण्ड ( 563-616 ) 
[बौद्ध-न्याय] 


विंश अध्याय :: काल, टिक्‌, आकाश, और प्रमाण 465-616 


विषय-प्रवेश-कालवाद (काल का उद्गम-काल का आधार-काल और आकाश 
की समानता, उसके लक्षण-विभाषा में कालवाद-वैभाषिक-नय में 


xviii बौद्ध-धर्म-दर्शन 


'कालवाद-उत्तरवर्ती वैभाषिक मत-कारित्र का सिद्धान्त-फलाक्षेप-शक्ति और 
कारित्र) दिगू-आकाशवाद्‌-प्रमाण (प्रमाण शास्त्र का प्रयोजन-प्रमाण-फल तथा 
प्रमाण का लक्षण-प्रमाणों की सत्यता की परीक्षा-वस्तु-सत्ता का द्वैविध्य-प्रमाण 
का दैविध्य)-प्रत्यक्ष (मानस-प्रत्यक्ष-योगि-प्रत्यक्ष-स्वसंवेदन)-प्रत्यक्ष पर अन्य 
भारतीय दर्शनों के विचार-अनुमान (स्वार्थानुमान-लिंग की त्रिरूपता-त्रिरूप-लिंग 
के तीन प्रकार-अनुपलब्धि के प्रकार भेद-परार्थानुमान-अनुमान प्रयोग के 
अंग-हेत्वाभास)। 


परिशिष्ट 


1. शब्दानुक्रमणी 618-687 
2. सहायक ग्रन्थसूची 688-690 


आचार्य नरेन्द्रदेव 


लेखक के दो शब्द 


जब मैं अहमदनगर किले में नजरबन्द था, तब मैंने श्रमिधर्मकोश का फ्रेंच से 
भाषानुवाद किया था । यह ग्रंथ बड़े महत्व का है । मेरा विचार है कि इसका अ्रध्ययन किये 
बिना बौद्ध-दर्शन के क्रमिक विकास का अच्छा ज्ञान नहीं होता । यह वैभाषिक-नय फे अनुसार 
सर्वास्तिवाद्‌ का प्रधान ग्रंथ है । इस कार्य को समाप्त कर मैंने विज्ञानवाद के अध्ययन के लिए 
महायानसूजालङ्कार, विंशिका, त्रिशिका तथा त्रिशिका पर लिखी गई चीनी पर्यटक शुश्रान- 
ज्वांग की विज्ञसिमात्रतासिद्धि का संक्षेप तैयार किया। आचार्य वसुबन्धु की त्रिशिका पर 
अनेक टीकाएँ थीं, घिनमें से केवल स्थिरमति की टीका उपलब्ध है । शुआन-च्वांग की विशप्ति- 
मात्रतासिद्धि चीनी भाषा में हे | यह ग्रंथ किसी संस्कृत ग्रंथ का चीनी अनुवाद नहीं है, किन्तु 
एक स्वतंत्र ग्रंथ है । त्रिशिका पर जो अनेक टीकाएँ लिखी गयी यीं, उनके आधार पर यह 
ग्रंथ तैयार हुआ था । इसलिए यह ग्रंथ बड़े महत्व का है । इसका फ्रच अनुवाद पूसे नामक 
विद्वान्‌ ने किया है। इस ग्रंथ का किसी अन्य भाषा में अनुवाद नहीं हुआ है । मैंने अभि- 
धम्मत्यसंगहो, विसुद्धिमग्गो, उसकी धर्मपाल लिखित टीका ( परमत्थमंजूसा ) का भी अ्रध्ययन 
किया । यह सब सामग्री अहमदनगर में ही एकत्र की गई। किन्तु बौद्ध-घर्म तथा दर्शन पर 
किसी विस्तृत ग्रंथ के लिखने की योजना मैंने नहीं तैयार की यी । श्रपने एक मित्र के कहने 
पर उनकी पुस्तक के लिए, मैंने एक विस्तृत भूमिका लिखी थी, जिसमें बौड-घर्म का सिंहावलो- 
कन किया था । छूटने के कई वर्ष पश्चात्‌ मेरे कुछ मित्रों ने इस सामग्री को देखकर मुके एक 
बिस्तृत ग्रंथ लिखने का परामर्श दिया | समय-समय पर हिन्दी की विभिन्न पत्रिकाओं में मैंने 
बौद्ध-घमे के विविध विषयों पर लेख लिखे थे । बौद्ध साहित्य का इतिहास, सौत्रान्तिकवाद, 
माध्यमिक-दर्शन तथा बौद्ध-न्याय के अध्याय पीछे से लिखे गये । 


इस अथ के तैयार करने में मुझे बनारस संस्कृत कालेज के अध्यापक पं० जगन्नाथ 
उपाध्याय वेदान्ताचार्य तथा सारस्वती सुषमा के संपादक पँ० ्रनवल्लभ द्विवेदी दशनाचार्य से 
विशेष सहायता मिली है । उपाध्याय जी ने निबंधों को ग्रंथ का रूप देने में बड़ी सहायता की 
है । प्रफ देखने का सारा काम इन्हीं दो मित्रों ने किया है । मैं गत वर्ष योरप चला गया था 
और लौटने के बाद से निरन्तर बीमार चला जाता हूँ। सच तो यह है कि यदि इन मित्रों की 
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सददायता प्राप्त न होती तो पुस्तक के प्रकाशित होने में ञ्रभी बहुत विलंब होता । मैं इन मित्रो 
के प्रति श्रपनी हार्दिक कृतज्ञता प्रकाशित करता हूँ | मैं अपने सहपाटी तथा भारतीय दर्शनों के 
प्रकांड विद्वान्‌ पं० गोपीनाथ जी कविराज का विशेष रूप से आभारी हूँ कि उन्होने ग्रंथ की 
भूमिका लिखने की मेरी प्रार्थना को स्वीकार किया । अपनी विस्तृत भूमिका में उन्दने बौद्ध-तंत् 


का प्रामाणिक विवरण दिया है । इस प्रकार पाठक देखेंगे कि भूमिका ग्रंथ की एक कमी को 
भी पूरा करती दै । 


प्रस्तुत ग्रंथ में भगवान्‌ बुद्ध का जीवनचरित, उनकी शिक्षा, उसका विस्तार, विभिन्न 
निकायों की उत्पत्ति तथा विकास, महायान की उत्पत्ति तथा उसकी साधना, स्थविरवाद का 
समाधिमागै तथा प्रज्ञामार्ग, कर्मवाद, निर्वाण, अनात्मवाद, अनौश्वखाद, क्षणमंगवाद, वौड 
साहित्य ( पालि तथा संस्कृत ) के विविध दर्शन--सर्वास्तिवाद, सौत्रान्तिकवाद, विज्ञानवाद 
तया माध्यमिक्र- तथा बौद्ध-म्याय का सविस्तर वर्णन दै । मैंने इस ग्रंथ की रचना में यथासंभव 
मौलिक म्रंयों का श्रय लिया है | प्रत्येक दर्शन के लिए कुछ मुख्य ग्रंथ चुन लिए गए हैं। 
और उनका संक्षेप देकर उसके मूल सिद्धान्त बताने की चेष्टा की गई है । यह प्रकार मुझको 
पसन्द है | आशा है पाठक भी इस प्रकार को पसन्द करेंगे | सुद्दद्वर कविराज जी का सुझाव 
था कि ग्रैथ के अन्त में पारिमाषिक शब्दों का एक कोश दिया जाय । “इससे ग्रंथ की उपादेयता 
बहुत बढ़ गई है | 


मैं बिहार राष्ट्रमाणा परिषद्‌ का भी कृतज्ञ हूँ कि उन्होंने इस ग्रंथ को प्रकाशित करना 
स्वीकार किया | मैं समझता हूँ कि यह ग्रंथ युनिवसिटी के विद्यार्थियों के लिए, बिशेष रूप से 
उपयोगी सिद्ध होगा । 


३१-१२-५५ नरेन्द्र देव 
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मित्रवर आचार्य गरेन्द्रदेव जी बहुत दिनों से बौद्ध-दर्शन की आलोचना कर रहे हैं | 
काशी विद्यापीठ आदि पत्रिकाशों में समय-समय पर बहुत ही तथ्यपूर्ण एवं मूल्यवान्‌ निबन्ध 
लिखे हैं । वसुबन्धुकृत अमिधर्मकोश का पूर्त ने जो फ्रेंच श्रनुवाद्‌ किया था उसका आचाय॑जी 
कृत हिन्दी अनुवाद सहित प्रकाशन कार्य प्रारम्भ हो गया है। बौद्ध-धर्म और दर्शन के 
विषय में राष्ट्रभाषाभाषी जनता के ज्ञान के लिए यह एक उत्कृष्ट देन है | राजनीतिजक्षेत्र में सदा 
व्यस्त रहने पर तथा शारीरिक अस्वस्थता से खिन्न रहते हुए भी उन्होंने बोड-घर्म और दर्शन 
संबन्धी विभिन्न अज्ञों के परिशीलन में अपने समय का बहुत सा अंश विनियुक्त किया है | 
इसके फलस्वरूप बहुत दिनों के परिश्रम से उनके अनेक सारगर्भ निबन्ध और लेख (चित 
हुए हैं। यह अत्यन्त आनन्द का विप्रय है कि ये समस्त लेख व निबन्ध यथाप्रयोजन संशो- 
भित और परिवर्धित होकर एक सर्वाङ्ग-घुन्द्र ग्रन्थ के रूप में विद्वतूसमाज के समक्ष उपस्थित 
है। आचार्य जी के बहुत दिनों के सनिर्बन्ध अनुरोध की उपेक्षा करने में ्रसमर्थ होने के 
कारण आज मैं इस ग्रन्थ के उपोद्घात के रूप में दो चार बातें कहने के लिए उद्यत हुथ्रा हूँ । 
इस कार्य से मैं अपने को संमानित समभता हुँ । समय के ञ्रभाव ओर स्थान के संकोच 
के कारण यथासंभत्र रुंक्षेप में ही आलोचना करनी पड़ेगी । 


यह कहना ही चाहिये कि ऐसा ग्रन्थ हिन्दी भाषा में तो नहीं है, किसी भारतीय भाषा 
में भी नहीं है । में समझता हूँ कि किसी विदेशी भाषा में भी ऐसा ग्रन्थ नहीं है । बौद्ध दर्शन 
के मूल दार्शनिक अन्य अत्यन्त कठिन एवं दुरूह हैं | आचार्य जी ने घोर परिश्रम कर के उसकी 
विभिन्न शाखाओं के ग्रन्थों का ्राद्योपान्त अध्ययन कर इस ग्रन्थ में मुख्य मुख्य विषयों का 
श्राक्षेप-समाधानपूर्वक विस्तृत विवेचन किया है । किसी टीकाकार की प्रसिद्ध उक्ति के अनुसार 
आचार्य जी ने कुछ भी अनपेक्षित एवं अमूल नहीं लिखा है। उन्होंने ग्रन्थ की प्रामाणिकता 
के रक्षार्थ मूल ग्रन्थों से प्रत्यक्ष संबन्ध रखा है । पाठक को बौद्ध-धर्म और दर्शन की मूल 
भावनाओं ए,” वातावरण से परिचित करने के लिए उन्होंने बौद्धो के शब्द तथा शैली को 
भी इस ग्रन्थ में पूर्ण सुरक्षित रखा है। विभिन्न प्रस्थानों के कुछ विशिष्ट मूल ग्रन्थों का 
संक्षेप दे देने से इस ग्रन्थ की उपादेयता और वड गयी है । दर्शन के प्रामाणिक अध्ययन 
के लिए इस प्रणाली को मैं सर्वश्रेष्ठ समझता हूँ । इस प्रकार यह ग्रन्थ इस विषय की उच्च 
कक्षा के विद्यार्थियों के लिए ही उपादेय नहीं है, प्रत्युत इससे इतर भारतीय दर्शन के विद्वानों 
को भी प्रचुर सहायता मिलेगी । बौद्ध दर्शन के उपलब्ध संस्कृत ग्रन्थों में भी कोई एक ऐसा 
ग्रन्थ नहीं है, जिसके दारा चौडों की समस्त शाखाओं के सिद्धान्त का ज्ञान हो। ऐसे अन्य 
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की अत्यन्त श्रपेक्षा थी। चार्य जी ने यह ग्रन्थ लिखकर इस अभाव की उचित पूति 
की है। 

यह सर्वत्र प्रसिद्ध है कि प्राचीन भारतीय पणिडतगण अपना मत स्थापित करने के 
लिए परमत की पूर्वपक्ष के रूप में आलोचना करते थे । विरुद्ध मतों में प्राचीन काल में 
श्र्थात्‌ खी शतक से द्वादश शतक तक, बौद्धमत का ही मुख्य स्थान रहा 
इसमें कुछ भी सन्देह नहीं है। न्याय, वैशेषिक, पातज्ञलयोग, पूर्वमीमांसा तथा वेदान्त- 
प्रस्थान की समकालीन दार्शनिक विचारधाराओं की आलोचना करने से यह बात स्पष्ट 
हो जाती है । वसुबन्धु, दिङ्नाग, धर्मकीर्ति आदि सुप्रसिद्ध आचायों का नाम कौन नहीं 
जानता १ सौगत दरशन के चार मुख्य प्रस्थानों का परिचय किसे नहीं है! यह 
बात सत्य है, किन्तु साथ ही यह भी सत्य है कि बौद्धदशैन एवं धर्म का परिचय 
प्रायः लोगों को नहीं है | पूर्व काल में मी इसका ज्ञान सब लोगों को नहीं था । साधारण 
जनता की बात दूर रद्दी, बड़े-बड़े पंडित भी इससे बंचित थे | इसलिए, प्राचीन समय में भी 
कोई कोई आचार्य बौद्धमत के पूर्जपच्च के स्थापन के प्रसङ्ग में निरसनीय मत से सम्यक्‌ 
अभिञ्च न ये। अवश्य उद्यनाचायं या वाचस्पतिमिश्रादि इसके अपवाद हैं | इस दृष्टि से 
वर्तमान समय की स्थिति और भी शोचनीय है । इसका प्रधान कारण बौद्धो के प्रामाणिक 
ग्रन्थों का अमाव दै । दूसरा कारण है ग्रन्थों के उपलब्ध होने पर भी व्यक्तिगत कुसंस्कारों के 
कारण सहृदय आलोचन का अभाव | 


वर्तमान समय में बहुत से दुलेम ग्रन्थों का अभाव कुछ कम हुआ है। यह सत्य है कि 
आज भी बहुत से अमूल्य ग्रन्थ अप्राप्त हैं, और प्रास ग्रन्थों में भी सबका प्रकाशन नहीं हुआ 
है। परन्तु अन आशा हो चली है कि अनुसन्धान की क्रमिक वृद्धि के फलस्वरूप बहुत से 
अज्ञात ग्रन्थों का परिचय प्राप्त होगा और अप्राप्त ग्रन्थ प्राप्त होंगे। यह भी आशा है कि 
दाशंनिकों का चित्तगत संकोच दूर होगा और रुचि परिवर्तित होगी । इससे प्राचीन एवं अ्रभि- 
नब ग्रन्थों के तथ्य-निर्णय की ओर दृष्टि आकर्षित होगी | इससे बौद्ध-धर्म और दर्शन संबन्धी 
मिथ्याज्ञान अनेक अंशों में दूर होगा । आचार्य जी का प्रस्तुत ग्रन्थ इस कार्य में विशेष रूप 
से सहायक होगा, इसमें सन्देह नहीं है । 

CO) 

आचायं जी ने अन्य का नाम 'बौड-घर्म और दर्शन? रखा है | वस्तुतः धर्म और दर्शन 
संबन्धी प्रचुर सामग्री इसमें संचित है | वर्तमान युग की विभिन्न भाषाओं में इस संबन्ध में 
जो विचार प्रकाशित हुए हैं, उनका सार-संकलन देने के लिए ग्रन्थकार ने प्रयत्न किया दै-। 
बौद्ध-घम का उदूमव, उसका भारतवर्षं के विभिन्न प्रदेशों में तथा भारत से बाहर के देशों में 
प्रसार एक ऐतिहासिक व्यापार है । एक ही मूल उपदेश भोताओं और विचारको के आशय- 
भेद से नाना रूप में विभिन्न निकायों में विकसित हुआ है । यह ऐतिहासिक घटना है, इसलिए 
धर्म तथा दर्शन की क्रमशः विकसित धाराएँ इसमें प्रदर्शित हैं। नो लोग भारतीय साधना- 
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धारा से सुपरिचित हैं, वे इस ग्रन्थ के उपासना संबन्धी अध्यायो को पढ़कर देखेंगे कि बौद्ध 
उपासना पद्धति भी अन्य भारतीय साघना-घारा के अनुरूप भारतीय ही दै । प्रस्थान-मेद के 
कारण श्रवान्तर भेद के होते हुए भी सर्वत्र निगूढ़ साम्य लक्षित होता है । वर्तमान समय में 
यह साम्यबोध अत्यन्त श्रावश्यक है | वैषम्य जगत्‌ का स्वभाव है, किन्तु इसके हृद्य में साम्य 
प्रतिष्ठित रहता दै | बहु में एक, विभक्त में श्रविमक्त तथा भेद में श्रभेद का साक्षात्कार होना 
चाहिये, इसी के लिए शानी का संपूर्णं प्रयत्न है। साथ ही साथ इस प्रयत्न के 
फलस्वरूप एक में बहु, अविभक्त में विभक्त तथा श्रभेद में मी भेद दृष्टिगोचर होता है । ऐसी 
अवस्था में अवश्य ही भेदाभेद से अतीत, वाक्‌ और मनस्‌ से अगोचर, निर्विकल्पक परमसत्य 
का दर्शन होता है | प्रति व्यक्ति कै जीवन में जो सत्य है, जातीय जीवन में भी वही सत्य दै । 
यही बात समग्र मानव के लिए भी सत्य है । विरोध से अविरोध को ओर गति ही सर्वत्र 
उद्देश्य रहना चाहिये । 
७५२८३) 

श्राचार्यं जी का यह अन्थ ५ खण्डो और २० अध्यायो में विभक्त है । पहले खण्ड के 
पाँच श्रध्यायों में बौद्ध-घर्म का उद्भव और स्थविरों की साधना वर्णित है | प्रथम श्रध्याय में 
भारतीय संस्कृति की दो धाराएँ, बुद्ध का प्रादुर्माव, उनके समसामयिक आचार्य, धर्मप्रसार 
भगवान्‌ का परिनिर्वीण आदि विषय वर्णित हैं | द्वितीय अध्याय में बुद्ध की शिक्षा की सार्व- 
औमिकता, उनका मध्यम-मार्ग, शिक्षात्रय, पंचशील आदि प्रदर्शित है । तृतीय श्रध्याय में 
बुद्धदेशना की भाषा और उसका विस्तार बताया गया है। चतुर्थ में निकायों का विकास 
वर्णित है । पाचवे में समाधि का विस्तार पूर्वक वर्णन है । 

द्वितीय खण्ड के ५ अध्यायों का विषय महायान-धर्म और उसके दर्शन की उत्पन्ति 
शर विकास, उसका साहित्य और साधना है । इस प्रकार छुठे अध्याय में महायान-घर्म की 
उत्पत्ति और उसका निकायवाद है। सातवें में बौद्ध संस्कृत-साहित्य का और संकर-संस्कृत का 
परिचय देकर पुरे महायान सूत्रों का विषय-परिचय कराया गया है | आठवे में महायान दर्शन की 
उत्पत्ति, उसके प्रधान आचांयों की कृतियों का परिचय है। नवं में माहात्म्य, स्तोत्र, घारणी 
और तंत्रों का संक्षिप्त परिचय है । दसर्व में विस्तार से महायान की बोधिचर्या और पारमिताओं 
की साधना वर्णित है। 


तृतीय खण्ड में बौद्ध दर्शन के सामान्य सिद्धान्तो का विस्तार से वर्णन है। इसमें 
एकादश से चदुर्दश तक चार अध्याय हैं। एकादश में बौद्ध दर्शन के सामान्य ज्ञान के लिए 
एक भूमिका है। द्वादश में प्रतीत्यसमुत्पाद, क्षणमंगवाद, अनीश्वरवाद तथा श्रनात्मवाद का 
तकंपूर्ण सुन्दर परिचय है | त्रयोदश और चतुर्दश में क्रमशः बौद्धों के कमंवाद और निर्वाण 
का महत्वपूर्ण आलोचन किया गया है | 


चतुर्थ खण्ड पंचदश से ऊनविंश तक ५ अध्यायों में विभक्त है | इस खणढ में बौद्ध 
दर्शन कै चार प्रस्थानो का विशिष्ट मन्थो के आघार पर विषय परिचय र अन्य दर्शनों से 
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उनकी तुलना दी गई दै । पंचदश अध्याय में वैमाषिक-नय, षोडश में सौत्रान्तिक-नय, सत्तदशं 
में असंग का विज्ञानवाद, श्रष्टादश में वसुबन्धु का विज्ञानवाद, ऊनविंश में शत्यवाद का 
विस्तार पूर्वक प्रामाणिक परिचय दिया गया है। 

पंचम खण्ड बौद्ध-न्याय का है | इस खण्ड के एक मात्र बीसवै ्रध्याय में श्राकाशवाद 
आर कालवाद पर महत्वपूर्ण विचार करके न्याय के प्रत्यक्ष, स्वार्थानुमान श्रौर परार्थानुमान का 
विवेचन किया गया है । 


इस प्रकार पाँच खणडों में पालि और संस्कृत में वर्णित बौद्ध-धर्म और दर्शन का 


साङ्गोपाङ्ग वर्णन है । 
(४ ) 


बौद्धधर्म में जीवन के आदर्श के संबन्ध में प्राचीन काल से ही दो मत हैं | ये दोनों 
मत उत्तरोत्तर अधिक पुष्ट होते गये | प्रथम--मलिन वासना के क्षय का सिद्धांत है। इसका 
स्वाभाविक फल मुक्ति या निर्वाण है। दूसरा--वासना का शोधन है। इससे शुद्ध वासना का 
आविर्भाव होता है और देह-शुद्धि होती है। देह-शुद्धि के द्वारा विश्व-कऋल्याण या लोक- 
कल्याण का संपादन किया जा सकता है। अन्त में शुद्ध वासना भी नहीं रहती | उसका क्षय 
हो जाता है और उससे पूर्रात्व-लाभ होता हे । इसे ये लोग बुद्धत्व कहते हैं| इसे आपेक्षिक 
दृष्टि से परा-मुक्ति कह सकते हैं। उपयुक्त दोनों स्थितियों में काफी मतभेद है। संक्षेप में 
कह सकते हैं कि पहला आदर्श हीनयान का और दूसरा महायान का है। किन्तु यह भी सत्य 
है कि हीनयान में भी महायान का सूक्ष्म बीज निहित था। श्रावकगण अ्रपने व्यक्तिगत दुःख 
का नाश या निर्वाण चाहते थे | प्रत्येक-बुद्ध का लक्ष्य दुःखनाश तथा व्यक्तिगत बुद्धत्व था | 
इसका अर्थ है स्वयं बुद्धत्व-लाभ कर विश्व की दुःखनिवृत्ति में सहायता करना | प्राचीन 
समय में दस संयोजनों का नाश करके ग्रईतत्र की प्राप्ति करना लक्ष्य था| प्रचलित भाषा में 
इसे जीवन्मुक्ति का आदर्श कहद सकते हैं । बौद्धमत में यह भी एक प्रकार का निर्वाण है। 
इसे सोपधिशेष निर्वाण कहते हैँ | इसके बाद स्कंघ-निवृत्ति अर्थात्‌ देहपात होने पर अनुपधि- 
शेष निर्वीण या विदेइ-कैवल्य प्राह होता है । इस मार्ग में क्लेश ही अज्ञान का स्वरूप है। 
पातंजल योग-दर्शन में जैसे अविद्या को मूलक्लेश माना गया है, उसी प्रकार प्राचीन बौद्धो में 
क्लेश-निर्बत्ति को ही मनुष्य जीवन का परम पुरुषार्थ समभा जाता था | वस्तुत: क्लेश-निवृत्ति हो 
जाने पर भी किसी-किसी क्षेत्र में वासना की सर्वथा निवृत्ति नहीं होती, क्योंकि मलिन वातना 
का नाश होने पर भी शुद्ध वासना की संभावना रहती ही है । इसमें संदेह नहीं कि जिसमें शुद्ध 
वासना नहीं है,उसके लिए बलेश-निबृत्ति ही चरम लक्ष्य है। परन्तु पूर्णत्व या बुद्धत्व का आदर्श 
इससे बहुत उच्च है। बोधिसत्व से भिन्न दूसरा कोई बुद्धत्व-लाभ नहीं कर सकता | शुद्ध वासना 
वस्तुतः परार्थ-वासना है | वोधिसत्व इस वासना से अनुप्राणित होकर क्रमशः बुद्धत्व प्रास करने 
का अधिकारी होता है | बोधिठख की अवस्था भी एक प्रकार की श्रज्चान की अवस्था है । परन्तु 
यह क्लिष्ट नहीं, क्लिष्ट है । वोधितत्व की भिन्न भिन्न भूमियों फो क्रमशः भेद करके आगे 
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चलना पड़ता है । इस प्रकार क्रमशः शुद्ध वासना निवृत्त हो जाती है । बोधिसत्व की अन्तिम 
श्रवर्था में बुद्धत्व का विकास होता दै, जैसे शुद्ध अध्या में संचरण करते हुए जीव को क्रमशः 
शिवत्व की श्रमिव्यक्ति होती है । परन्तु जब तक चिद्रूपा शक्ति की श्रमिव्यक्ति नहीं होती तन 
तक शिवत्व का आमास होने पर भी शिवत्व की सम्यक्‌ श्रभिव्यक्ति नहीं होती । यहाँ तक कि 
विशुद्ध-विज्ञान-कैवल्य-रूप स्थिति में अवस्थित होने पर भी पूर्णं शिवत्व का लाभ नहीं होता । 
ठीक इसी प्रकार बोधिसत्त्व की श्रवस्था दस या ततोधिक भूमियो में विभक्त दै । “भूमिम्रविष्ट 
प्रज्ञा” का विकास होते दोते श्रक्लिष्ट ञ्रज्ञान की निवृत्ति हो जाती है ओर अन्तिम अवस्था में 
पूर्णाभिषेक की प्राप्ति होती है । उस समय बोधिसत्व बुद्ध पद पर ्रधिरूढ़ होते हैं । बुद्धत् 
काय स्थिति का वाचक है । पुदूगल-नैरात्म्य सिद्ध होने पर समझना चाहिये कि क्लेश-निदत्ति 
हो गयी है, किन्तु हवेत का मान नहीं छूटता । इसके लिए धर्म-नैरात्म्य का होना आवश्यक भी 
है । शुद्ध वासना के निवृत्त होने पर धर्म-नैरात्म्य की भी सिद्धि हो जाती है | उस समथ 
नैरात्म्य-दष्टि से ज्ञाता थर ज्ञेय समरस हो जाते हैं| यही पूर्ण नैरात्म्य है । वेदिक तथा आग- 
मिक आदर्श में बाह्य दृष्टि से किंचित्‌ भेद प्रतीत होता हे । यह वैसा ही भेद है जैसा कि 
र्ड टेस्टामेन्ट और न्यू टेस्टामेन्ट में लॉ ( विधि ) तथा लव ( प्रेम ) इन लक्ष्यों के आधार 
पर किंचित्‌ मेद प्रतीत होता है | 


बुद्धत्व का आदर्श प्राचीन समय में भी था | जनता के लिए बुद्ध होना ्रापाततः शक्य 
नहीं था, परन्ठु अर्हत्‌-पद में उत्थित होकर निर्वाण-लाम करना--श्रर्थात्‌ दुःख का उपशम 
करना, समी को इष्ट था। किन्तु जिस स्थिति में अपना और दूसरे का दुःख समान 
प्रतीत होता है और अपनी सत्ता का बोध विश्वव्यापी हो जाता है, श्रर्थात्‌ जव समस्त 
विश्व में अपनत्व आ जाता है, उस समव' सबकी दुःख-निवृत्ति ही श्रपने दुःख की निवृत्ति 
में परिणत हो जाती है। किलिष्ट वासना के उपशम से चो निर्वाण प्राप्त होता है वह यथार्थ 
नहीं है । महानिर्वाण की प्रासिं के पहले साधक को बोघिसत्त्व ग्रवस्था में आरूढ़ होकर क्रमशः 
उच्चतर भूमियों का अतिक्रम करना पड़ता है| क्रम-विकास के इस मार्ग में किसी किसी का 
शत-शत जन्म बीत जाता है। 


सांख्य-योग के मार्ग में जेसे विवेकख्याति से विवेकज-ज्ञान का मेद दृष्टिगत होता है. 
ठीक उसी प्रकार श्रुत-चिन्ता-भावनामयी प्रज्ञा से भूमिप्रविष्ट प्रज्ञा का भी भेद है । विवेकज्याति 
कैवल्य का देठ है, परन्छु विवेकज-ज्ञान कैवेल्य के अविरोधी ईश्वरत्व का साधक है । ईश्वरत्व 
की भूमि तक साघारण लोग उठ नहीं सकते, किन्तु विवेक-ज्ञान प्राप्त करने पर कैवल्य-प्राप्ति का 
अधिकार सबको मिल सकता.है | विवेकज-ज्ञान तारक, अक्रम, सर्वविषयक, सवेथा विषयक तथा 
अनौपदेशिक है | अर्थात्‌ यह प्रातिभ ज्ञान है या स्वयंसिद्ध महाज्ञान दै । यह सर्वज्ञत्व है 
किन्छु कैवल्य स्थिति नहीं है | योगभाष्य में लिखा है कि सत्त्व और पुरुष के समरूप से शुद्ध 
हो जाने पर केवल्य-लाम होता है, परन्तु विवेक-ज्ञान की प्रासि या ईश्वस्व-लाभ हो या न हो 
इससे उसका कोई संबन्ध नहीं दै । जेनमत में भी केवल-ज्ञान सभी को प्राप्त हो सकता है, किन्तु 
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तीर्थकरत्व सब के लिए नहीं है । तीथकर गुरु तथा देशिक है। इस पद पर व्यक्ति-विशेष ही 
जा सकते हैं, सब नहीं। तीथकरस्व त्रयोदश गुणस्थान में प्रकट होता है, परन्तु सिद्धावस्था की 
प्राप्ति चतुदंश भूमि में होती है । दवेत शैवागम में योगी के शुद्ध अ्रध्वा में प्रविष्ट होने पर 
उसकी क्रमशः शुद्ध अधिकार-वासना शौर शुद्ध भोग-वासना निवृत्त हो जाती हैं| ये दोनों ही 
शुद्ध अवस्था फे द्योतक हैं। इसके बाद लयावस्था में शुद्ध भावों के भी श्रभाव से शिवत्व का 
उद्य होता है | श्रधिकार-वासना तथा भोग-वासना श्रशुद्ध नहीं है, परन्तु इसकी भी निवृत्ति 
आवश्यक है । अधिकारावस्था ही शास्ता का पद है | शुद्ध विद्या का श्रधिष्ठाता होकर दुःखपंक- 
मग्न जगत्‌ में ज्ञान-दान करना तथा जीव और जगत्‌ को शुद्ध ्रध्वा में श्राकवित करना; यही 
विद्येश्वरगण का कार्य है । यह विशुद्ध परोपकार है | इस वासना का क्षय होने पर शुद्ध भोग 
हो सकता है, किन्तु इसके लिए वासना का रहना आवश्यक है । इस प्रकार ईश्वरतश्व से 
सदाशिव तत्त्व तक का आरोहण होता है । जब शुद्ध आनन्द से भी वैराग्य होगा तब ग्रन्तर्लीन 
अवस्थामूत शिवत्व का स्फुरण होगा | किन्तु इसमें उपाधि रहती है | इसके बाद निरुपाधिक 
शिवत्व का लाम होता है । उसमें व्यक्तित्व नहीं होता, क्योंकि शुद्धवासना का 
क्षय होने पर व्यक्तित्व नहीं रह सकता। उस समय महामाया से पूर्ण मुक्ति मिल 
जाती है । अद्वेत शैवागम में भी भगवदनुग्रह के प्रभाव से शुद्ध मार्ग में प्रवेश 
होता है, पश्चात्‌ परमशिवत्व की स्थिति का क्रमशः विकास होता है। दीक्षा का भी यथार्थ 
रहस्य यही है कि इससे पाश-क्षय और शिवत्व-योजन दोनों का लाभ होता है। 


प्राचीन काल में बुद्धत्व का आदर्श प्रत्येक जीव का नहीं था । यह किसी किसी उच्चा- 
घिकारी का था । उसके लिए उसे विभिन्न जन्मो से विभिन्न प्रकार के संघर्षण के प्रभाव से 
जीवन का उत्कर्ष साधन करना पड़ता था । इस साधना को पारमिता की साधना कहते हैं। 
पुण्य-संभार तथा ज्ञान-संमार दोनों से बुद्धत्व निष्पन्न होता है । पुण्य-संभार कर्मात्मक, ज्ञान- 
संभार प्रज्ञात्मक है | इन दोनों की उपयोगिता थी | श्रद्वेतभाव के विस्तार के साथ साथ बुद्धत्व 
का आदश व्याप्त हो गया था | पहले गोत्र-भेद का सिद्धांत स्वीकार किया जाता था, किन्तु लक्ष्य 
बड़ा होने के कारण यह क्रमशः उपेक्षित होने लगा । अभिनव दृष्टि के अनुसार बुद्ध-बीज सभी 
के भीतर है | परन्तु एकमात्र मनुष्य-देह का ही यह वेशिष्ट्य है कि यहाँ यह अंकुरित होकर 
विकसित हो सकता है | तभी बुद्धत्व-लाम हो सकता है । जिस समय से बुद्धत्व के आदर्श का 
प्रसार हुआ, उस समय से बोधिसत्व की चर्या आवश्यक प्रतीत होने लगी | इस अवस्था में 
निर्वाण का प्राचीन आदर्श मलिन हो गया और इसका आदश महानिर्वाण या महापरिनिर्वाण 
के रूप में परिणत हो गया। 


(५ ) 
साधक तथा योगी के जीवन में अन्य धर्मों के विकास के सहश करुणा का विकास भी 


वश्यक है । जगत्‌ के विभिन्न आध्यात्मिक प्रस्थानों में इस धर्म का विशेष महत्त्व स्वीकाः 
किया गया है | करुणा ही सेवा क्रा मूल है। यह प्रसिद्धि ठीक है--सेवाधर्म: परमगहनो 
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योगिनामप्यगम्यः | जिनके चित्त में सेवावृत्ति का उन्मेष नहीं होता और जिनका हृदय करुणा 
से प्रभावित नहीं होता, ऐसे पुरुषों का हृदय श्रवश्य ही संकुचित है। सब प्रकार से अपने 
व्यक्तिगत स्वार्थ की सिद्धि ही इनका लक्ष्य होता है। जब इनका अधिकार स्वल्प होता है, तब 
थे अ्रपने लिए ऐहिक या पारत्रिक अभ्युदय चाहते हँ-बह या तो जागतिक ऐश्वर्य चाहेंगे या 
पारलौकिक स्वर्गादि का ञ्रानन्दन्लाभ | जत्र अधिकार का उत्कर्ष होता है, तब इनका लक्ष्य होता 

-- व्यक्तिगत जीवन के दुःखो की निवृत्ति ग्रर्थात्‌ मुक्ति। यदि किसी क्षेत्र में इनका लक्ष्य 
आनन्द का श्रभिव्यंजन भी हो, तो भी ये व्यक्ति-जीवन की सीमाओ्रों से आबद्ध ही रहते हैं । 
विश्व-कल्याण या परार्थ-संपादन इनके जीवन का ध्येय नहीं होता । कभी किसी क्षेत्र में 
किंचित्‌ परार्थपरता का भी श्रामास मिलता है, किन्तु वह वस्तुतः स्वार्थसिद्धि का उपायरूप ही 
होता है । इसके उदाहरण में दया-वृत्ति का नाम लिया जा सकता है | इस वृत्ति को कार्य 
रूप में परिणत करने पर या भावना के रूप में ग्रहण करने पर उससे कार्यकर्ता या भावक का 
चित्त शुद्ध होता है । उससे ज्ञान-प्राप्ति तथा मुक्ति में सहायता मिलती है । इस स्थल में दया 
दूसरे के लिए मालूम होती है, किरु-वंस्तुत: अपने कल्याण की ही साधक है। 


भक्ति तथा प्रेम-साधन के क्षेत्र में जैसे साधनरूप भक्ति श्रौर साध्यरूप प्रेमा भक्ति में 
अन्तर है, ठीक उसी प्रकार करुणा संबन्धी श्रनुशीलन के क्षेत्र में साधन तथा साध्य करुणा में 
अन्तर स्पष्ट प्रतीत होता है । 


योग-दर्शन में चित्त के परिकर्म के रूप में मैत्री, करुणा, मुदिता तथा उपेक्षा के 
नियमित परिशीलन की उपयोगिता दिखाई गयी है । प्राचीन पालि साहित्य में भी ब्रह्मविहार 
नाम से इन्हीं वृत्तियों का निर्देश है । योग-दर्शन में करुणा का जो परिचय दिया गया है, उससे 
सर्वांशतः भिन्न एक अन्य रूप भी है। इसी के अवलम्ब से अर्थात्‌ उसे ही जीवन का 
साध्य बनाने से, महायानी श्रध्यात्म-साधना का मार्ग प्रवर्तित हुआ है | इस प्रकार की करुणा 
का अन्तराय व्यक्तिगत मुक्ति है | इसी लिए ऐसी मुक्ति उपादेय नहीं मानी जाती । उपनिषत्‌- 
कालीन प्राचीन साधना में जीवन्मुक्ति कीं दशा को ही करूणा के प्रकाश का क्षेत्र स्वीकार 
किया गया है । ज्ञानी तथा योगी का परार्थःसंपादन इस महान्‌ क्षेत्र के अन्तभूंत है । 
जीवन्मुक्त ज्ञानी के जीवन का उद्देश्य भव-दुःख की निवृत्ति के लिए उपायरूप में ज्ञान-दान 
करना है | करुणा के प्रकाशन की यही मुख्य प्रणाली थी । करुणा के प्रकाश करने की दूसरी 
प्रणालियाँ गौण समझी जाती थीं | जीवन्मुक्त महापुरुष ही संसार-ताप से पीड़ित जीवों के 
उदार के लिए अधिकारी थे | वर्तमान जगत्‌ मै करुणा के जितने भी आकार दिखाई पड़ते 
हँ, ये आवश्यक होने पर भी मुख्य करुणा के निदर्शन नहीं हैं | हाँ, दोनों ही सेवाधम हैं, 
इसमें सन्देह नहीं | जब तक भोग से प्रारूध कर्म समाप्त नहीं होता, तत्र तक देह रहता दै । 
इसलिए जीवन्मुक्ति ही सेवा के लिए. योग्य समय है | किन्तु यह परिमित है, क्योंकि देहान्त 
होने पर सेवा का अवसर नहीं रहता । यही कारण है कि जीवन्मुक्तिविवेक में विद्यारण्य स्वामी 
ने ज्ञान-तन्त के संरक्षण को ही जीवन्मुक्ति का मुख्य प्रयोजन बताया है। 
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जीवन्मुक्ति में हान की श्रावण शक्ति नहीं रहती, इसलिए स्वरूप-ञ्ञान अनावृत 
रहता है । परन्तु विक्षेपशक्ति फे कारण उपाधि रहती है । इसीलिए इस समय में जीव तथा 
जगत्‌ की सेवा हो सकती है । जीवन्मुक्त ही यथार्थ गुरु है | एक मात्र यह गुरु ही तारक-ज्ञान 
का सँचारक एवँ यथार्थरूप में दुःखमोचक तथा सेवाब्रती है । 


परन्तु इस सेवा का क्षेत्र देशगत दृष्टि से परिमित है और कालगत दृष्टि से भी 
कुचित है । परिमित इसलिए कि एक व्यक्ति का कर्म-क्षेत्र विशाल होने पर भी सीमाबद्ध है । 
सेवक के लिए सेवा का अवसर तभी तक रहता है जब तक वह देह से संबद्ध रहता है । देह 
छूटने पर या कैवल्य-लाम करने पर सेवा करने की संभावना ही नहीं रहती | उसका प्रयोजन 
मी नहीं रहता, क्योंकि व्यष्टि-चित्त की शुद्धि ही तो उसका प्रयोजन है। उसके लिए सेवाब्रत 
सवैथा अनावश्यक हो जाता है | उस समय अपने श्राप कैवल्य प्राप्त हो जाता है । उस समय 
जीवन्मुक्त गुरु परम्परा-क्रम से सेवा-व्रत का भार अपने योग्य शिष्य को देकर परमधाम में प्रयाण 
करते हैं । यह स्वाभाविक ही है । 


जिसके चित्त में परदुःख की प्रह्मणेच्छा अत्यन्त प्रबल है, वह ऐसा प्रयत्न करता है 
जिससे शीघ्र स्कन्ध-निदृत्ति न हो । उसका यह प्रयत्न भोग या विलास के लिए नही, बल्कि 
जीव-सेवा का अवसर बढ़ाने के लिए है । जिसके चित्त में स्वलपभाब या संकोच नहीं है, उसमें 
इस प्रकार की इच्छा का उदय होना स्वाभाविक है । सभी चित्तों में इस प्रकार की इच्छा नहीं 
होती, यह सत्य है; परन्तु किसी-किसी में अवश्य होती है, यह भी सत्य है । यही उसके महत्व 
का निदर्शन है | गोत्र-भेद माननेवालों की यही मूल युक्ति है। भक्ति-साधना के मार्ग में भी 
ठीक इसी प्रकार के विचार देखने में आते हैं | इसी लिए किसी-किसी के मत से आवश्यक 
होने पर मी भक्ति चिरस्थायी नहीं है, क्योंकि अ्रभेद-ज्ञान या मोक्ष-लाम करने पर उसका 
अवकाश नहीं रहता । यह भक्ति उपाय या साधनरूप है, यहाँ उपेय (. साध्य ) ज्ञान या मुक्ति 
है। जिनके चित्त में संकोच कम है, उन्हें नित्यमक्ति की आकांचा होती है | वह फलरूपा भक्ति 
हे। वह यातो मुक्ति से अभिन्न है, या ऊध्वं] इस प्रकार की भक्ति ही पंचम पुरूषार्थ है । 
कितने मुक्त पुरुष भी इसके लिए लालायित रहते हैं । यह अत्यन्त दुलभ है । 


किन्तु नश्‍वर, परिणामी एवं मलिन. देह में इस प्रकार के महान्‌ आदर्श की प्रासिं 
असंभव है | इसलिए मतर्थदेह को स्थिर तथा निर्मल करने के लिए प्रयत्न आवश्यक है । 
वैष्णवों का भाव-देह, प्रेम-देह तथा रस-देह इसी प्रकार के सिद्ध-देह हैं। ये बरा-मृत्यु से 
अतीत हें ॥ इसी का नामान्तर पार्षद-तनु है । इसके द्वारा नित्यधाम में नित्यभुक्ति का 
याजन होता है । ज्ञानी के विषय में भी इसी प्रकार की बात है । साधारण दृष्टि से ज्ञान 
अज्ञान का निवतँक है, किन्तु वह भ्रज्ञान के श्रावरणांश का ही निवर्तक दै, विच्चेपांश का 
नहीं | इसीलिए कहा जाता है कि ज्ञान के उद्य होने पर भी प्रारब्ध का नाश नहीं होता | 
परन्तु ऐसा मी विशिष्ट ज्ञान है जिससे विक्षेप की भी निदृत्ति हो जाती है । इस प्रकार फे शान 
के उदय के साथ ही साथ देह-पात हो जाता है। एक ऐसा भी ज्ञान है जिसके प्रभाव से 
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ईस कर्मजन्य मलिन देह का नाश नहीं होता, बल्कि रूपान्तर की प्राप्ति होती है । इससे देइ 
चिन्मय ही जाता है। पहले वढ विशुद्ध सत्वमय होता है । उस समय उसकी जरा-मृत्यु से 
निवृत्ति हों जाती है । उसके बाद साक्षात्‌ चिन्मयत्व का लाभ हो जाता है | आगम की परिभाषा 
में पहले देह का नाम “बैन्दव” और द्वितीय का "शाक? है | शाक्त-देह वस्तुतः चित्‌ शक्तिमय 
देह है | उसमें बिन्दु या महामाया का लेश भी नहीं रहता | इस बैन्दव देह का नाम ही सिद्ध- 
देइ है । बौद्ध, शैव तथा शाक्त सिद्धाचार्य इस बैन्दव या सिद्ध देइ को प्राप्त कर अपनी इच्छा 
के अनुसार विचरण करते हँ । यह प्राकृतिक नियमों की शृङ्कला से बद्ध नहीं है । वे इस देह 
में अवस्थान करते हुए. जीव-सेवा करते हैं। इस देह में मृत्यु का भय नहीं है। इसी लिए 
सुदीर्घं काल तक इस देह में रह कर जगत्‌ के कल्याण की चेष्टा की जा सकती है। किन्तु अत्यन्त 
दीर्घं काल के बाद इसकी भी एक सीमा आती है । यह तो ठीक है कि इस समय भी देइ का 
पात नहीं होता, परन्तु प्रयोजन के सिद्ध हो जाने पर योगी उसे संकुचित करके परमधाम में 
प्रवेश करता है । कोई कोई इस देह का दिव्य-तनु नाम से मी वर्णन करते हैं। नाथ संप्रदाय 
रसेश्वर योगी संप्रदाय तथा महेश्वर संप्रदाय में इस विषय में विस्तृत आलोचना है। सेन्ट 
जॉन के एपोकलिप्स में भी इस विषय में बहुत कुछ इंगित है । खीड्रीय मत के रिसरेक्शन 
बॉडी तथा एसेंसन बॉडी का भेद इस प्रसंग में आलोच्य दै । 
( ६) 

बौद्ध योगियों के आध्यात्मिक जीवन में करुणा का क्या स्थान दे, इस विषय की आलो- 
चना के लिए पूर्वोक्त विवरण का उपयोग प्रतीत होता है। भावक तया प्रत्येक-बुद्धयान में 
सर्व सत्वों का दुःख-दर्शन ही करुणा का मूल उत्स है। इसका नाम सत्वावलंबन करुणा है । 
मृदु तथा मध्य कोटि के महायान मत में ्र्थात्‌ सौत्रान्तिक तथा योगाचार संप्रदाय में जगत्‌ 

1 नश्वरत्व या क्णिकत्व ही करुणा का मूल उत्स है। इसका नाम धर्मावलंबन करुणा है । 
उत्तम महायान अर्थात्‌ माध्यमिक मत में करुणा का मूल कुछ नहीं हें, अर्थात्‌ उसकी पृथक्‌ सत्ता 
नहीं दै । इस मत में शूज्यता से अभिन्न करुणा ही बोधि का अंग है। एक इष्टि से देखने पर 
प्रतीत होगा कि झत्यता जैसे लोकोत्तर है, वैसे दी करुणा भी लोकोत्तर है | यह श्रददेतुक करुणा 
है । अनंगवज़ कहते हैं कि करुणावान्‌ कमी किसी सत्व को निराश ( विमुख ) नहीं करते 
सच्चानामस्ति नास्तीति न चैवं सविकल्पकम्‌ | 

स्वरूप निष्प्रपंच है, इसलिए परश्चा-रस चिन्तामणि के सदृश अशेष सत्वों का अर्थात्‌ 

निखिल जीवों का अर्थकरण या अर्थक्रियाकारित्व है । इसी का नामान्तर कृपा दै 
निरालम्बपदे प्रज्ञा निरालम्बा मद्दाकपा | 
एकीभूता घिया साधे गगने गगनं यया ॥ 
भनोरथनंदि ने प्रमाणवार्तिक की बृत्ति में कहा है 
दुःखाद्‌ दुःखददेतोश्च समुद्धरणकामता करुणा । 
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वातिककार धर्मकीति ने करुणा को भगवान्‌ बुद्ध के प्रामाण्य के लिए साधन माना 
है, और कहा है कि यह अभ्यास से संपन्न होती है। 
साधनं करुणाभ्यासात्‌ सा बुद्धेदेहसंश्रयात्‌ । 
अ्रसिद्धोऽभ्यास इति चेन्नाश्रयप्रतिषेधतः ॥ 
“झम्यासात्‌ सा? इसकी व्याख्या में मनोरथनंदि ने कहा है-- 
गोत्रविशेषात्‌ कल्याणमित्रसंसर्गादनुशयदशनाच कञ्मिन्मदासत्वः कृपाया- 
मुपनातस्प्ृहः साद्रनिरन्तरानेकजन्मपरम्पराप्रमवाभ्यासेन सात्मीभूतकृपया प्रेर्यमाणः 
सर्वसच्वानां समुदयहान्या दुःखहानाय मार्गभावनया निरोधप्रापणाय च देशनां कठु'- 
कामः स्वयमसाक्षात्कृतस्य देशनायां विप्रलम्भर्वभावनान्चतुरार्यसत्यानि साक्षात्करोतीति 
भगवति साधन कृपा प्रामाण्यस्य | [ १। ३६] 
भावक तथा प्रत्येक-बुद्ध से बुढो का यही वैशिष्ट्य है | घर्मकीर्ति ने लिखा है-- 
परार्थवृत्तः खङ्कादेरविशेषोऽयं महासुने$ | 
डपायाभ्यास एवायं तादर्थ्याच्छासनं मतम्‌ ॥ [ १ । १७६ ] 
प्रत्येक-बुद्ध, भावक प्रति का लक्षण वासना-हानि है । परन्तु सम्यक्‌-संबुद्ध परार्थबृत्ति 
होने के कारण सर्वोत्तम है । 
यहद दया सत्वदष्टिमूलक नही है, किन्तु वस्तुधर्म दै । इसीलिए, यह दोषावह नहीं है । 
वातिककार ने कहा है-- 


दुःखज्ञानेऽविरुद्धस्य पूर्वसंस्कारवाहिनी । 
वस्तुधर्मा दयोत्पत्तिने सा सत्वानुरोधिनी ॥ [ १। १७६ ] 
दुःख का ज्ञान होने पर पूर्व संस्कार के प्रभाव से दया स्वभावतः ही उत्पन्न होती है। 
यह सर्वत्र अग्रतिहत दै | पूर्व संस्कार का शर्थ प्राकन अभ्यास की प्रवृत्ति है। वस्तुधर्म का 
तात्पर्य वस्तु का अर्थात्‌ कृपाविषयीभूत दुःख का धर्म है। यहाँ टीकाकार ने स्पष्ट शब्दों में कहा 
है कि जिनकी आत्मदृष्टि सर्वथा उन्मूलित दै, ऐसे महापुरुषों को दुःख के संमुखीन होते ही 
दया उत्पन्न हो जाती है क्योकि उन्होंने दुःख को कृपा के विषयरूप में ग्रहण करने का 
अभ्यास कर लिया है । सब दुःखों का मूल कारण मोह दै । बौद्धमत में सत्वग्राइ या आत्मग्राह 
ही मोह का मूल है । जब इसका उन्मूलन हो जाता है तो किसी के प्रति द्वेष नहीं होता । 
क्योंकि जिसे आत्मदर्शन नहीं है, उसे किसी के द्वारा अपकार प्राप्ति की भन्ति नहीं होगी | 
अतः वह किसी से द्वेष क्यों करेगा ? इस प्रकार यह कृपा दोषों के मूलभूत आत्मग्राह के 
अमाव से ही उत्पन्न होती है, इसलिए वह दूषणीय नहीं दै | धर्मकीति ने कहा है-- 
दुःखसन्तानसंस्पर्शमात्रेणैवं दयो दयः । [ १ । १७८ ] 
पूर्व कर्मों के आवेश के क्षीण हो जाने से और दुःखजनक अन्य कारणों के अत्यन्त 
नष्ट हो जाने से अ्रप्रतिसंधि के कारण मुक्ति अवश्य होती है । किन्तु जो मदाइपा से संपन्न 
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हैं, उनका जन्माक्षेपक कर्म प्रणिधान परिपुष्ट है, अतः उनके संस्कार की शक्ति क्षीण नहीं 
होती, इसीलिए; मद्द सम्यक्संबुद्ध हैं । ये यावत्‌ आकाश चिरस्थायी हँ । परन्तु श्रावकों का 
कर्म ऐसे देह का श्राक्षेपक है जिसको स्थितिं का काल नियत है। उनमें करुणा अत्यन्त मृदु 
है, श्रतः देहस्थापन के लिए उनमें श्रपेक्षित महान्‌ यत्न मी नहीं है | इसीलिए उनकी सदा 
स्थिति नहीं है । परन्तु इसके विपरीत वे महामुनि जो दूसरों के उपकार साधन के लिए ही 
हैं, और अकारण-वत्सल हैं, वे वस्तुतः कृपामय हैं । इस अर्थ में ये पराधीन हैं | इस विशिष्ट 
पराधीनता के कारण ये लोग चिरस्थितिक हैं। धर्मकीतिं ने कहा है-- 


तिइन्त्येव पराधीना येषां तु महती कृपा । [ १॥ २०१ ] 


श्रद्धयवज़ ने तस्वरत्नावली में कहा है कि श्रावक और प्रत्येक-बुद्ध की करुणा सत्त्वा- 
वलंबन है । सत्त्वो के दुःखदुःखत्व तथा परिणामदुःखत्व का अवलंबन करके इनकी करुणा 
उत्पन्न होती है । भावक की देशना वाचिकी है, किन्तु प्रत्येक-बुद्ध की देशना कायिकी है | 
संबुद्धों के अनुत्पाद से और श्रावको के परिचय से प्रत्येक-बुद्धों का ज्ञान संसर्ग से ही 
उत्पन्न होता है | यहाँ संसर्गे से ग्रमिप्राय अपने में ऐसी विशिष्ट पात्रता के संपादन से है, 
जिसमें सूर्यज्योति के समान स्वभावकाय या धर्मकाय के स्वभावतः प्रसरणशील रश्मियों का 
स्वतः ही आधान होता है। और सम्यक्‌-संबुद्धों से प्रत्येक-बुद्ध की यही भिन्नता दै। बौद्ध 
साधना का प्रत्येक अंश ही प्रज्ञा तथा करुणा की इष्टि से ही विचारणीय है | देशना भी इसी 
के अनुरूप है । 

(७) 

श्रावक, प्रत्येक-बुद्ध और सम्यक्संबुद्ध इन तीन प्रकार के साधकों के बीच महायान 
ही योग-पथ है । यद्यपि उसमें अ्रवान्तर भेद हैं, फिर मी मुख्यतः दो ही घाराएँ हैं-- 
१. पारमिता-नय, और २. मन्त्न-नय । समी सौत्रान्तिक मृढुपारमिता-नय स्वीकार करते हैं। 
योगाचार और माध्यमिको में कोई पारमिता-नय और कोई मन्त्र-नय ग्रहण करते हैं.| ज्ञान के 
साकार या निराकार मानने के कारण योगाचार दो प्रकार के हैं | साकारवाद में परमाणु को 
षडंश नहीं माना जाता | इस मत में समी चित्त-मात्र है | इसमें ग्राह्य और ग्राइकभाव नहीं 
हैं। कामधात, रूपधातु और अरूपधातु तानों चित्तमात्र हैं। ये चित्त निरपेक्ष विचित्र 
प्रकाशात्मक है । चित्त जब विकल्पशून्य होता है, तब उसे ही अ्रद्वेत-साक्षात्कार कहते हैं । निरा- 
कारवाद में चित्त अनाकार संवेदनरूप है । वासनायुक्त चित्त अ्र्थाभास के रूप में प्रवृत्त होता 
है | आमासमात्र ही माया है। जो तस्त्र हे वह निराभास है। वह शुद्ध अनन्त आकाशवत्‌ 
है | बुद्धकाय या धर्मकाय निष्प्रपञ्च तथा निरामास है। उससे दो रूपकायों ( संभोगकाय तया 
निर्माणकाय ) का उद्भव होता है। दोनों ही मायिक हैं । 

अन्य मत में किसी-किसी का लक्ष्य मायोपम अद्दयवाद है। कोई आचार्य इस प्रकार 
का अद्दयवाद नहीं मानते । उनके मत में सर्वधर्माप्रतिशनवाद ही युक्तिसिद्ध है । मायोपम- 
समाधि, मद्दाकरुणा, तथा अनाभोग चर्या के दारा वोधिसस्थ सवै का दर्शन और ज्ञान करते हें। 
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किन्तु इस ज्ञान तथा दर्शन को मायावत्‌ या छायावत्‌ माना जाता है । चित्त के बाइर ज॑गत्‌ 
नहीं दै । उनका जीवन बिना किसी निमित्त के क्रमशः उच्च उच्च भूमियों का लाममात्र है | 
अन्त में त्रिधातु की चित्तमात्रता प्रतीत होने लगती है। यही मायोपम समाधि है। परन्तु जो 
लोग सब धर्मों का श्रप्रतिष्ठान मानते हैं, उनके सिद्धान्त में विश्व न सत्‌ है, न असत्‌ है. 
न उभयात्मक है, न अनुभयात्मक है । इसीलिए इस मत में संसार को सत्‌ , श्रसत्‌, सदसत्‌, 
तथा सदसदू-भिन्न चार कोटियो से विनिमु क्त माना जाता है। श्राध्यास्मिक दृष्टि से साधन- 
जीवन की दो श्रवस्थाएँ हैं--१, देत-रूप या साधन-रूप तथा २, फल-रूप या साध्य-रूप | 
ज्ञान तथा भक्ति मार्ग में जैसे साधनरूप ज्चानभक्ति या साध्य रूप शानभक्ति दोनों का 
परिचय मिलता है, उसी प्रकार बौद्धों के साधन की चरमहृष्टि से भी साधन-ूप करुणा 
आर साध्य-रूप करुणा में भेद है। साधनावस्या में भगवान्‌ के चित्तोत्पाद से लेकर 
बोधिमंड-उपक्रमण, मारूविध्बंन तथा वज्जोपम-समाधि पर्येन्त मार्गस्वरूप है । यह मार्ग 
पार्रामता-नय है । फलावस्था मं एकाद्श-भूमि का आविर्माव माना जाता है। आशय तथा 
प्रयोग के भेद से हेतु भी दो प्रकार के हैं। सर्व सत्तों का त्राण श्राशय हैँ तथा क्यानुत्पाद्‌ 
ज्ञानरूप बोधि का अवलंबन प्रयोग है। प्रयोग के भो दो प्रकार हैं। एक का विमुक्तिचयी 
से संबन्ध दे, दूसरे का भूमि से | पहला दानादि-विमुक्ति में प्रायोगिक है, दूसरा पारमिता- 
विमुक्ति में बंपाकिक है । द्विताय के भी दो अवान्तर भेद हैं | एक में झमिषंस्कार है, द्वितीय में 
अभिसंस्कार नहीं दै। प्रथम में सात भूमियाँ हैं, क्योंकि आमोग तथा निमित्त के प्रभाव से 
समाधिकी प्रबृत्ति होती है । सप्तम भूमि में निमित्त नहीं रहता, किन्तु आभोग रहता है । 
झष्म में श्रामोग भी नहीं रहता। शुद्धभूमि की प्राप्ति होने पर निमित्त और श्रामोग दोनों का 
अमाव होता है । इसीलिए, इसमे स्वभावसिद्ध समाधि का उद्य होता है | इसी के प्रभाब से 
निखिल जगत्‌ के यावत्‌ रथाँ का संपादन हो जाता है | उस समय परार्थ संपादन होता है 
झौर सर्वसांवत्‌ के लाभाथं सर्वोनुशासन हो सकता है । 


एक दृष्टि से देखा जाय तो य॒ भी साघकावस्था ही है। इसमें चार संपत्‌ का उदय 
होता है । चारों अभ्यास रूप दी हँ--१ अशेष पुण्य तथा ज्ञान-संभार का अभ्यास, २, नैरन्तर्य 
का अभ्यास, ३, दौर्घकाल का अभ्यास और ४, सत्कार का अभ्यास | पतञ्जलि के योगसूत्रु-- 
“स तु दीघेकालनैरन्तर्यसलारासोबेतो इढभूमिः’ में अन्तिम तीनों का उल्लेख है। 


सिद्धावस्था दशम भूमि के बाद होती है। उसमें भी चार संपदों का उल्लेख मिलता 
दै- १. प्रदाण, २. ज्ञान, ३. रूपकाय, ४, प्रभाव । प्रत्येक के श्रवान्तर भेद हें, जिनका वर्णन 
यहाँ अनावश्यक है । प्रकृत में वही अपेक्षित है, जो रूपकाय में संपत्‌-चदुष्क के नाम से 
निर्दिष्ट है । उसके अन्तर्गत महापुरुष के बत्तीस लक्षण, अशीति अनुब्यञनन, बल तथा बज्राङ्ग 
अथवा स्थिरदेइ दै । पातञ्जल-योगसूज्न में कायसंपत्‌ के नाम से पञ्चरूप-विशिष्ट पञ्चमूत-जय 
का जो फल उऊ है, वही यहाँ सिद्धपुरुष के रूपकाय को स्वाभाविक संपत्‌ कहकर माना गया 
है। इसमें जो प्रभाव शब्द उल्लिखित दै उसका तात्पर्य है, विशिष्ट ऐश्‍वर्य अथवा ईरवरत्व । 
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किसी किसी आचार्यं के अनुसार इसमें बाह्य विषयों का निर्माण, परिणाम-संपादन तथा 
वशित्वरूपी संपत्‌ तथा भिन्न मिन्न विमूतियों का अन्तर्माव है | 


कोई कोई परवर्ती आचारे पुर्ववणित देत और फल की श्रवस्थाश्रों के अतिरिक्त सःवार्थ 
क्रिया नाम की प्यक श्रवस्था भी मानते हैं। इससे एक महत्वपूर्ण बात स्पष्ट होती है कि आध्या- 
त्मिक जीवन में मनुष्य का मुख्य लक्ष्य केवल फल-प्रासि या सिद्धावस्था का लाभ ही नहीं है । 
इस प्राप्ति को सर्व साधारण के लिण सुलभ करने का प्रयत्न ही सर्वोत्तम लक्ष्य है। इसी का नाम 
जीव-सेवा दै । बौद्ध दार्शनिक इसी को सत्त्वार्थक्रिया नाम से वणित करते हैं | इस मत के 
अनुसार बोधिचित्तोत्पाद से बोधिमंड-निवेदन पर्यन्त जितनी श्रवस्थाएँ हैं, वे सब साधन या 
हेतु के अन्तर्गत हैं । सम्यक्‌-सँबोधि की उत्पत्ति से सर्व क्लेशो के प्रद्दाण पर्यन्त फलावस्था 
है। इसके बाद प्रथम धर्मचक्रप्रवरतन से शासन के अन्तर्घान पर्यन्त तृतीय अवस्था है। 
इससे यह प्रतीत होता है जि जीव या जगत्‌ की सच्चार्थक्रियारूप सेवा यावत्‌ जीवन का लक्ष्य 
है, अर्थात्‌ यह सृष्टि पर्यन्त रहेगा । यदि सवे की मुक्ति हो जाय तब शासन, शास्ता और 
शिष्य कोई नहीं रहेगा | उत समय प्रयोजन का मी अभाव हो जायगा । किन्तु जब तक सबकी 
मुक्ति नहीं होती तत्रतक जीवसेवा अवश्य रदेगी | इस मत के श्रनुसार हेतु-अवस्था आशय, प्रयोग 
झर वशिता के भेद से तीन प्रकार की हैं। सत्त्वानिर्मोच प्रणिधान आशय है | प्रयोग दो प्रकार 
$ँ- २१, सप्त पारमितामय, और २, दश पारमितामय । ससपारमिता में दान, शील, चान्ति, 
वीर्थ, ध्यान, प्रज्ञा तथा उपाय हैं | ये लोग भूमिप्राप्त चतुर्विध संपत्‌ से संपन्न हैं | इन संपदों का 
नाम--अ्राशय, प्रयोग, प्रतिग्राहक तथा देह संपत्‌ है। साधनावस्था में समी प्रकार के 'श्रादि- 
कर्म! करने पड़ते हैं। किन्तु सत्वार्थक्रियार्प फलावस्था में अनाभोग से ही प्रबृत्ति होती 
है, अर्थात्‌ इस अवस्था में अपने श्राप ही कर्म निष्पन्न होते हैं, अभिमानमूलक कर्म की 
झावश्यकता नहीं रहती । दस पारमिताबादी सात के बाद प्रणिधान, बल और ज्ञान श्रन्य 
तीन पारमिताश्यो को भी स्वीकार करते हँ । 
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बौद्धों के घार्मिक जीवन के उद्देश्य का पर्यालोचन पहले किया गया है, उसका 
संक्षेप में पुनः स्पष्टीकरण किया जाता है। प्राचीन बौद्ध-धर्म के मुमुक्ुओं में तीन 
आदर्श प्रधानरूप से प्रचलित ये--श्रावक, प्रत्येक-बुद्ध और सम्यक-संबुद्ध | पूर्वापेक्षया 
पर पद श्रेष्ठ हैं। भ्रावक का श्रादर्श श्रपेक्षाकृत न्यून होने पर भी एयगजन से उत्कृष्ट 
था । यद्यपि भावक और एथगजन दोनों का समान लक्ष्य व्यक्तिगत दुःख-निदृत्ति था 
तथापि पृथगजन को उपायज्ञान नहीं था, श्रावक उपायज्ञ थे । श्रावक्र दुःख-निवृत्ति 
के मार्ग से परिचित थे | यह मार्ग बोधि अथवा ज्ञान है। चार आर्य॑-सत्यों में यह 
मार्ग-सत्य है। बोधि या ज्ञान उन्हें स्वतः प्राप्त नहीं होता था, उसके उदय के लिए 
बुद्धादि शास्ताथों की देशना अ्रपेक्षित थी । इसीलिए इसे औपदेशिक ज्ञान कहते हैं | एथग- 
खन घर्म, अर्थ, काम इस त्रिवर्ग की सिद्धि में व्याप्त रहते थे, किन्तु आवक इससे अतीत ये | 
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शावकों में किसी का दुःखनिरोध पुद्गल-नैरात्म्य के ज्ञान से और किसी-किसी का प्रतीत्य- 
समुत्पाद के ज्ञान से होता था । धर्म-नैरात्म्य का ज्ञान किसी श्रावक को नहीं होता था | इसी 
लिए उन्हें भ्रष्ठ निर्वाण का लाभ नहीं होता था | फिर भी इतना तो सत्य है कि ये लोग 
अधःपात की ्राशंका से मुक्त हो जाते थे । क्योंकि, ज्ञानार्नि के द्वारा इनके क्लेश या 
झशुद्ध वासनात्मक-अ्आावरण दग्ध हो जाते थे। इसलिए त्रिधातु में इनके जम्म लेने की 
संभावना नहीं रहती थी | ये जन्म-मृत्यु के प्रवाहरूप प्रेत्यभाव से मुक्त दो जाते थे । 


प्रत्येक-बुद्ध का श्रादर्श श्रावक से श्रेष्ठ है । यद्यपि इनका साधन-जीवन वैयक्तिक स्वार्थ 
से ही प्रेरित है, फिर भी आधार अधिक शुद्ध है । श्राधारन्शुद्धि के कारण इन्हें स्वदुःलनिबृत्ति 
के उपाय या ज्ञान के लिए दूसरे से उपदेश प्राप्त करने की श्रावश्यकता नहीं होती । ये 
लोग पूर्वश्वतादि ञअभिसंस्कारों फे द्वारा स्वयं ही बोधि-लाभ करते थे । बोधि-लाभ का फल 
बुद्धत्व की प्राति है । योगशास्त्र जिसे श्रनौपदेशिक या प्रातिभ ज्ञान कहता है, उससे प्रत्येक- 
बुद्धों का ज्ञान प्रायः समान है | किसी अंश में यह विवेकोत्थ प्रातिभ ज्ञान का ही एक रूप 
है | यह लौकिक शाब्द ज्ञान नहीं है । प्रत्येक-बुद्ध अपने बुद्धत्वं के लिए प्रार्थी होते हैं, उसे 
प्राप्त भी करते हैं, किन्तु सर्व के बुद्धत्व के लिए उनकी प्रार्थना नहीं है । 


श्रावक तथा प्रत्येक-बुद्ध के ज्ञान में भी भिन्नता है । भावकों का ज्ञान पुदूगल-नैरात्म्य 
का अवबोध-रूप है, श्रतः पुदूगलवादियों के अगोचर है । प्रत्येक-बुद्धों का ज्ञान मदु इन्द्रिय 
है, इसीलिए वह भावको के भी श्रगोचर है । शावरको को क्लेशावरण नहीं होता, इसीलिए 
इनका ज्ञान सूक्ष्म है । प्रत्येक-बुद्ध में ज्ञेयावरण का एकदेश भ्र्थात्‌ ग्राह्यावरण भी नहीं रहता, 
इसलिए वह और भी अधिक सूक्ष्म है । श्रावक का ज्ञान परोपदेशहेतुक है, श्रतः घोडशाकार 
से प्रभावित है । इसीलिए वह गंभीर है | परन्तु प्रत्येकबुद्ध का ज्ञान स्वयंबोधरूप है और 
तन्मयतामात्र से उद्भूत है, अतः पूर्व से अधिक गंभीर है ।. एक बात और मी है। प्रत्येक-बुद्ध 
का आझ-विकल्प परिहृत है, अतः वह शब्द उच्चारण किये बिना ही धर्म का उपदेश देते हैं । 
प्रत्येक-बुद्ध अपने अधिगत ज्ञानादि के सामर्थ्यं से दूसरों को कुशलादि में प्रबृत्त करते हैं। 
उनके साधन को इसीलिए अति गंभीर कहा जाता है कि वह उच्चाररहित है, अतः दूसरे से 
उसका प्रतिघात संभव नहीं है। 


तीसरा सम्यकू'संबुद्ध का श्राद्श है | यही श्रेष्ठ आदशं है । इसका भी. प्रकार-मेद है । 

, सम्यक्संबुद्ध को ही बुद्ध भगवान्‌ कहते हैं। यह श्रनुत्तर सम्यक्‌-संबोधि प्राप्त हैं| इनका 
लक्ष्य अत्यन्त उदार है | कोटि-कोटि जन्मों की तपस्या और अशेष विश्व की कल्याण-भावना 

ही इसका मूलाधार है। क्लेशावरण तथा शेयावरण के . निवृत्त होने से ही बुद्धत्व का लाम 

नहीं हो जाता | यह ठीक दै कि भावक का द्वेत-त्रोध नहीं छूटता और प्रत्येक-बुद्ध का भौ पूरा 

दवेत-चोष नहीं छूटता; केवल सम्यक्संबुद्ध ही श्रद्यय-भूम में प्रतिष्ठित होते हैं और द्वेत-माव 

से निवृत्त होते हैं | यह भी ठीक है कि शेयावरण के निवृत्त न होने पर अद्वेतमाव का उदय 

नहीं होता । पतञ्जलि ने भी कहा हे--''शानस्यानन्त्याज्‌ शेयमल्पम्‌?१,च्ान अनन्त होने से शेय 
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अल्प है | बुद्धावस्था श्रनन्त शान की श्रवस्था है, इसीलिए आचायों ने इस शान को बोधि 
न कहकर महात्रोधि कहा है। इस श्रनन्त ज्ञान के साथ अनन्त करुणा मी रहती है | सत्वार्थ- 
क्रिया या परार्यापादन का भाव, यही बुद्धो का बीज है । यही बुद्धत्व-लाभ का प्रधान कारण है । 
निर्वाण या स्वदुःखनिवृत्ति में लीन न होकर निरन्तर जीव-सेवा में निरत रहना बोधिसत्व के 
जीवन का आदर्श हँ। इसी आदर्श को लेकर वोधिसश्व बुद्धत्व का लाभ कर सकते हैं । 


महाश्रावक सोपधि तथा निरुपधि रोधि का लाम कर सकते हैं, किन्तु प्रज्ञा में तीव्र 
करुणा का समावेश नहीं है | इसी से वह सँसार से त्रस्त होते हँ । जो यथार्थ कारुणिक है 
वह डुःख-मोग करते घबराते नहीं, क्योंकि उनके दुःख-भोग से दूसरों के दुःखों का उपशम होता 
है । ये महाश्रावक अपने अपने श्रायुष्य-संस्कार के क्षीण होने के कारण निर्वाण न पाने पर 
भी प्रदीप-निर्वाणवत्‌ त्रेधातुक जन्मों से मुक्त हो बाते हैं, और मरणोत्तर परिशुद्ध बुद्ध-चेत्र में 
अर्थात्‌ अनाख्व-घाद में समाहित होकर कमल के पुर में घन्म लेते हैं। मातु-गर्भे में उनका 
पुनः प्रवेश नहीं होता । अमिताम प्रभृति संबुद्ध-सूर्यं इस कमलयोनि में समाधिस्थ सत्त्वो को 
अपनी किरण से अक्लिष्ट तम के नाश के लिए प्रबोधित करते हैँ | इस समय यह गतिशील 
होते हैं और क्रमशः बोधि-संभार ( पुण्य तथा ज्ञान ) का संचय करते हुए जगद्गुरु का पद 
प्राप्त करते हैं | यह सब आगम की बात-है ॥ 


भावक-यान में मुख्य मोक्ष नही होता। इसका सद्धर्मपुडरीक, लंकावतार, घर्ममेषसून्, 
नागोजँन के उपदेश आदि में सर्वत्र प्रतिपादन है । इसके लिए ये लोग क्रमशः महायान में 
श्राकृषष्ट होते हें और उसमें आकर मुक्त हो जाते हैं | भावकों का यह विश्वास अवश्य है कि 
उनके संप्रदाय में ही बोधि-लाम करने से निर्वाण-प्राप्त हो जाता है, किन्तु वस्तुतः वह निर्वाण 
नहीं है, त्रिलोक से निर्गममात्र होता है। किसी का यह मी कहना है कि एक-यान का 
उपदेश नियत-गोत्र के लिए है | किसी का आकर्षण किया जाता है और किसी का धारण । 
जो यथार्थ में महायानी हैं, वह पहले ही प्रमुदिता-भूमि को प्राप्त कर क्रम से अनुत्तर-बोधि का 
लाभ करता है । 


केवल शुद्ध बोधि से महाबोधि का लाभ नहीं होता, उसके लिए भगवत्ता से योग 
होना आवश्यक है। पारमिता-संभार के पूर्ण न होने तक मगवत्ता का उदय नहीं होता | 
बोधिसत्व चरमजन्म में पारमिता पूर्ण करके मगवान्‌ हो जाते हैं, किन्तु बुद्ध नहीं होते । कोई 
भगवत्ता के साथ बुद्ध भी होते हैं। यही भगवान्‌ बुद्ध हैं। बोधि और भगवत्ता की दो भिन्न- 
मिन्न घाराएँ हैं । बोधि की घारा में बुद्धत्व है, किन्तु संबुद्धत्व नहीं है; क्योंकि दूसरे के प्रति 
करुणा नहीं है, इसलिए महाबोधि भी नहीं है। महाबोधि का लाभ तब तक नहीं 
होगा, जब तक निखिल विश्व को अपना समझकर करुणा-विगलित-भाव से उनकी सेवा न की 
जाय | सेवा-कर्म॑ चया है, बोधिभाव प्रज्ञा है। एक आश्रय में दोनों के युगपत्‌ अवशस्थान से 
बुद्धत्व और भगवत्ता का अभेद से प्रकाश होता दै। यही मानव जीवन का चरम आदर्श है, 
यही बुद्ध की मगवचा है। ह 


3330) 'बौद्ध-धर्म-दर्शन 


भारतीय सँस्कृति का रहस्य यष्टी है। भीमद्मागवत में इसी को ब्रश्त्व एवं भगवत्ता 
कहा गया है :— 
वदन्ति यत्तस्वविदस्तत्व॑ तज्शानमद्यम्‌ । 
ब्रह्मेति परमात्मेति भगवानिति शब्द्यते ॥ 
अथौत्‌ एक श्रद्वय ज्ञानात्मक तस्व को ब्रह्म, परमात्मा तथा भगवान्‌ कहा जाता है । 
एक तस्व को ही शान-दृष्टि से ब्रह्म, योग-दृष्टि से परमात्मा, भक्ति-दष्टि से भगवान्‌ कहते हैं । 
योग कमौत्मक दै--योगः कर्मसु कौशलम्‌ । अतः ज्ञान, कर्म तथा भक्ति या भाव इन तीनों का 
एक में महासमन्वय दै । ब्रह्म निगुण, निःशक्ति तथा निराकार है। परमात्मा सगुण, सशक्ति 
एवं ज्ञानाकार है । भगवान्‌ सगुण, सशक्ति और साकार है । तीनों का यह लक्षण-भेद है, किन्तु 
तीनों एक ही तत्त्व हे । भागवत में जो श्रद्यय-शान उल्लिखित है, उसका विवरण वज़्यान 
सम्प्रदाय के श्रद्वयवञ्जसिद्धि नामक अन्थ में भी है :— 
यस्य स्वमावो नोत्पत्तिविनाशो नैव दृश्यते । 
तउ्ज्ञानमद्वयं नाम सव॑संकल्पवर्नितम्‌ ॥ 
[ चर्याचयंविनिश्चय की संस्कृत टीका में उद्धृत ] 
भागवत में भक्ति का जो स्थान है, बौद्धागम में करुणा का वही स्थान है । प्रज्ञापारमिता 
तथा करूणा के सामरस्य का तात्पर्य यदद है--प्रज्ञा के प्रभाव से सातव धातुओं का अतिक्रम है, 
तथा करुणा के प्रभाव से इनका निर्वाण में प्रवेश नहीं होता, प्रत्युत जगत्‌-कल्याण के निमित्त 
अनाखव धातु में स्थिति होती है। 
प्रज्ञया न भवे स्थानं कृपया न शमे स्थितिः | 


शर्थात्‌ प्रज्ञा से सँसार का दर्शन नहीं होता और कृपा से निर्वाण नहीं होता, सच्चार्थ- 
करणरूप पारतंत्र्य के प्रभाव से बोधिसल्व-गण भव या शम किसी में अवस्थान नहीं करते | 
(६ ) 
पहले पारमिता-नय तथा म॑त्र-नय का उल्लेख किया गया है । बुद्ध से ही दोनों 
नय प्रवर्तित हुए थे । दोनों का प्रयोजन भी अभिन्न है | फिर भी विभिन्न दृश्कोयों से मंत्रशास्र 
का प्राधान्य माना जाता है | श्रद्दयवज्ज ने लिखा है-- 
एकार्थत्वेऽप्यसंमोहादू बहूपायाददुष्करात्‌ । 
तीच्णेन्द्रियाधिकाराचच मन्त्रशास्त्रं विशिष्यते ॥ 
मंत्र-नय अत्यन्त गँभीर एवं विशिष्ट है| उच्चकोटि के श्रधिकार प्राप्त न दो जाने 
तक इसमें प्रवेश नहीं होता | मंत्र-विज्ञान श्रतिप्राचीन काल से भारत में. प्रचलित था | 
. उसकी तीत्र शक्तिमत्ता के कारण दुरुपयोग की आशंका से आचायंगण मंत्रमूलक साधना 
को जनसाघारण के समच प्रकाशित नहीं करते थे। गुसमाव से ही इसका अनुष्ठान होता 
था | प्रथम घर्मचक्रप्रवतैन की बात सवै प्रसिद्ध दै । द्वितीय तथा तृतीय धर्मचक्रप्रवत॑न के 
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अधिक प्रसिद्ध न होने पर भी वह श्रप्रामाणिक नहीं प्रतीत होता । जैसे «गम के गंभीर 
त्यों का उपदेश कैलास आदि के शिखर पर या मेख्थृङ्गादि के उच्च प्रदेश पर शंकरादि 
युरुमूर्त ने शिष्यरूपा पार्वती श्रादि को किया था, ठीक उसी प्रकार राजएह के निकटत्य 
ग्रभकूट पर्वत पर बुद्धदेव ने अपने जिज्ञासु भक्तों के समक्ष पारमिता-मार्ग का प्रकाशन किया | 
ग्रभकूट में जिस समय बुद्ध ने समाधि ली उस समय उनके देह से दशों दिशाश्रों में तेज 
निःखत हुआ और सर्व प्रदेश आलोकित दो उठा। मुँह खोलते ही देखा गया कि 
उसमें अगणित सुवर्णमय सहस्रदल कमल प्रकाशित हुए हूँ । उनके देह के प्रभाव से लोक 
के विभिन्न दुःखों का उपशम हो गया | इस उपदेश का विवरण महाप्रज्ञापारमिताशास्त्र 
में निबद्ध है । कहा जाता है कि नागार्जुन ने इसकी एक टीका भी लिखी थी। इस ग्रन्थ 
के विभिन्न संस्करण विभिन्न समय में संकलित हुए थे । कुछ संस्करणों के कुछ अंशों का 
भाषान्तर भी हुआ था | अ्रतिप्राचीन काल से द सर्व देश में इसका प्रचार हुआ । महायान 
में शून्यता, करुणा, परार्थ-सेवा प्रभ्नति विषयों का तथा योगादि का सविशेष वर्णन उपलब्ध 
होता है । यह प्रज्ञापारमिता वस्तुतः जगन्माता महाशक्तिलूपा महामाया है। मह्दायान-घर्म 
के विकास में शाक्तागम का पुणं प्रभाव स्पष्ट लक्षित होता है । यह महाशक्किरूपा प्रज्ञा 
बोघिसस्वों ढी. जननी तो है ही, बुद्धों की भी जननी है । शिव तथा शक्ति में चन्द्र और 
चन्द्रिका के समान अभेद संबन्ध है, ठोक उसी प्रकार बुद्ध और प्रज्ञापारमिता का संबन्ध 
है। विश्व के दुःख के निर्मोचन-कर्मे में बोधिसश्वगण इसी जननी की प्रेरणा से और 
सामर्थ्य से अग्रसर होते है । पार्रामता तथा मंत्र का यह नय सर्वत्र ददी स्वीकृत है । इस महा- 
शक्ति के अनुग्रह के बिना लोकार्थ-संपादन का कार्य नहीं कियां जा सकता | 


पारमिता-नय का “लक्ष्य बुद्धत्व-लाम है, और वही मंत्र-नय का मी । पारमिता-नय 
में अवान्तर भेद भी है । इसका यहाँ विशेष वणन नहीं हो सकता । फिर भी इतना कहा जा 
सकता है कि ध्यान, ध्यान-फल, दृष्टि, करुणा का स्वरूप, तथा त्रिकायविषयक विचारों में दोनों 
में कहीं-कहीं मतभेद है । मायोपम अद्ययवाद का लक्ष्य एक विशेष प्रकार का है, किन्तु सवंघर्मा- 
प्रतिष्ठानवाद्‌ का लक्ष्य उससे कुछ भिन्न है । उमयत्र पारमिताओं की पूति आवश्यक है | 
दोनों ही नयों में साधना के क्षेत्र म॑ योगाचार अर्थात्‌ योगचर्या का प्राधान्य है । किन्तु दोनों 
के योग में परस्पर भेद है | दोनों यान बोधिसच्चऱ्यान है । पारमिता-नय में करुणा, मेत्री 
आदि की चर्या प्रधान है | माध्यमिक तथा योगाचार दोनों संप्रदायों सं पारमिता-नय का समा- 
द्र था | नागाजुन का प्रवर्तित माध्यमिक-मत कालिक दृष्टि से कुछ प्राचीन हें । इसका उदुभव- 
क्षेत्र वही है, जां मंत्र-नय का उद्भव माना जाता है। अंघान्यकटक नामक यह स्थान दक्षिण 
म अमरावती के निकट है | तांत्रिक साधना के इतिहास में भीशेल या श्रीपर्वत का नाम अत्यन्त 
प्रसिद्ध है । यह ज्योतिलिज्ञ मल्लिकार्जुन का क्षेत्र है। बोड तांत्रिक संप्रदाय के विश्वास के 
अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने घान्यक्रटक में मंत्र-नय का तृतीय घर्मचक्रप्रवतंन किया था । नागार्जुन 
के कुछ समय बाद असंग का काल है | योगाचार संप्रदाय के इतिद्दास-प्रसिद्ध प्रवतेक असंग 
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ही हैं। यह श्राचायं वसुबन्धु के ज्येष्ठ ञ्राता थे उस समय के मद्दायोगियों में यह प्रसिद्ध थे । 
इनके मद्दायानसून्रालंकार में तांत्रिक प्रभाव स्पष्ट प्रतीत होता है । प्रसिद्धि है कि मैत्रेय के 
उपदेश से श्रसंग का धार्मिक जीवन श्रामूल परिवर्तित हुआ था । वर्तमान श्रनुसंघान से प्रतीत 
होता है कि मैत्रेय एक ऐतिहासिक व्यक्ति थे । इनका नाम मैत्रेयनाथ था । वस्तुतः मद्दायान- 
सूत्नालंकार की मूलकारिका इन्हीं की रचित है । वस्तुत: बौद्ध-धर्म पर तंत्र का प्रभाव संग से 
पहले ही पड़ चुका था। मंजुभीमूलकल्प नामक ग्रन्थ का परिचय प्रायः सभी को है । इसके 
अतिरिक्त उस समय श्रष्टाद्श परलात्मक शुह्यसमाज की भी बहुत प्रसिद्धि थी । परवर्ती बौद्ध 
तांत्रिक साधना के विकास में गुह्यसमाज का प्रभाव अठुलनीय था। इस पर नागार्जुन, कृष्णा- 
चार्य, लीलाबज्र, शान्तिदेव प्रति विशिष्ट श्राचायों का भाष्य था | इतना ही नहीं, परवर्ती 
काल के दीपंकर भ्रीज्ञान, कुमारकलश, ज्ञानकीत्ति, आनन्दगर्भ, चन्द्रकीतिं, मंत्रकलश, ज्ञान- 
गर्भ तया दीपंकरमद्र ग्रति बहुसंख्यक सिद्ध और विद्वान्‌ बौद्ध पणिडतों ने इस ग्रन्थ में उक्त 
तत्त्वो के विषय में महस्तपूर्णं नाना ग्रन्थों की रचना की थी | झसंग के छोटे भाई पहले वैभाषिक 
थे | बाद में असंग के प्रभाव से परिपक्व योगाचारी बन गये थे | संग गुह्यसमाज के रचयिता थे 
या नहीं, कह्ना कठिन दै । किन्तु दोनों में घनिष्ट संबन्ध अवश्य था | प्राचीन शैव तथा शाक्त 
आगमों के सुम तथा व्यापक आलोचन से ज्ञात होता है कि असंग, नागार्जुन आदि आचार्य 
उनके प्रभाव से मुक्त नहीं थे । कामाख्या, जालंधर, पूर्णंगिरि, उट्डीयान, श्रीपर्वत, व्याप्पुर 
प्रभ्ति स्यान तांत्रिक विद्या के साधन-केन्द्र थे । मातुका-साधन के उपयोगी क्षेत्र भारतवर्ष के 
बिह प्रदेशों में फैले हुए थे । मंत्न-साघन प्राचीन वागूयोग का ही एक विशिष्ट प्रकार 
मा । 


पहले कद्दा जा चुका दै कि बौद्ध-मत में पारमिता-नय के सहश मंत्र-नय के भी प्रवर्तक 
बुद्ध ही हैं। क्रमशः मंत्रमाग में अवान्तर भेद- पज्रयान, कालचक्रयान, तथा सहजयान 
आविभूत हुए । इनमें किंचित्‌ भेद है, किन्तु बहुत अंशों म॑ सादृश्य है | वस्तुतः सभी मंत्र- 
मार्ग के ही प्रकारभेद हैं। इस दृष्टि में भेद नहीं है। मालूम होता है, एक ही साधन-धारा 
विभक्त होकर भाव के गुण-प्रधानभाव से विभिन्न रूप में व्याप्त हो गई | पारमिता-नय का 
प्रायः समस्त साहित्य विशुद्ध संस्कृत में है, किन्तु मंत्र-नय का मूल कुछ संस्कृत, कुछ पाक्त और 
कुछ अपभ्न श में है। शाबर आदि म्लेच्छ भाषाओं में मी मंत्ररहस्य का व्याख्यान होता है। 
यहद लघुतंत्रराजटीका विमल-प्रभा में है । मंत्र-नय की तीनों धारा परस्पर मिलती हैं | वस्तुत: 
यही बौद्ध तान्त्रिक-धर्म है। यदि महाशक्ति की आराधना ही तान्त्रिक सांघना का वैशिष्ट्य माना 
“जाय तो इसमें संदेह नहीं कि पारमिता-नय भी तान्त्रिक कोटि में गिना जायग( | 


वज्रयान की साधना में मंत्र का प्राधान्य रहता है । इसी कारण कभी कभी वज्जयान को 
मंत्रयान भी कहते हैं | सहजयान में मंत्र के ऊपर जोर नहीं दिया गया है। परन्तु वज़यान 
तथा कालचक्रयान की योग-साधना में मंत्र का ही प्राधान्य माना जाता दै | प्रसिद्धि दै कि 
गौतम बुद्ध के पूर्ववर्ती बुद्ध दीपंकर इस मार्ग के आदि उपदेष्टा थे । किन्तु वज्रमार्ग काल-क्रम 
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से लुप्त हो गया, जैसे सुना जाता है कि. सांख्य 'कालार्क' भक्षित हुश्रा था, और गीतोक्त योग 
दीर्घकाल से लुप्त हो गया था ( योगो नष्टः परन्तप ) | बाद में कृष्ण ने गीतोक्त योग का पुन 
प्रवर्तन किया । इसी प्रकार वज्ञयान का मी प्रवाह विच्छिन्न हो गया था । यह ठीक है कि किसी 
किसी स्थान में यह विद्यमान था, इसका आमास मिलता है । किन्तु जन-चित्त पर उसका प्रभाव 
नहीं या | उत्तर काल में बज़्-यान बञ्जयोग के रूप में प्रकट हुआ । उसके प्रवर्तक राजा सुचन्द्र 
थे | यह एक विशाल राज्य के स्वामी थे । इनकी राजधानी संमल-नगरी थी। यह सीता नदी 
के तट पर थी | कालतंत्र में इसका विवरण मिलता है। यहद राजा सुचन्द्र वज़पाणि बुद्ध के 
निर्माण-काय थे । इन्होंने ऊर्ध्व-लोक में जाकर संबुद्ध गोतम से श्रभिषेक-तस्व के संबन्ध में कुछ 
प्रश्‍न किये थे । उनके प्रश्‍न से प्रसन्न होकर गौतम ने श्रीधान्यकरक में एक सभा का 
आह्वान किया । जगत्‌ में किसी नवीन मत के प्रचार के लिए प्रायः ऐसा ही हुआ करता है । 
इसके पहले णञ्रकूट पर्वत पर सभा हुई थो और उस समय मंत्रमार्ग का उपदेश हुआ था । 

अधिकार संपत्ति अच्छी न रहने से वञ्जयान में प्रवेश नहीं द्दोता। पारमिता-नय का 
साधन नीति तथा चर्यो की शुद्धि पर प्रतिष्ठित हुआ था, किन्तु मंत्र-नय की साधना आध्यात्मिक 
योग्यता पर निर्भर थी। 

पारमिता-नय का विश्लेषण सौत्रान्तिक दृष्टि से होता है, किन्तु मंत्र-नय का व्याख्यान 
योगाचार तथा माध्यमिक दृष्टि से ही हो सकता है । सौत्रान्तिक बाह्यार्थ को अनुमेय मानते हैं 
उनके मत में उसका कभी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | माध्यमिक विज्ञान को भी नहीं मानते । इसी 
से समझ में आता है. कि मंत्र-साधना का अधिकार प्राप्त करने के लिए दृष्टि का कितना प्रसार 
तथा उत्कर्ष होना चाहिये | 

( १० ) 

मंत्र-यान का लक्ष्य वज़्योग-सिद्धि है । जब तक साधक का आधार या चेत्र योग्य नहीं 
होता तन तक इसका साधन नहीं किया जा सकता | पूर्णता के मार्ग में आगे बढ़ने के लिए 
यही योग श्रेष्ठ है। इस महामार्ग के चार स्तर हैं । एक एक स्तर में पूर्ण योग का एक एक 
रूप आवरण से उन्मुक्त होता हैं। चारों स्तरों के साधन में पूर्णंता-लाभ करने पर योग पूर्ण हो 
जाता है। प्रत्येक स्तर में योग-लाभ से पहले विमोक्ष-लाभ करना पड़ता है । विमोच-लाभ का 
उद्दे श्य कल्पनादिक से तथा आवजनाओं से मुक्त दोना दै । ध्यान से विमोच की प्राप्ति होती 
है, और विमोक्ष से योग सिद्ध होता है । चार स्तरों के कारण विमोक्ष भी चार प्रकार के है 
शूत्यता, अनिमित्त, अप्रणिहित, और श्रनभिसंस्कार । प्रत्येक योग में विमोक्ष के प्रभाव से एक 
एक शक्ति का विकास होता है, अर्यात्‌ एक एक बञ्जयोग से एक एक प्रकार की शक्ति पूर्ण 
होती है। शक्ति के पूणं विकास हो जाने पर वज़माव का उदय होता है। स्थूल दृष्टि से 
अपनी सत्ता का चार भागों में विभाग किया जाता दै-काय, वाकू, चित्त ओर ज्ञान | प्रथम 
बञ्जयोग में 'कायवज़्मावः का उदय होता है । इसी प्रकार द्वितीय, तृतीय तथा चतुर्थ 
अवस्थाओं का भी उदय होता है । जिसे कायबञ्ज कहा गया है, वह एक इष्टि से स्थूल जगत्‌ 
की पूर्णता दै । शेष तीन भी इसी प्रकार के हें। ये चारों समष्टि रूप हैं। 


x] बौद्ध-धर्म-दर्शन 


पहले वज्रयोग का नाम विशुद्ध-योग है । इसके लिए पहले शून्यता नाम का विमोक 
प्राप्त करना पड़ता है । शून्यता शब्द से स्वभाबद्दीनता समझनी चाहिये । शन्यता अतीत और 
अनागत शेयों से शून्य दै | इसका दर्शन शून्यता है । यह गंभीर और उदार है । गंभीर इस 
लिए कि श्रतीत श्रौर अनागत नहीं है। उदार इसलिए कि श्रतीत और अनागत का दर्शन 
है। बिस शान में इस शन्यता का ग्रहण होता है, ब्दी श्यता-विमोक्ष है। इसे प्राप्त करने पर 
तुरीय अवस्था का क्षय हो जाता हे, और अक्षर महासुख का उदय होता है। करुणा का लक्षण 
ज्ञानवज्र है। इसी का नामान्तर सहजकाय है, जो प्रज्ञा और उपाय की साम्यावस्था दै । 
इसी का नामान्तर विशुद्ध-योग है । 


द्वितीय योग का नाम धर्म-योग है । इसके लिए जिस विमोक्ष की अपेक्षा है, उसे 
निमित्त कदा जाता है । बुद्ध, बोधि प्रभ्नति बिकल्पमय चित्त ही निमित्त है । जिस ज्ञान में 
इस प्रकार का विकल्प-चित्त नहीं होता, उसे ही श्रनिमित्त-विमोच कहते हैं । इसे प्राप्त कर लेने 
पर सुषु्ति दशा का क्षय दो जाता हे। नित्प-अनित्यादि द्वय से रहित पैन्नीरूण चित्त उदित 
होता है । यह चित्त-वञ्ज धर्मकाय नाम से प्रसिद्ध है | यह दो कायों का स्फुरण है | वस्तुतः यह 
जगत्‌ के कल्याण-साधक निर्विकल्पक चित्त से भिन्न और कुछ नहीं है । यह योग भी प्रज्ञा 
तथा उपाय का सामरस्य है । चित्त-वज्र ही ज्ञानकाय नाम से प्रसिद्ध है | 


तृतीय योग का नाम मंत्र-योग है । इसके लिए श्रप्रणिहित नाम का विमोक्ष आवश्यक 
है। निमित्त के अभाव से तर्क का अभाव होता है । वितर्क-चित्त के अभाव से प्राणिंधान 
का उदय नहीं होता | इसीलिए यह अप्रणिहित है | अप्रणिधान शब्द से भें संबुद्ध हुँ? आदि 
अकार का भाव समझा जाता है । इस प्रकार के विमोच से स्वप्न-च्यय होता है, और भीतर 
से श्रनाहत ध्वनि सुन. पड़ती है | यही मंत्र या सव-भूतरुत नाम से प्रसिद्ध है। खुदिवा इसी 
का नामान्तर है । सर्वसत्तरत से तात्पर्य मंत्र द्वारा सर्वस में मोदन (आनन्द ) का संचार 
करना है । यही मुदिता का तात्पर्य है | मन का त्राण हो जाता है, यही मंत्र का उपयोग है | 
यही वागूबज या संभोग-काय है | प्रज्ञा और उपाय का सामरस्य ही मंत्र-योग दै । यह सूर्य 
स्वरूप दै । 
चतुर्थ योग का नाम संस्थान-योग है | इसके लिए अनमिसंस्कार नाम का विमोक्ष 
अपेक्तित है । प्रणिधान न रहने से श्रमिसंस्कार नहीं रहता। २वेत-रक्त-प्राणायाम, 
विज्ञान ये अमिसंस्त्रार हैं। इस विमोच के प्रभाव से विशुद्धि होती है. | उससे जाग्रत्‌ अवस्था 
का क्षय होता है, और अनन्त अनन्त निर्माण-कायों का स्फुरण होता है। इससे उपेच्षालूप 
काय-वज्र का लाम होता है। रौद्र शान्तादि रूपों से इसका सांकर्यं नहीं है । निर्माण-काय या 
प्रज्ञोपाय का सामरस्य ही संस्थान-योग का रूप है । यह कमल-नयन? नाम से प्रसिद्ध दै । 
पूर्वोक्त बिबरण से स्पष्ट है कि चार योगों से चार अवस्थाओं का अतिक्रम होता है । 
कज्रयोग का मुख्य फल पूर्णं निर्मलत्व या स्वच्छुत्व आयत्त करना दै | ठुरीय प्रश्रति चार 
अवस्थाओं में किसी न किसी प्रकार का मल है । जब तक इन मलों का संशोधन न हो तब तक 
पूर्णत्व-लाभ नहीं हो सकता । दुरीय के मन्च से अभिप्राय रागविशिष्ट इन्द्रिय-द्वव से दै । सुषुसि 
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का मल तम और स्वप्न का मल श्वास-प्रश्वास है। श्वास-प्रश्वास का अभिप्राय प्राणोत्पादादि 
तथा सत्‌, ्रसत्‌ आदि विकल्प से है | जाग्रत्‌ का मल है संज्ञा श्रथात्‌ देह-बोध | 


तांत्रिक योगियों का कहना है कि वैदिक योग से मलों की पूर्णतया निवृत्ति नहीं होतो । 
किन्तु तांत्रिक क्रिया के प्रभाव से मल रह ही नहीं सकता | इस मत में वस्तुमात्र ही शुन्य अर्थात्‌ 
निःस्वमाव है | अतीत नहीं है श्रौर श्रनागत भी नहीं है, यह जान कर ध्यान करने से 
मनोभाव शूऱ्यात्मक होता है। यद्द अत्यन्त गंभीर है, और देश कालादि से श्रपरिच्छिन्न है । 
इसके श्वाधार पर जिस ज्ञान की प्रतिष्ठा है, उक्षी का नाम शऱ्यता-विमोच है । इसके प्रभाव से 
मोहदनाशक निर्विकार आनन्द की अ्रभिव्यक्ति होती है । विश्व-करुणा से युक्त ज्ञान शुद्ध होता 
है । इसी का नाम सहज-काय है और इसी का नामान्तर विशुद्ध-काय भी है | 


ऊपर चार बञ्रयोगों का जो संचित विवरण दिया गया है, वह गुद्यसमाज और विमल- 
प्रमादि ग्रन्थों के आधार पर है । चैतन्य को आवरण से मुक्त करना ही योग का उद्देश्य दै । 
एक एक वज्योगरूप चैतन्य से एक एक श्रावरण का उन्मीलन होता है। इससे समग्र विश्व- 
दर्शन का एक एक अंग खुल जाता है | इसका पारिभाषिक नाम अभिसंत्रोधि है । चार योगों 
से चार प्रकार की अमिसंब्रोधि उदित होती है, और पूणंता की प्रासि के अन्तराय दूर हो 
जाते हैं । 

इस संबोधि का श्रालोचन दो तरह से किया जा सकता है--१. उत्पत्ति-क्रम तथा २. 
उत्पन्न-क्रम | वैदिक धारा की साधना में भी इन दोनों का परिचय मिलता है, किन्तु दोनों के 
प्रकार भिन्न हैं | सु्ि-क्रम और संहार-क्रम अथवा अवरोह-क्रम और आरोह-क्रम का श्रवलंबन 
किये बिना सम्यक रूपेण विश्वदर्शन नहीं किया जा सकता | श्रीचक्र लेखन की प्रणाली 
में केन्द्र से परिधि की तरफ या परिधि से केन्द्र की तरफ जैसे गति हो सकती है, अथ च दोनों 
भें तस्व-दष्टि तथा कार्य-इष्टि से भेद दै; ठीक उसी प्रकार उसत्ति-क्रम से उत्पन्न-क्रम का 
भी भेद है | 


उत्पत्ति-क्रम में चार संबोधियों को इस क्रम से समझना चाहिये | सबसे पहले है, एकः 
क्षुण-अभिसंबोधि | यह स्वाभाविक या सहजकाय से संश्लिष्ट है | जन्मोन्मुख ्रालयविज्ञान जिस 
समय मातूगर्भ में माता और पिता के समरसीभूत बिन्दु-द्वय के साथ एकत्व-लाभ करता है, वह 
एक महाक्षण है | इस क्षण में जो सुख-संवित्ति होती है, उसका नाम एकक्षण-संबोधि दै । 
उस समय गर्भस्थ काया रोहि तमत्स्य के सहश एकाकार रहती है | उसमें अंग-प्रत्यंग का विभाग 
नहीं रहता । 


इसके बाद पंचाकार-घंबोधि होती है | पहले की काया सहज-काय से संश्लिष्ट थी, 
किन्तु यह काया घर्म-काय से संश्लिष्ट है। मातृ-गर्भ में जब रूपादि वासनात्मक पाँच संवित्तियाँ 
होती हैं प्नि वह आकारकूर्मवत्‌ पंचरफोटक से विशिष्ट होती हैं । यह पंचाकार-महासंबोधि की 
अवस्था है | 
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तदनन्तर उक्त प॑चज्ञान में से प्रत्येक शान पंचघाहु, पंच इन्द्रिय तथा पंच आयतनो के 
बासना-मेद से बीस प्रकार का है। काय भी बीस श्रंगुलियो से परिपूर्ण होता है | यह विंश- 
त्याकार-संबोधि है | इसका संबन्ध संभोग-काय के साथ है। यहाँ तक का विकास मातृ-गर्भ 
में होता है | 


इसके बाद गर्भ से निष्क्रमण अर्थात्‌ प्रसव होता है | उसी समय मायाजाल के सहश 
अनन्त भावों की संवित्तियाँ होती हैं । ज्ञान में विंशति भेंदों के स्थान पर अनन्त प्रकार फे भेदों 


का स्फुरण होता है । इसका नाम मायाजाल-अभिसंबोधि है । यह निर्माण-काय से संश्लिष्ट है। 


मायाजाल के ज्ञान के उदय होने पर ही समझ लेना चाहिये कि उत्पत्ति-क्रम समाप्त 
हो गया । परमशुद्ध सत्ता से मायाराज्य में अवतरण का यही इतिहास दै । वस्तुतः माया-गर्भ में 
ही रचना होती है | काम-कलातश का भी यही रहस्य है । शुक्ल-बिन्दु तथा रक्त-बिन्दु 
नाम के दो कारण-बिन्दु कार्य-बिन्दु के रूप में परिणत होते हैं। गे की सुष्टि इस काये- 
बिन्दु का ही क्रम-विकास है | इससे स्पष्ट है कि सृष्टि के प्रारंभ में आनन्द ही आनन्द है। 
इसका नाम केवल सुखसंवित्ति है । उपनिषद्‌ में भी “आनन्दादृध्येव खल्विमानि भूतानि जायन्ते? 
के द्वारा यही कहा गया है | यह वस्तुतः महाक्षण की स्थिति है । सृष्टि में मायाजाल के अनन्त 
नाग-पाश का विस्तार है | आनम्द हर्ता है, और नाना प्रकार के दुःखों का छाविर्माव होता 
है | इस प्रत्यावतनकाल में माया को छिन्न कर पुनः उस एक महदाक्षण में लौटना पड़ता है। 
निर्माण-काय से सहज-काय तक का श्रारोहण होता है । प्रत्यावर्तन की धारा में एकक्षण-संबोधि 
को अन्तिम विकास माना जाता है । वस्तुतः इसी क्षण में विश्वातीत महाशक्ति अवतीर्ण 
होती है, और लौट्ती भी है। योगी गर्भाधान-क्षण को ही उत्पत्ति-तृण मानते हैं, 
परन्तु अयोगी की दृष्टि में गर्भ से निष्क्रमण-क्षण या नाडीच्छेद-तृण ही उत्पत्ति-त्ण है। 
उसी क्षण में माया श्रर्थात्‌ वैष्णवी-माया का स्पर्श होता है। 


इसके बाद ही श्वास-प्रश्वास की क्रिया प्रारंभ होती है । देइरचना के मूल में है क्ष्‌र- 
बिन्दु अथवा श्रालय-विज्ञान | यह अशुद्ध-विज्ञान है । यही जन्म लेता है। दो कार्य-बिन्दु 
एक साथ रह कर देहरचना करते हैं। 


उत्पन्न-क्नम वस्तुतः आरोह-क्रम है। एक दृष्टि से इसे संहार-क्रम कहा जा सकता है | 
दूसरी दृष्टि से इसे ही सुष्टि-क्रम भी कह सकते हैं । जैसे माया से ब्रह्म में स्थिति-लाम करना 
एक घारा दै, ठीक इसी प्रकार ब्रह्मावस्था का भी एक विकात-व्यापार है । इससे परमात्मा 
तया भगवान्‌ पर्यंत भावों की व्यंजना होती है | प्रकृत में भी प्रायः ऐसा ही समझना चाहिये । 
माया के प्रभाव से प्रति दिन २१ इजार ६ सौ श्‍वास-प्रश्‍वासों की क्रिया होती है | प्रत्यावर्तन 
की अवस्था में भी ठीक उसी प्रकार एकक्षण-श्रमिसंबोधि की अवस्था होती है। इस अवस्था 
में प्राण वायु शान्त होती है । इसी लिए चित्त महाप्राण में स्थिर होता है, और स्थूल 
इन्द्रियों की क्रिया नहीं रहती | इस अवस्था में दिव्य इन्द्रियों का उदय होता है। स्थूल- 
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देहामिमान नहीं रद्दता । दिव्य-देह का ्राविर्माव होता है | इस समय एक ही चण में 
विश्व-दर्शन हो बाता दैः--ददर्श निखिलं लोकमादर्श इव निर्मले । यह ज्ञान वज्र-योग 
है, और स्वभाव-काय की श्रवस्था है | 


क्षरबिन्दु की देदरचनात्मक सृष्टि बताई गई है । अक्षर या अ्च्युतबिन्दु की सृष्टि 
विशुद्ध शान-विशानात्मक है । यह एकचणाभि्बुद्ध स्थिति ही सर्वाथदर्शी वज्रसच्व की स्थिति 
समभनी चाहिये | इस स्थिति में श्वास-चक्र की क्रिया नहीं रहती | इस महाक्षण को ही बुद्ध 
का जन्‍्म-क्षण कहा जाता है | मनुष्यमात्र ही बुद्धत्व या पूर्णत्व का लाम इसी महाक्षण में 
करते हैं | इसी का नाम दितीय-जन्म दै | मूल-तन्त्र में कहा गया हैः--जन्मस्यानं जिनेन्द्राणा- 
मेकस्मिन्‌ समयेऽच्रे | यद्द स्वमाव-काय की अवस्था है | 


इसके बाद चित्तवज्योग होता है । पहले जो वञ्रसच्व थे वही महासत्त्व के रूप में 
प्रकट होते हँ । उस समय परम अच्षर-सुख का अनुभव होता है । इसका नाम पंचाकार-अभि- 
संबोधि है | आदर्श-शान, समता-ज्ञान, प्रत्यवेच्तण-ज्ञान, ङृत्यानुष्ठान-च्ञान और पूर्ण विशुद्ध 
घर्मधाठु का शान ये ही मुख्य ज्ञान हैं | द्रव्यादि पंचधातु और रूपादि पंचस्कन्ध ये दोनों प्रज्ञा 
आर उपायात्मक हैं | ये पंचमंडल निरोघ-स्वभाव हैं | यह घर्म और काल की अवस्था है | इस 
समय श्वास-चक्र पुनः कर्म में प्रवर्तित होता है | 


जब संभोग-काय की अभिव्यक्ति होती है, तो वागूवज़रूप से उसका निरूपण किया 
जा सकता है । यह महासच्व है, इसी का परिणाम है बोधिसत्त्व | यह द्वादशाकार सत्तार्थ 
बोघिसस्वों का अनुप्राहक है। यह सर्वसत्त्वरत के द्वारा घर्म-देशना करते हैं। यह विंशत्याकार 
अभिसंस्कार की दशा है | इसमें ५ इन्द्रिय, ५ विषय, ५ कर्मेन्द्रिय और निरावरण लक्षण द्वादश 
संक्रान्तियाँ हैं | 


सबके अन्त भें कायवज़-योग का निरूपण होता है । यह निर्माण-काय है । समय-सच्व 
घोडशाकार तन्षवेदनों के कारण अनुग्राहक है । श्रनन्त मायाजालों से काय का स्फुरण होता 
है | यहाँ की समाधि भी मायाजाल अभिसंबोधि है | इस, अवस्था में एक ही समय में अनन्त 
तथा श्रपर्यन्त नाना प्रकार की माया के निर्माणलक्षण षोडश आनन्दमय बिन्दु का 
निरोध दै । 


इस समय प्रसंगतः आनन्द फे रहस्य के संबन्ध में दो चार बातै कहना आवश्यक दै | 
स्थूल इष्टि से आनन्द के चार भेद हें-१. आनन्द, २. परमानन्द, ३. विरमानन्द, 
४, सहृजानन्द्‌ | जिस समय काम के द्वारा मन में क्षोभ होता है, बही समय आनन्द के 
उद्‌गम का है | वस्तुतः यह भाव का ही विकास है। शक्ति की अभिव्यक्ति से इसका आविर्माब 
होता है। इसके बाद ज अभिव्यक्त शक्ति के साय मिलन का पूर्णत्व सिद्ध होता है,तब बोधि- 
चित्त मी पूणं हो जाता है। इस पूर्णत्व का स्थान ललाट है । इस नन्द का नाम परमानन्द 


xliv बौद्ध-धर्म-दर्शन 


है । यहाँ स्मरण रखना चाहिये कि बौद्ध तान्त्रिक-परिभाषा में शरीर का सारांश बिन्दु ही 
बोधि-चित्त नाम से अ्रमिहित होता है। उत्तमांग से बोधि-बिन्दु का चरण होता है । यही 
अमृत-च्रण है । उस श्रवस्था को ज्वाला श्रवस्था कहते हैं। यह विरमानन्द है | इसके बाद 
वाक्‌ तया चित्त-बिन्दु के श्रवसान में जब्र चतुिन्दु का निर्गम होता है, उस काल में सहजानन्द 


का आविर्भाव होता है। 


योगी कहते हैं कि प्रत्येक पच में प्रतिपत्‌ से पंचमी पर्यन्त तिथियाँ जो चन्द्रमा की 
कलाएँ हैं, वे आकाशादि पंचभूत के स्वरूप हैं | इन्हीं का नाम नन्दा, मद्रा, जया, रिक्ता तथा 
पूर्णा है। इनके प्रतीक स्वरादि वर्ण हैं। इन पाचों में आनम्द पूर्णं होता है । षष्ठी से दशमी 
तक की तिथियाँ मी पूर्ववत्‌ श्राकाशादि ५चभूत के स्वरूप हैं। इनमें परमानन्द पूर्ण रहता है। 
एकादशी से पूर्णिमा तक मी श्राकाशादि पंचभूत रूप ही हैं। ये विरमानन्द से पूर्ण रहती हैं। 
इस प्रकार आनन्द, परमानन्द तथा विरमानम्द की साम्यावस्था षोडशी कला है | इसी का नाम 
सहचानन्द है । इसमें सब धातुश्रों का समाहार होता है | प्रत्येक आनन्द में जाग्रत , स्वप्न, 
सुषु्ति श्रौर तुरीय के भेद से काय, वाकू, चित्त तथा ज्ञान के योग से चार प्रकार के योग 
उदित होते हैं। कायानन्द, वागानन्दादि प्रत्येक श्रानन्द से संश्लिष्ट योग भी चार 
प्रकार के हँ | इस प्रकार चार बञ्जपोग ही षोडश योग में परिणत होते ह । इन खोलहों के 
नाम प्रथक्‌ एयक्‌ हैं | पहले का नाम काम है । अन्तिम का नाम नाद है। 


€ 5) 

तान्त्रिक उपासना शक्ति की उपासना है | बौद्धों की दृष्टि से प्रज्ञा ही शक्ति का स्वरूप 
है | इसी का प्रतीक त्रिकोण है। इसमें विशुद्ध छः घात विद्यमान हैं । इसीलिए इनके छुः शुण 
प्रसिद्ध हैँ-ऐश्वर्य, समग्रत्व, रूप, यश, श्री, ज्ञान, तथा ग्रर्थवत्ता । यथा वेष्णव चतुब्यु ह 
के प्रसङ्ग में भगवत्‌-स्वरूप श्र्थीत्‌ वासुदेव का घाडगुण्य विग्रह मानते हैं, और संकर्षणादि 
तीन व्यूह में प्रत्येक का द्विगुण विग्रह मानते हैं बही प्रकार बौद्धागम एवं बौद्धेतर शेव, शाक्ता- 
गम में भी है। शक्ति के प्रतीक त्रिकोण के तीन कोणों में तीन बिन्दु हैं । केन्द्र में मध्यबिन्दु 
है, जिसमें तीनों का समाहार होता दै । कोण के प्रतित्रिन्दु में दो गुण माने जाते हैं। इसीलिए 
समष्टि षड्गुण होता है | शाक्तों के चतुष्पीठ का मूल भी यही है। अस्तु, यइ त्रिकोण क्लेश, 
मार प्रभृति का भंजन करने वाला है अतः 'भग? नाम से प्रसिद्ध है । देवज्तन्त्र में प्रज्ञा को भग 
कट्टा गया है | इसका नाम वञ्रधर-धातु-महामंडल है । यह महासुख का आवास है| यह “एकार 
या घर्म-घाठु पदवाच्य है | यह अजड, सवच्छु आकाश के सहश दै और अनवकाश एव प्रकाश- 
मय है । वज्रालय या वज्रासन इसी का नामान्तर है | यह श्रखण्ड, अपरिमित, अनन्त प्रकाशमय 


है। इसको सिंहासन बनाकर जो सीन होते हैं, उन्हें भगवान्‌ कहा जाता है । उन्हें ही 
महाशक्ति का श्रधिष्ठाता कहते हैं | 


बौद्धेतर अआगम-शाज्रों में “ए? कार शक्ति का प्रतीक दै । यह त्रिकोण है । अनुत्तर पर 
स्पन्द्‌ "अ? दै, उच्छुलित आनन्द 'आ? श्रनत्तर है, चित्‌ तथा नन्दचत्‌ इच्छा-रूप “इ? में 
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नियोजित द्योकर त्रिकोण की रचना करते हैं | इसी का नाम “ए” कार है । यह विसर्गानन्दमय 
सुन्दर रूप में वर्णित होता है ( स्मरण रहे कि श्रशोक की ब्राह्मी लिपि में भी ए? कार त्रिफोणा- 
कार ही है) । 

त्रिकोणमेकादशकं वहिगेहं च योनिकम | 

शृङ्गारं चैव ए7कारनामभिः परिकीतितम्‌ ॥ 


इच्छा, ज्ञान, तथा क्रिया ये तीनों त्रिकोण के रूप में परिणत होते हें | विसर्गरूप 
पराशक्ति के श्रानन्दो दय क्रम से लेकर क्रिया-शक्ति पर्यन्त रूप ये त्रिकोण ही उल्लसित होते 
हं । यहाँ की शक्ति नित्योदिता है । इसीलिए यद्द परमानन्दमय है | इस योगिनी जन्माधार 
त्रिकोण से कुटिलरूपा कुंडलिनी शक्ति प्रकट होती है :--- 


त्रिकोणं भगमित्युक्त॑ वियत्स्थं गुतमण्डलम्‌ | 

इच्छा-ज्ञान-क्रिया-को णं तन्मध्ये चिञ्चिनीक्रमम्‌ ॥ 
बौद्धो का सिद्धान्त भी ऐसा ही है ;-- 

(ए/काराकृति यदिव्यं मध्ये “बंःकारभूषितम्‌ । 

झालय: सर्वसौख्यानां बोधरत्नकरण्डकम्‌ || 


बाहर दिव्य “ए?कार दै । त्रिकोण के मध्य में “वकार है । इसके मध्य बिन्दु में सर्वसुख 
का झालय बुद्धर्न निहित रहता है। यह प्रज्ञा ही रत्नत्रय के अन्तर्गत घम दै । इसीलिए 
०ए?कार को धर्म-घाठु कहते हँ । बुद्धर इस त्रिकोण के भीतर या षड्कोण के मी मध्य- 
बिन्दु में प्रच्छुन दै | 


तान्त्रिक-बौद्ध जिसे मुद्रा कहते हैं, वह शक्ति की ही अभिव्यक्ति या बाह्य रूप दै । 
मुद्रा के चार प्रकार हैं:--कर्ममुद्रा, धर्ममुद्रा, महामुद्रा और समयमुद्रा । गुरुकरण के बाद 
साधना के लिए शिष्य को प्रज्ञा ग्रहण करनी पड़ती है । प्रज्ञा ही मुद्रा या नायिका है । यह 
एक प्रकार से विवाह का ही व्यापार हैं । इसके बाद अभिषेक की क्रिया होती है। तदनन्तर 
साधक तथा मुद्रा दोनों का मण्डल में प्रवेश होता है तथा योग-क्रियाका श्रनुष्ठान होता दै । इस 
समय श्रांतर तथा बाह्य विक्षेप दूर करने के लिए समन्त्रक क्रिया की जाती है । इसके बाद बोधि- 
चित्त का उत्पाद आवश्यक होता है | प्रज्ञा तथा उपाय के योग से, अर्थात्‌ साधक तथा मुद्रा के 
संबन्ध से बोधिचित्त का उद्भव दोता है । इस उत्पन्न बोधिचित्त को निर्माणचक्र में, अर्थाठ 
नामिप्रदेश में धारण करना पड़ता है। यह क्रिया अत्यन्त कठिन दै, क्योंकि स्खलन होने पर 
योग भ्रष्ट होने की संभावना दै और नरक-गति निश्चित दै | नामि में इस बिन्दु को स्थिर न कर 
सकने से सदसदत्मक द्वन्द्व का बन्धन अनिवार्य है । मन की चंचलता तथा प्राण की चंचलता 
बिन्दु की चंचलता के श्रधीन है । चंचल बिन्दु ही सर्वात बोधिचित्त दै । बिन्दु स्थिर हो 
बाने पर उसकी अध्वंर्गात हो सकती है, अन्त में उष्णीष-कमल में, अर्थात्‌ सइखद्‌ल कमल में 
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महाबिन्दुस्थान में जाने पर मुक्ति या नित्य आनन्द का आविभीव होता है । बिन्दु की स्थिरता 
ही नह्मचर्यानु्ठान का फल है। बिन्दु के स्थिर हो जाने पर योग क्रिया के द्वारा क्षोभण से 
उसमें स्पन्दन कराया जाता है। वैदिक सिद्धि के बाद विवाहोत्तर ग्रहस्थाश्रम के संबन्ध मै 
(सस्रीको धर्ममाचरेत्‌? का भी यही अभिप्राय है | उसके बाद उसमें क्रमशः ऊध्वंगति होती है । 
इस गति की निवृत्ति ही महासुख का अ्रभिव्यंजक है। 


कर्ममुद्रा प्रारस्मिक है । कर्मपद का वाच्य है काय, वाक तथा चित्त की चिन्तादिरूप क्रिया । 
इस मुद्रा के अधिकार में ण के भेद से चार प्रकार के श्रानन्दों की अभिव्यक्ति होती है । 
इनके क्रम के विषय में श्रद्वयवज़ के अनुसार तृतीय का नाम सहजानन्द श्रौर चतुर्थ का विरमा- 
नन्द दै । यह क्रम इसलिए है कि परम रौर विराम के मध्य में लक्ष्य दर्शन होता है | चार कणों 
के नाम हैं--विचित्र, विपाक, विलक्षण और विमद | धर्मयुद्रा धर्मधाठु स्वरूप है । यह निष्प्रपंच 
निर्विकल्प, ्रकृत्रिम, श्रनादि अथ च करुणास्त्रभाव है | यह प्रवाहेण नित्य है, इसलिए सहज 
स्वभाव है । धमंमुद्रा की स्थितिं में जज्ञान या आ्रान्ति पुणंतया निवृत्त हो जाती हैं| साधारण 
योग-साहित्य में देहस्थित वाम नाड़ी तथा दक्षिण नाड़ी को आवर्तमय मानकर सरल मध्य नाड़ी 
को अर्थात्‌ सुषुम्ना या ब्रह्मनाड़ी को योग या ज्ञान का मार्ग माना जाता है । आगमिक बौद्ध 
साहित्य में भी टीक इसी प्रकार ललना तथा रसना नाम से पार्श्ववर्ती नाड़ीद्वय को प्रज्ञा और 
उपायरूप माना है, और मध्य नाड़ी को अवधूती कहा है | अवधूती का नामान्तर धर्ममुद्रा है । 
तथता के अवतरण के लिए यद्दी संनिकृष्ट कारण है, अतः यही मार्ग है । मध्यमा-प्रतिपत्‌ यही 
है। आदर के सहित निरन्तर इसके अभ्यास से निरोध का साक्षात्कार होता है। हान और 
उपादान वर्जित जो स्वरूपदर्शन है, वही सत्यदशंन है। इस मध्य-मार्ग में ज्ञानान्तर्वर्ती ग्राह्म तथा 
म्राइक-विकल्प छूट जाते हैं | तृतीय मुद्रा का नाम महायुद्रा है। यह निःस्वमाव है, और सर्व 
प्रकार के श्रावरणों से वर्जित है, मध्याह्न गगन के सदृश निर्मल और अत्यन्त स्वच्छ है । यही 
सर्वसपत्‌ का आधार दै | एक प्रकार से यह निर्वाण स्वरूप ही है | यहाँ श्रकल्पित संकल्प का 
उदय दोता है । यह श्रप्रतिष्ठित मानस की स्थिति है | यह पूर्णं निरालम्ब ्रवस्था है | योगी 
इसे श्रस्मृत्यमनसिकार नाम से वर्ण न करते हैं | इसका फल समय-मुद्रा या चतुर्थ-मुद्रा दै । यह 
समय श्रचिन्त्य स्वरूप है | इस अवस्था में जगत्‌ कल्याण के लिए स्वच्छ एवं विशिष्ट संभोग- 
काय तया निर्माणकाय-स्वभाव होकर वज्रघर के रूप में इसका स्फुरण होता है । इस विश्वकल्याण- 
कारी रूप को तिब्बती बौद्ध हेरुक नाम देते हैं । आचायंगण इस मुद्रा को ग्रहण कर चक्राकार 
में पांच प्रकार के ज्ञान की पांच प्रकार से परिकल्पना करके आदर्श-शान, समता-ज्ञान ्रादि 
का प्रकाश करते हें । 


( १२) 
अभिषेक के विषय में कुछ न कहने से योग-साधन का विवरण श्ररुपूण ही रहेगा । 


अतः: इस विधय में भी संक्षेप से कुछ कहा जा रदा हे । वज्जयान के अनुसार श्रसिषेक सात प्रकार 
के हैं। यथा--उदकामिपेक, मुकुरामिषेक, पट्टाभिषेक, बञ्रघण्टामिषेक, बज्रत्रतामिषेक, नामा- 
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भिषेक और अनुज्ञाभिषेक | इसमें पहले दो देश शुद्धि के लिए हें । तृतीय और चतुर्थ से 
वाकू-शुद्धि होती है । पंचम और षष्ठ से चित्त-शुद्धि होती है। सप्तम से ज्ञानन्शुद्धि होती दै । 
अभिषेक के संबन्ध में बाह्य विवरण वज्रयान के बहुत से ग्रन्थों में है | उसकी यहाँ चर्चा श्ना- 
वश्यक है। देह पंचघातुमय है | उष्णीप से लेकर कटिसन्धि तक पंच जन्म-स्थानो में 
यथाविधि समन्त्रक अभिषेक के द्वारा पंचघातुद्नो की शुद्धि की जाती है। इससे काय शुद्ध हो 
जाता है । इसी का नाम उदकाभिषेक है। भुकुटाभिषेक से पंचस्कन्ध या पंचतथागत की 
शुद्धि होती है। इस प्रकार प्रथम तथा द्वितीय से घातु तथा स्कन्धों के निर्मल हो जाने के 
कारण काय की सम्यक्‌ शुद्धि हो जाती है | पट्टामिषेक और वज्जघण्टामिषेक के द्वारा दस 
पारमिताओं की पूर्ति होती है। इससे चन्द्र और सू का शोधन होता है | पंचम से रूपादि 
विषय तथा चक्षुरादि इन्द्रियों का शोधन होता है । इससे प्राकृत बिप्रयो के नियन्त्रण तथा 
महामुद्रा की सिद्धि में सहायता मिलती है। षष्ठ से राग-द्वेष का शोधन होता है, और मैत्री 
आदि ब्रह्मविद्दारो की पूर्ति होती है । पष्ठाभिषेक के बाद की अवस्था का वज्र शब्द 
से श्रमिधान होता है । सप्तम अभिषेक घर्मचक्रप्रवर्तन के लिए या बुद्धत्वलाभ के लिए है | 
अपरिमित सत्त्वो के आशय के अनुसार परमयुद्य वज्रयान के रहस्य का उपदेश करने फे लिए 
संबृतिसत्य तथा परमार्थसत्य का विभाग किया जाता है। इस प्रकार से बुद्धत्व के निष्पादन 
के लिए सप्तम अभिषेक का उपयोग है । इन सात अमिषेकों से शिष्य के कायादि चार बज़ 
शुद्ध हो जाते हैं। उस समय उनके हाथ में धारण करने के लिए वज्र या बज्रत्रण्टा होता 
है। अभिषेक के संडृति तथा परमार्थ दो रूप है। संवृति भी दो प्रकार की है--लोक- 
संबृति तथा योगी-संबति । लोक-संदृति को अधरूसंब॒ति तथा योगी-संत्रति को उत्तर-संबृति 
कहा जाता है । पहले उदकादि सस सेको का नाम कहा गया है। ये लौकिक सिद्धि के 
सोपान हैं। ये सब पूर्वसेक हैं, उत्तरसेक नहीं | योगी-संबृतिरूप सेक कुंभादि तीन 
प्रकार के है--कुंभामिषेक या कलशाभिषेक, गुह्मामिषेक और प्रशञाभिषेक । ये उत्तरसेक 
लोकोत्तर सिद्धियो के मूल दै । यद्यपि ये सांइत है, फिर भी परमार्थ के अनुकूल हैं। परमार्थ 
सेक ही अनुत्तर सेक है । पूर्वसेक के लिए मुद्रा आवश्यक नहीं है। उत्तरसेक के लिए 
मुद्रा अवश्यक है | अनुत्तर के लिए कुछ कहना ही नहीं है । 


( १२ ) 


श्रब तान्त्रिक बौद्धों के पडज्ञ योग के संबन्ध में दो चार बातें कही जायेंगी | हठयोग तथा 
राजयोग में षडङ्ग या अष्टाङ्ग दोनो ही प्रसिद्ध हें। बौद्धों का पडज्ञ योग इससे विलक्षण है। 
इसका प्राचीन विवरण गुह्मसमाज में तथा मज्जुभीकृत कालचक्रोत्तर में पाया जाता है। परवर्ती 
साहित्य में, विशेषतः नडपाद की सेकोदेशटीका में तथा मर्मेकलिकातन्त्र में इसका वर्णन है । बहुत 
से लोग इसे बौद्ध-योग के नाम से भी वर्णन करते हैं। यह सत्य भी दै | परन्तु ब्रह्मसूत्र के माष्य- 
कार भास्कराचार्य भी अपनी गीताटीका में ठीक इसी क्रम से घडङ्ग योग का उल्लेख करते हैं | 
यह टीका अभी तक प्रकाशित नहीं है। प्रत्याहार, ध्यान, प्राणायाम, घारणा, अनुस्मृति, समाधि 
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थे षडङ्ग योग हैँ सिद्धि दो प्रकार की हैः-१. सामान्य और २, उत्तम । यौगिक विभूतियाँ 
सामान्य सिद्धि फे अन्तर्गत हैं। सम्यक-संबोधि या बुद्धश्त्र उत्तमा सिद्धि है। समाजोत्तर- 
तन्त्र फे श्रनुसार पडड्योग से ही बुद्धच्व या सम्यक संत्रोधि प्राप्त हो सकती है। इसके चार 
उपाय हैं:--१. सेवाविधान, २. उपसाधन, ३. साधन, ४. महासाधन । महोष्णीषबिंब 
की भावना सेवाविधान के श्रन्तर्गत है । यह अशेष त्रेघातुक वद्ध-त्रिंन है। अमृत कुंडलिनी 
रूप से बिंब की भावना उपसाधन है। देत्रतात्रिंर की भावना साधन दै। बद्धाधिप तथा 
विभुरूप से बिंब की भावना महासाधना है। दस इन्द्रियों की अपने श्रपने विषय के प्रति 
बृत्ति आहरण है । इन इन्द्रियों का श्रम्तमु'ख होकर अपने स्वरूपमात्र में अनुवतंन प्रत्याहार 
है। प्रत्याहार के समय इन्द्रियों की विपय-भावापत्ति या विषय-ग्रहण नहीं रहता । प्रत्याहार का 
फल वैराग्य, त्रिकाल दर्शन, धूमादि दस निमित्तो के दर्शन की सिद्धि है। शुद्ध श्राकाश में 
धूम, मरीचि, खद्योत, दीपकलिका, चन्द्र-सूर्य, या बिन्दु का दर्शन निमित्त-दर्शन है । इस दर्शन 
के स्थिर होने पर मन्त्र साधक के श्रधीन दो जाता है | उसे वाक-सिंद्धि होती है । 


प्रत्याहार से बिब-दर्शन होने पर ध्यान का प्रारम्भ होता है । यह योग का द्वितीय 
अङ्ग है । स्थिर तथा चर, अर्थात्‌ यावत्‌ चराचर भाव को पंचक्राम कहा जाता है । पंचबुद्ध के 
प्रयोग से सब भावों में यह कल्पना करना क्रि सभी बुद्ध हैं, ध्यान है । 


ध्यान के बाद तृतीय श्रङ्ग प्राणायाम है । मनुष्य का श्वास पंचज्ञानमय है, और पंचमूत- 
स्वभाव है । इसको पिण्डरूप में निश्चल करके नासिका के अग्रदेश में कल्पना $रनी चाहिये। 
यह अवस्था महारत्न नाम से प्रसिद्ध है। अचक्षोभ्य प्रभ्ति पंचबुद्ध पंचज्ञानस्वभाव हँ | 
विज्ञानादि पंचस्कन्ध ही इनका स्वरूप दै । वाम तथा दक्षिण नासापुट में श्‍वास का प्रवाह होता 
है । इन दोनों प्रवाहों के एकीभूत होने पर वह पिण्डाकार हो बाते हैं | इसी पिण्ड को नासाग्र 
पर स्थिर करना पड़ता है । पहले प्राणवायु को मध्य मार्ग मं निश्चल करना चाहिये, उसके 
बाद नासिकाग्र म । | इसे नामि, हृदय, कणठ, ललाट तथा उष्णीफकमल की कणिका में स्थिर 
करना चाहिये; क्योकि नासाग्र और कमल का बिन्दु समसूत्र है। महारत्न पंचवर्ण कहा जाता 
है। वाम तथा दक्षिण प्रवाह का निरोध करके केवल मध्यमा में उसे प्रवाहित करना चाहिये । 
इस प्रकार निरुछ प्राणवायु पंचवर्ण महार्न कहा जाता है। वज़यानी इस प्राणायाम 
को 'बज्जजाप” कहते हैं | दो विरुद्ध धाराश्नों को संमिलित करके मध्यनाड़ी का अवलम्ब 
लेते हुए उत्यापन करना चाहिये और नासाप्र में स्थिर करना चाहिये। साधारण मनुष्यों 
का प्राणवायु अद्युद्ध प्रबृत्तियों का वाहन है। यह संसार का कारण दै। यही पंचक्रम का 
रहस्य भी है । हे 


चतुर्थ अङ्ग धारणा है | श्रपने इष्ट मन्त्र प्राण का हृदय में ध्यान करते हुए, उसे ललाटे 

. सं निरुद्ध करना चाहिये | ( मन का त्राणभूत होने के कारण प्राण ही मन्त्रपद का वाच्य हवै । ) 
हृदय से अर्थात्‌ कणिका से हटाकर कणिका के मध्य में स्थापित करना चाहिये । इसके बाद 
बिन्दु-स्थान जजार में उसका निरोध किया जाता है। इसी का नाम धारणा दै । उस समय प्राण 


भूमिका xlix 


का संचरण, अर्थात्‌ श्वास-प्रश्वास नहीं रहता । प्राण एकलोल हो ललारस्थ बिन्दु में प्रवेश 
करते हैँ | निरुद्ध इन्द्रिय रत्न पद का वाच्य है | चित्त के श्रवधूती-मार्ग में प्रविष्ट होने पर पूर्व- 
वर्णित धूमादि निमित्तों का प्रतिमास होता है । घारणा का फल वज्जसत्त में समावेश है | 
इसके प्रभाव से स्थिरीमूत मद्दारत्न या प्राणवायु नामिचक्र से चाण्डाली को, श्रर्थात्‌ कुण्डलिनी 
शक्ति को उठाता है | बञ्रमार्ग से मध्यधारा का श्रवलंत्र करते हुये क्रमशः यह उष्णीप्रचक्र 
तक पहुँचता है । यह उध्णीष-कमल की कणिका तक पहुँच कर कायादि-स्वभाव चार बिन्दुओं 
को उस निर्दिष्ट स्थान विशेष में ले जाता है, जिसका निर्देश शुरु ने पहले ही किया है। 
धारणा सिद्ध होने पर चाण्डाली शक्ति स्वभावतः उज्ज्वल हो जाती है । 


पंचम अंग ग्रनुस्मृति है । प्रत्याहार तथा ध्यान से त्रिघातु को प्रतिभासित करने वाले 
संबति-सत्य की भावना निश्चल की जाती है । अनुस्मृति का उद्देश्य है, संबृति-सत्य की 
आवना का स्फुरण करना | इसके प्रभाव से एकदेशवृत्तिक आकार, जो संदृति-सत्याकार 
है, समग्र ग्राकाशव्यापीरूप से परिहृष्ट होने लगता है | उससे त्रिकालस्थ समग्र सुवन का 
दर्शन होता दै | यही श्रनुस्मृति है। श्रनुस्मृति का फल प्रभामएडल का आविर्माव है । चित्तं 
के विकल्पदीन होने से इस बिमल प्रमामएडल का श्राविर्माव होता है | इस समय रोम-कूप से 
पंचरशिमियों का निर्गम होता है । 


इस योग का षष्ठ भ्रंग समाधि है | प्रज्ञोपाय-समापत्ति के द्वारा सर्व भावों का समाहार 
करके पिण्डयोग से बिंव के भीतर भावना करनी पड़ती है | टीक-ठीक भावना करने पर अकस्मात्‌ 
एक मद्दाच्षेण में महाज्ञान की निष्पत्ति हो जाती है | यही समाधि है । निष्पन्नादि क्रम से व्योम- 
कमल का उद्‌गम होने पर अक्षर-सुख का उदय होता है । ज्ञेय और ज्ञान के एकलोलीभूत 
होने से विमल श्रवस्था का आविर्माब होता है । उस समय प्रातमासस्वरूप स्थावर-जंगम यावत्‌ 
भावों को उपरंहुत,श्र्थात्‌ संकुचित करके पिंडयोग से श्र्थात्‌ परम अनासत्र मदायुखात्मक प्रभास्वर 
रूप से बिंब के भीतर भावना करनी पड़ती है । जैसे लौदादि सत्र रतो को भक्षण करने पर 
रकमात्र सिद्ध रस रहता दै, इसे भी ठीक इसी प्रकार का समझना चाहिये | इस परम अनाल्षव 
मद्दासुलमय प्रमास्वर के भीतर संबृति-सत्यरूप चित्र की भावना करनी चाहिये। इस 
प्रकार की भावना या साक्षात्कार का फज्ञ परम महाज्ञान का ञ्राविभोत है | इसमें संबृति-सत्य तथा 
परमार्थ-सत्य का द्वेघीमाव छूट बाता है, और दोनों श्रद्वयरूप में प्रकाशमान होते हँ । युगनद्ध 
विज्ञान का यही रहस्य है | यही बुद्ध का परम स्वरूप है, अर्थात्‌ प्रत्येक आतमा का परम स्वरूप 
है | समाधिवशिता से निरावरण-भाव उदित होता है | 


मँजुभी ने कहा दैः- प्रत्याहारादि छुः श्रंगों से वस्तुत: शन्यता-भावना ही उक्त दै | 
धूमादि निमित्तो के क्रम से आकाश में प्रेधातुक बिंत्रदर्शन को प्रत्याहार के अ्रंगरूप में स्थिर 
करके जब बिंबद्शन की स्थिति सिद्ध की जाती है, तब योगी सव मन्त्रों का अधिष्ठाता होता 
है | ध्यान के प्रभाव से बाह्यमाव छूट जाते है, चित्त दृढ़ होता है, और बिंब-लग्न चित्त होने 
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पर अनिमेष या दिव्य-चक्षु का उदय होता दै । इसी प्रकार दिव्य भौत्रादि तथा पंच 
शभिज्चाश्रो का लाम होता है । | जब्र योगी चन्द्र-सू* के मार्ग से मध्यमा में प्रवेश करते हैं, 
और प्राणायाम से शुद्ध होते हैं, तब बोघिसत्वगण उनका निरीक्षण करते हैं| धारणा के 
प्रभाव से ग्राहक-चित्त या वज़सत्त्व शट्यता-बिंबरूप ग्राह्म का समावेश करते हैं। बिन्दु में 
धारणा का फल प्राण गतिशत्य हो एकाग्र होता है। तब विमल प्रभामंडल प्रकाशित होता 
है | रोम-कूप से पंच-रश्मियों का निःसरण होता है । यह महारश्मि-रूप है| ग्राह्म तथा ग्राहक 
चित्त एक होने पर ग्रच्तर-सुख होता है, यही समाधि है । समाधि के श्रायत्त होने पर अचल 
या निरावरणभाव आता है| इस परमाक्षर ज्ञान को प्रभास्वर ज्ञान कहा जाता है । इसके 
हारा श्रावरण फे सर्वथा निःशेष होने से सत्य-हय के एकीभाव होने पर श्रह्यय-भाव की 
प्रतिष्ठा होती है । 


साधक पूर्व वर्णित घडंगयोग के प्रथम अंग प्रत्याहार से धूमादि निमित्त आदि दस ज्ञानों 
का लाम करता है । यह श्रकल्पित विज्ञान-स्कन्ध है | इस अवस्था में विशान-शुत्त्यताबिंब में 
प्रबृत्ति होती है । ध्यान में ये दस विज्ञान-विश्वविंब दस प्रकार के विषय-विषयी के साथ 
एकीमूत होते हैं | इसे अच्योम्य-भाव कहा जाता है। इस समय शुन्यता-बिंब का अवलोकन 
होता है । यही प्रज्ञा है | माव-प्रहण त्क है | उसका निश्चय विचार है | बिंब में आसक्ति प्रीति 
है। बिंब के साथ चित्त का एकीकरण सुख है | ये पाँच श्रंग हैं। पाँच प्रकार के प्राणायाम 
संस्कार-स्कन्घ . हैं। इस समय वाम तथा दक्षिण मंडल समरस हो जाते हैं। यह 
खण्डभाव है | इस स्थिति में उभय मार्ग का परिहार होता है, और मध्य मार्ग में प्रवेश होता 
हे | यहीं से निरोध का सूत्रपात होता है । दस प्रकार की धारणाएँ वेदना-स्कन्ध हैं। नाभि 
से उष्णीष-कमल पयंन्त प्राण की गतियाँ और उष्णीष से नाभि तक पाँच आगतियाँ हैं| इस 
प्रकार धारणा दस हैं। इन्हें र्नपाणि कहा जाता है | मध्य नाड़ी में काम की चिन्तादि दस 
अवस्थाएँ अनुस्मति कही जाती हैं । चिन्ता से लेकर तीव्र मूच्छ पर्यन्त दस दशाएँ आलंकारिक 
तथा वष्णव साहित्यों मै सुप्रसिद्ध हैं। वहाँ दसम दशा को मृत्यु नाम दिया गया है । यह 
भावों के विकास की दस श्रवस्थाएँ हैं | बौद्ध-मत में ये अवस्थाएँ वज़सत्तवावस्था प्राप्त योगी के 
सत्व-बिकास की द्योतक हैं | अनुस्मृति के प्रभाव से आकाश में चांडाली का दर्शन होता है। 
दस प्रकार की वायुओं के निरोध से समाधि भी दस प्रकार की हँ । समाधि से शेय तथा शान 
के अभेद होने पर अक्तर-सुख का उदय होता है, और उसी से ज्ञान-बिंब में पूर्ण समाधान 
हो जाता है | यह षडंग योग ही विश्वभर्ता कालचक्र का साधन है | सन्त्र-माग के अनुशार 
बुद्धत्व-प्राप्ति के लिए यही मुख्य द्वार है । 


(१४) 


कालचक्र क्या है १ कालचक्र श्रद्य, श्रक्षर परमतत्त्व का नामान्तर दै । काल करुणा 
से श्रमिन्न शत्यता की मृति है । रबृदिख्प शन्यता चक्षपद का अर्थ दै । प्रकारान्तर से 
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कहा गया है-- 
काकारात्‌ कारणे शान्ते ल्लकाराल्लयो$त्र वै | 
ष्वकाराच्चलचित्तस्य क्रकारात्‌ ब्रमत्रन्धनैः ॥ 


अर्थात्‌ जाग्रत्‌ ्रवस्था के क्षीण होने के कारण त्रोधि-नित्त-काय शान्त या विकल्प- 
हीन होता है, यही "का? से ्मिप्राय है । काय-ब्रिन्दु के निरोध से ललाट में निर्माण- 
काय नाम का बुद्ध-काय प्रकट होता है | स्वप्नावस्था का चो क्षय होता है यही प्राण का 
लय है | इस अवस्था में वाग-बिन्दु का निरोध होता टे । इससे कण्ठ में संभोग-काय का उदय 
होता है, जो “ल? से श्रभिप्रेत दै । सुघुप्ति के क्षय होने पर चित्त-बिन्द का निरोध होता है | 
उस समय हृदय में धर्मकाय का उदय होता है! जाग्रत्‌ तथा स्वप्नावस्था में चित्त शब्दादि 
विषयों में विचरण करता है | इसीलिए चंचल रहता है और तम से अधिभृत रहता दै | 
आङ्घारह प्रकार के घातु-विकारों से वह विकृत होता है । इनके अपसारण से हृदय में चित्त 
निरुद्ध हो जाता है | यही “च”? का अभिप्राय है | इः के बाद तुरीयावम्था का भी क्षय हो जाता 
है | तब कायादि सब बिन्दु सहज सुख के द्वारा श्रच्युत हो जाते हैं। उसी समय तुरीयावस्था 
का नाश होता है। स्तरगत ज्ञानब्रिन्द के निरोध से नामि में सहज-काय का आविर्भाव होता 
है | यही क? का अभिप्राय है । श्रतण्व कालचक्र चार बद्ध कार्यों का समादार है । यह प्रज्ञा 
तथा उपाय का सामरस्य है | एकाधार में यही ज्ञान है, श्रौर यही ज्ञेय मी है | ज्ञान का तात्पर्य 
है, अक्षुर-सुख का बोघ । इससे सब आवरणों का क्षय होता है | ज्ञेय से अभिप्राय है, अनन्त 
आवमय त्रेघातुक जगत्‌-चक्र, श्रर्थात्‌ समग्र विश्व | प्रज्ञा शुन्यात्मक है, श्रौर उपाय करुणात्मक 
तथा षडभिज्चात्मक है | प्रज्ञा शुन्याकार है, परन्तु करुणा सर्वाकार है | दोनों का एकत्व ही काल- 
चक्र है | यही यथार्थ युगनद्ध दै । कालचक्रतन्त्र में लिखा है कि शुद्ध तथा शुद्ध भेद से 
अनन्त विश्व ही चक्रस्वरूप है | किन्दु अनन्त होकर भी यह एक ही है | बुद्ध या शंभु जैसे 
एक हैं; उनका चक्र भी वैसे ही एक है। वस्तुतः बुद्ध और चत्र: अभिन्न हैं । अनन्त बुद्ध-क्षेत्र, 
अनन्त गुण, आकाशादि सर्वघाठु, उत्पत्ति-स्थिति-विनाशात्मक तीन प्रकार के भव, छुः गतियों 
में विद्यमान सकल सख, बुद्धाण्‌, क्रोघगण, सुरादिवर्ग, करुणा, बोधिसक्व्गण ये सभी इस 
अखंड महाचक्र के अन्तमूत हैँ। यह कालचक्र ही आदि-बुद्ध है । नामसंगीतितंत् में 
कहा है :-- 

अनादिनिधनो बुद्ध आदिबुदो निरन्वयः | 
ऐतिहासिक बढगण इन्हीं के बहिः प्रकाश हँ | 


साधक के दृष्टिकोण से देखने पर इस काल-चक्र में तीन मात्राएँ तथा तीन मुद्राएँ लक्षित 
होती हैं। बोधिचित्त की ज्षराति मृदुमात्रा है। स्पन्दर्गात है मध्यमात्रा, निष्यन्दगति है 
अधिमात्रा । जिससे अक्षर-सुख का उदय होता है वह कर्म-मुद्रा है । जिससे स्पन्द-सुख 
का उदय होता दै वह ज्ञान-मुद्रा है | जिससे निष्यन्द-सुख का उदय होता है वह महामुद्रा 
है। षढंग योग के हारा इन तीन मुद्ताओं की भावना बौद्ध-तंत्रों में उपदिष्ट हुई है। 


li 'बौद्ध-धर्म-दर्शन 


शत्यता-बिंब साधन की अनुकूल दृष्टि के साघन फे रहस्य से प्राचीन लोग परिचित थे | 
सेवा ही इसका मुख्य उपाय है। धूमांद दस निर्मित्तो की भावना ही सेवा है। इस शरवस्या 
में चित्त श्राकाश में निमित्त दर्शन करता है | यह उष्णीष की क्रोध-हष्टि या ऊध्व-दृष्टि से 
होता है। यह श्रनिमेप-हष्टि है । रात्रि में चार प्रकार की और दिन मै छुः प्रकार की सेवा का 
विघान है । जत्र तक चित्र का साक्षात्कार नहीं होता, तत्र तक सेवा करना चादिये। यह ज्ञान 
साधन का प्रथम श्रग है । क्रोध-दृष्टि के वाद ही अमृत-६्टि का अवसर आता है | यह ललाट 
की दृष्टि है | इसी का नाम श्रमृतरद है। यह श्रमृतकुंडली नामक विध्नेश्वर की दृष्टि दै | इस 
के प्रभाव से प्राण-बिंत्र का दर्शन होता है । 


प्राण-विंब दर्शन के अनन्तर प्राणायाम तथा धारणा की आवश्यकता पड़ती है। भद्धा- 
राग से सृष्ट बोधि-चित्तरूप बिन्दु इस समय अच्षरन्योग का लाभ करता है | गुद्य, नाभि, तथा 
हृदय में क्रमशः यह योग प्रतिष्ठित होता है । शान-साधन का यह तृतीय अंग है । अनष्ट 
सौख्य के साथ बोधिचित्त का एकक्षणत्व--यददी शान्त या सहज स्मिति है | इस समय चित्त 
अक्षर सुख के साथ एक हो जाता है । थह ज्ञान-साधन का चतुर्थ अंग है | 


तांत्रिक बौद्ध-साधना में दो प्रकार का योगाभ्यास होता है । मंत्र-्यान में आकाश में तथा 
पारमिता-यान में अभ्यवकाश में । प्रथम मार्ग में श्रावश्यक है कि साधक रात्रि में लिद्रहीन तथा 
अंघकारपूणं गइ में आकाश की तरफ दृष्टि लगाकर और सर्व चिन्ताओं से मुक्त होकर एक दिन 
परीक्षा के लिए बैठे । यहाँ देखना चाहिये कि धूमादि निमित्तों का दर्शन हो रहा है या नहीं ! 
नयन को अनिमिष रखना चाहिये, और वज्रमाग में या मध्यमा-मार्ग में प्रविष्ट होना चाहिये | तब 
शत्य से पूर्वोक्त धूम, मरीचि, खद्योत तथा प्रदीप दृष्टिगोचर होंगे । जबतक यह न हो तबतक 
रात्रि में इस अभ्यास को चलाना चाहिये | उसके बाद मेघहीन निर्मल श्राकाश में गगनोदूभूत 
महाप्रज्ञा का दर्शन होगा । यह दीस अभि की शिखा के समान होगा। इस ज्ञान-ज्योति 
का नाम वैरोचन है | चन्द्र और सूर्य का दर्शन भो होगा | प्रमास्वर विद्युत्‌ तथा परम-कमल 
का दर्शन भी होगा । अन्त में बिन्दु का साक्षात्कार होगा | ये सब निमित्त किसी संप्रदाय के 
अनुसार रात्रि में और किसी के अनुशार दिन में दर्शनीय हैं । अन्त में सर्वाकार घटपटादि बिंब 
का दर्शन होता है| इस बिंब के भीतर बुद्ध-बिंब का दर्शन होता है। इस अवस्था में विषय 
नहीं रहता, दृश्य नहीं रहता, और कल्पना भो त्य हो जाती दै। यहाँ अनेक संमोग-काय 
हैं । इस बिब के साथ योग होने पर यथार्थ अनाइत ध्वनि का श्रवण होता है | 


इससे प्रतीत होता है कि रूपाभास से निर्माण-काय तथा शब्दावमास से संमोग-काय 
होता है । 


दिन के समय योगी को स्तब्ध दृष्टि से पूर्वाह्न तथा अपरा में मेघ-दीन आकाश फो 
देखना चाहिये | सूर्य की तरफ पृष्ठ रखना चाहिये, अन्यथा सूर्य-रश्मि से तिमिर होने की 
आशंका रहेगी | तबतक प्रतिदिन इसका झभ्यास होना चाहिये, जबतक बिन्दु के मीतर काज़- 
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नाड़ी में अबधूती के अन्दर कृष्ण-रेग्वा दृष्टिगोचर न हो । इससे अमल-किग्णों का स्फुरण 
होता है | यह रेखा केशप्रमाण है, परन्तु इमे अशेष त्रेधातुक सवेश-बित्र दीख पड़ता है। 
यह जज में सूर्य-प्रतितरित्र के समान है | यह बिब वस्तुतः स्वात्त है, अर्थात्‌ अनाविल 
शनन्तवर्ण विशिष्ट, “वीकार, विषयदहीन स्वचित्त । यह परचित्त नहीं है । यह स्वचित्तामास 
पहले स्थू हृष्टि से, श्रथात्‌ मांः+चछु से दृष्ट हाता है, बाद में दिव्य-चक्तु, बुद्ध-चल्ु, प्रज्ञा चल्नु, 
शान-चक्तु प्रश्रति का विकास होता है | भावना के प्रभाव से सूक्ष्म चलुओं के द्वारा ही परचित्त 
का साक्षात्कार होता है । 


प्रसिद्धि है कि बञ्जपाणि ने भी अपने दृष्टिकोण से षडंग योग का उपदेश दिया था | 
उसमें किसी किकी अंश म वेलक्षुएय भी हैं । 


जिस समय प्रत्याहारादि अंगों से बिंब-दर्शन का प्रमावदेतुक अ्रक्षर-क्षण का उदय होता 
है, तब नाद के भ्यास से बलपूर्वक प्राण को मध्य नाड़ी म गतिशील करके प्रज्ञा-कमल 
स्थित वज़मणिं में नोधिचित्त-बिन्दु को निरुछ करके निष्यन्द भाव से साधन करना 
पड़ता है इसी का नाम तांत्रिक हठयोग दे। यह योग मा4'ण्डेय प्रवतित इठयोग से 
भिन्न है, तथा मत्स्येन्धनाथ ओ< गोरच्न।थ अभति सिद्धों द्वारा. प्रचारत नबान हृठथांग स मो 
भिन्न है । 

जो शक्ति नाभि के भीतर हादशान्त नामक परमपद पर्यन्त चलती है, उसे निरुद्ध 
करने पर वह वैद्युतिक अग्नि के सदश दंडवत्‌ उपस्थित होती है, और मध्य नाड़ी में मुदुगति से 
चालित होकर चक्र से चक्रान्तर में गमन करती है । इस प्रकार जब उष्णीष-रन्त्र का स्पर्श होता 
है, तब श्रपान-वायु को ऊध्व॑-मार्ग में प्रेरित करना पड़ता है । इसके प्रभाव से उष्णीष-कमल 
का सेद हो जाता है, और पर-पुर में गति होती है। दोनों वायुओं का निरोध आव- 
श्यफ है | इसी का नाम वज़-प्रबोध है | इससे विषय सहित मन खेचरत्व-लाभ करता है | 
इतना होने पर यौगियों की विश्वमाता पँच-अभिज्ञा स्वमाव घारण करती है। चित्त-प्रज्ञा 
ज्ञानरूप होती है, उसका आभास दस प्रकार से होता है । यही सेक का रहस्य है | इसे विमल- 
चन्द्र फै सहश या आदश-बिंब के सहश समझना चाहिये । इसम मज्जन होता है ॥ इसका 
फल होता है निर्वाण-सुख में अच्युत सहज चतुर्थ अक्षर । प्रज्ञा प्राइकर्नचत्त हँ, और ज्ञान 
ग्राह्म-चित्त है | ग्राहक-चित्त के दस ग्राह्य आदर्श आभास-श्ञान या। ग्राह्मनचत्त है । दर्पण में 
जैसे श्रपने चक्षु का प्रतिबिंब दीख पड़ता दै,यह भी उसा प्रकार है । प्राह्म-॑चत्त म प्राहक-चत्त 
का प्रवेश ही सेक है । उसमें मज्जन करना चाहिये | इससे ग्राह्य विषय म अप्रवात्त होती दै । 
घडंग योग में इसे ही प्रत्याहार कहते हे | ध्यान, प्राणायाम, और धारणा इन तानों का नाम 
मज्जन है । इस मज्जन से निर्वाण-घुख का उदय होता है । यह अच्युत होने पर भी सहज है, 
आर अक्षर या चतुर्थ सुख दै । यह शत्र्यताकार सर्वाकार प्रतिमास लक्षण दै । इसमें कर्म-मुद्रा 
या शान-मुद्रारूप हेतु नहीं है | इसम किसी प्रकार का द्वन्द्व नहीं है । यह बाल-प्रौढ़ादि 
स्पन्द के अतीत दे | यह बुद्ध-वक्त्र या शान-वक्त्र है । यह जिस आचाये को हृदयगत होता 
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है, वद्दी यथार्थ बञ्जघर गुरु नाम से अभिहित होने के योग्य है। मध्य नाड़ी में प्राण के 
प्रवेश से निमित्त-दर्शनादि ब्रुद्ध-वक्त्र का प्रथम रूप है | इसका नाम कायवज्ज-वक्त्र है | 
नाड़ीद्वय की गति के रुद्ध होने पर प्राण बद्ध होता है | उस समय के बुद्ध-वक्त्र का नाम 
वागू-वञ्र-वक्त्र है | बञ्ज-संबोधन और बोधिचित्त के द्रुतिकाल में बुद्ध-वक्त्र का नाम चित्त- 
वज्-वक्त्र है | श्रन्त म ज्चान-वज्र-वक्त्र का श्राविर्भाव द्दोता है । 


( १५) 


बौद्धयोग वागूयोग का ही प्रकारभेद है, यह कहा गया है । प्राकृतिक शक्तियों को 
जगाने का श्रेष्ठ उपाय शब्द-बीज है | वणुंमातूका या कुंडलिनी शक्ति प्रति आधार में सुप्त है । 
इसे प्रबुद्ध करने से जाअतू-शक्ति साधक की अन्तःप्रकृति के गुण के साथ वैचित्र्य-लाम करती है । 
इसलिए, साधक के मेद से मन्त्र का भी भेद होता है। जैसे बीज अंकुरित और विकसित होकर 
वृक्ष, पुष्प, फलादि रूप धारण करते हैं, उसी प्रकार शब्दबीज मी मूर्त होने से ही देव- 
देवियों के आकार का परिग्रह करता है | मीमांता के मत में मन्त्रात्मिका देवता है । वेदान्त के 
मत मे देवता विग्रहवती है | दोनों मत सत्य हैं | वाचक तथा वाच्य के अभिन्न होने से तथा 
नस या रूप के श्रांमन्न होने के कारण मन्त्र और दिव्यविग्रह तारिक दृष्टि से अभिन्न ही हैं 
निरुक्त के देवत-काड म देवता की राकारता और निराकारता का कुछ संकेत है। सर्वत्र ही 
ऐसा देखा जाता है | साधक की प्र्कात के विचार के आधार पर ही मन्त्र-विचार प्रतिष्ठित हैं 
रोग का नणय [कय बना भेन का।नणंंय नहीं होता । ६चस्कन्ध पंचभूतमूलक हैं | इसीलिए 
मूल मे पाँच प्रकारभद लपत होत है | पारिभाषिक नाम “कुल? है | देवज्ञतन्त्र में कुल-विवरण 
है | देवता क प्रकट होने पर उसका आवाइन करना होता है | श्रब्यक्त अग्नि से जैसे प्रदीप 
जलाया नहीं बाता, येस हा अप्रकट देवता का आवाहन नहीं होता । आवाहन का करण और 
साधन दव मुद्रा इं । एक एक प्रकार क आकर्षण के लिए एक एक प्रकार की मुद्रा की आवश्य- 
कता दाता ६ । देवता अकट दाकर, आकृष्ट होकर, अपने अपने गुणानुसार निर्दिष्ट स्थान ले 
क्षती हे। इसी का नाम मंडरा हू । मंडल के केन्द्र म अधिष्ठात्री देवता रहती द्दे । चारों ओर 
वृत्ताकार असंख्य देवा-दंव [नवास करत हे | 


(१६) 


बौद्ध-धम का ज्ञान, योग और चर्या आदि में श्रागम का प्रभाव कब और किस रूप 
मं पड़ने लगा, इसे कहना कठिन है | विश्वास है कि बीजरूप से यह प्राचीन काल में भी था 
ओर कुछ विशिष्ट अधिकारी आंतप्राचीन काल में भी इसका अनुशीलन करते ये | किसी-किसी 
का इतना निश्चय है कि यह गुप्त साधना है, और इसकी धारा प्राक्‌ ऐतिहासिक काल-से ही 
प्रचलित थी । भारतवर्षं और इसके बाहर मिस्र, एशियामाइनर, क्रीट, मध्यएशिया प्रश्ति देशों 
में इसका प्रादुर्भाव पहले हो चुका था । वैदिक-साहित्य तथा उपनिषदादि में भी इसका इंगित 
मिलता है । वज़यान के विषय में बौद्ध समाज में जो किवदन्ती प्रचलित है, उसका उल्लेख पहले 
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किया गया है । ऐतिहासिक विद्वान्‌ तारानाथ का विश्वास या कि तन््रों के प्रथम प्रकाशन के 
बाद दीर्घकाल तक गुरु-परंपरा के क्रम से यह साधन गुस रूप में प्रचलित था | इसके बाद 
सिड और बञ्राचायों ने इसे प्रकाशित किया । चौरासी सिद्धों के नाम, उनके मत तथा उनका 
अन्यान्य परिचय भी कुछ कुछ परास्त हैं। नाम-सूची में मतभेद है। रससिद्ध, महेरवरसिद्ध, 
नाथसिद्ध प्रश्रति विभिन्न श्रेणियों के सिद्धो का परिचय मिलता है । सिद्धो की संख्या केवल 
८४ ही नहीं है, प्रत्युत इससे बहुत अधिक है। किन्दीं सिद्धों की पदावलियाँ प्राचीन 
भाषा में ग्रथित मिलती हैं। इनमें से बहुत से लोग वञ्जयान या कालचक्रयान मानते 
थे । सहजयान मानने वाले मी कुछ थे । प्रायः समी श्रद्वेतवादी थे । तिब्त्रत तथा चीन में 
प्रसिद्धि है कि आचार्य असंग ने दुषित-स्पर्ग से तन्त्र की श्रवतारणा की । उन्होंने मैत्रेय से 
तन्त्रविद्या का अधिकार प्राप्त किया था । यह मैत्रेय भावी बुद्ध हैं या मेत्रेयनाथ नाम के कोई सिद्ध 
पुरुष हैं, यह गवेपणीय है। बहुत लोग मैत्रेय को ऐतिदासिक व्यक्ति मानते हैं। इसमें 
सन्देह नहीं कि वे सिद्ध थे | इस प्रसंग में नागार्जुन की भी चर्चा होती दै । यह स्मरणीय 
है कि उनका वासस्थान श्रीपत और धान्यकटक तान्त्रिक साधना के प्रधान केन्द्र थे । 
आगमीय गुरुमंडली के भीतर ओधत्रय में मानवीत्र से उपर दिव्य तथा विद्ध श्रोध का परिचय 
मिलता है | यह माना जा सकता है कि मेत्रेयनाय उत प्रकार के ।सद्धों म ये, या उसी कोटि के 
कोई अन्य महापुरुष थे | ऐतिहासिक पंडितों के अनुबार बौद्ध-साहित्य में गुह्मसमाज में ही सर्व- 
प्रथम शक्ति उपासना का मूल लक्षित होता है । अतएव असंग से मा पहले शक्ति उपासना 
की धारा सुदृढ़ हो चुकी थी। मातुरूप में कुमारी शक्ति की उपासना उस समय चारों ओर 
प्रचलित थी । 

इन बहिरंग आलोचनाओं का कोई विशेष फल नद्दो है । वस्तुतः तंत्र का अवतरण एक 
गंभीर रहस्य है | 


शेत्रागमों के अवतरण के विषय में ताच्विक दृष्टि से आचायंगण ने जो कहा है, उससे यह 
समक में आता है कि यह रहस्य सर्वत्र उद्घ॥टत करने योग्य नहों हैं तन्त्रालोक का टीका में 
जयरथ ने कहा है कि परावाक्‌ परम परामशमय भोधरूप हं | इसमें सभी भावा का पूणत्व है । 
इसभें श्रनन्त शास्र या ज्ञान-विज्ञान पर-बाध रूर म (विद्यमान हूँ । पश्यन्ता अवस्था परा वाकू 
की बहिझंखी अवस्था है | इस दशा में पूर्वोक्त परन्‍्वोधात्मक शास्र अहंपरामशं? रूप से अन्तर 
में उदित होता है । इसमें विमर्श के स्वभाव से वाच्यवाचकभाव नहीं रहता | यदद आत्तर 
प्रत्यवमर्श है | यह असाधारण रूप में होता है। इसलिए, इस अ्रवस्था में प्रत्यवमशंक प्रमाता के 
द्वारा परामृश्यमान वाच्यार्थ श्रहंता से आच्छांदत होकर स्फारत होता है । वस्तुनिरपेत्ष 
व्यक्तिगत बोध के उद्भव की प्रणाली यहाँ है । इसीलिए भतू हर ने वाक्यपदीय में कह है-- 


ऋषीणामपि यज्ज्ञानं तदप्यागमहेतुकम्‌ | 


आर्ष-ज्ञान या प्रातिम-्ञान के मूल में भी आगम बिद्यमान है । जिसको हृद्य का 
स्वतः स्फूत प्रकाश समझा जाता है, वह भी वस्तुत: स्वतः स्फूतै नहीं दै । उसके मूल में 
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भी श्रागम है । मध्यमा-भूमि में आन्तर परामर्श अन्तर में ही विभक्त हो जाता है । उस समय 
वह वेद्य वेदक प्रपंचोदय से भिन्न वाच्य-वाचक स्वभाव में उल्लसित हो जाता है | इस मध्यमा- 
भूमि में ही परमेश्वर चित्‌ , श्रानन्द, इच्छा, ज्ञान श्रौर क्रिया से अपने पंचम्रुखत्व का श्रमि 

न करते हैं, सदाशिव श्रौर ईश्वरदशा का श्राभ्रय लते हैं, और गुष-शिष्य-भाव का परि ग्रह 
करते हैं | इस पंचमुख के मेलन से दी वह पंचस्नोतोमय निखिल शास्रों की अवतरणा करते हैं। 
यही शास्त्र का श्रवतरण है । श्रस्फुट होने के कारण यह इन्द्रिय का अगोचर है । किन्तु वैखरी 
भूमि में यह इन्द्रिय-गोचर होता हं और पारस्फुट होता है। 


नागाजुन, असंग या अन्य ।कसी भो. आचार्य से किसी मी शाक्त के अवतरण की 
एकमात्र प्रणाला यही हे । ऋषयो के मत्रसाचात्कार की प्रणाली भी यही थी | यहाँ ध्यान 
देने की बात यह है ,क धारक पुरुष के ब्याकगत मानस संस्कार उस अवतीर्ण ज्ञान-शक्ति के 
साथ संश्लिष्ट न हा जायं । यांद ऐसा हो जाय तो भरति स्मृति में परिणत हो जाती है, तथा 
प्रत्यक्ष परोच म पास्णत हो जाता है | ऐसा दशा म झवतीर्ण ज्ञान का प्रामाण्य कम हो जाता 
है। मानब के दुभाग्य स कमा कमा आनच्छुया भी ऐसा हो जाता है | 


इस विषय में एक दो बातें और भी कइनी हैं। साधक वर्ग आध्यात्मिक उत्कर्ष: की 
किसी-किसी भूम मे ब्यक्तिगत भाव से दिव्यवाणी प्राप्त करते हैं। इन सभी वाणियों का मूल्य 
समान नहो हे । इनके उद्गम के स्थान भौ एक नहीं होते | स्पेन देश की सुप्रसिद ईसाई 
सांधका सन्त टेरेसा नामक माइला ने अपनी जावनव्यापी अनुभूतियो के आघार पर जो 
सिद्धान्त प्रकट किये हे, उनके अनुसार अलौकिक श्रवण के तीन विभाग किये जा 
सकते हैं। 


१--स्थूल भवण । स्थूल होने पर भी साधारण श्रवण से यदद विलक्षण है, क्योंकि यह 
ध्यानावस्था में दाता है । लोकक श्रवण से ध्यानज क्षुब्ध इन्द्रियज बाह्य भवण भिन्न है, क्योंकि 
वह बाहरी शब्द का नहीं इ । वह प्रातिभासिक मात्र है । प्रतीत तो यह होता है कि यह शब्द 
बंठोच्चारित है ओर स्पष्ट हे, फर भी यदद अवास्तव एवं विकल्पन्नन्य है | 


२-बढितीय शवण इन्द्रिय संबन्धहीन कल्पनामात्र प्रसूत शब्द है। इन्द्रिय की 
क्रिया से कल्पना-शक्ति में जैसी छाप लगती है यहाँ क्रिया न रहने पर भी वही 
प्रकार है। किन्तु यह भ्रम का विकार है। धातु-वैषम्य जनित देहिक विकार से यह 
विकार उत्पन्न होता है। पहले स्मृति-शक्ति में विकार होता है, पश्चात्‌ पूर्व संस्कारों में 
विकार होता है। 


३--प्रामाणिक भवण । इसका टेरिस ने “इंटिक्तेक्न्यु्नल लाक्यूशन' नाम से वर्णन किया 
है | यह चिन्मय शब्द है | इसमें न बुद्धि का, न इन्द्रियों का और न कल्पना शक्ति का.प्रमाव 
है । यह सत्य का साक्षात्‌ प्रकाशक है, और संशय का निवर्तक है। यह भगवत्‌-शक्ति के 
प्रभाव से हृद्य में उदित होता है, संशय विकारादि से यह सबंथा मुक्त है | 
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(१७) 


शब अन्त में तरोद्धतन्त्र तथा योग विषयक साहित्य का किंचित्‌ परिचय देना उचित 
प्रतीत होता है । इस विषय के बहुत से ग्रन्थ तिब्त्रत तया चीन में विद्यमान हैं। कुछ इस 
देश में भो हैं। समी अन्थों का प्रकाशन श्रभी तक नहीं हुआ और निकट भविष्य में मी होने 
की संभावना नहीं है । किन्तु विशिष्ट ग्रन्थों में कुछ का प्रकाशन हुआ है, श्रौर कसी किसी 
का हो भी रहा है | भारतीय पुस्तक संग्रह्ो मे श्रप्रकाशित हस्तलिखित ग्रन्थों की संख्या 
भी उल्लेखयोग्य है । गुह्म-समाज, उसकी टीका और माष्यो के कुछ नाम पहले दिये 
गये हँ | मंजुश्रीमूलकल्य का नाम भी दिया गया है। उसके आंतरिक्त ग्रन्थो के नाम 
निम्नलिखित हैं :-- 


, कालचक्रतन्त्र और उसकी विमलप्रभा टीका । 

« भ्रीसंपुट---यह योगिनी तन्त्र है | 

० समाचोत्तर-तन्त्र | 

« मूलतन्त्र । 

अब 

पंचक्रम | 

० सेकोद्दे श--तिलोपा कृत | 

८० सेकोइ शटीका--नरोपा कृत | 

६. गुह्मसिद्धि--पद्मवज़ अथवा सरोरुददवज़ कृत | 
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प्रसिद्धि है कि ये आचार्य हेवज़ साधन के प्रवर्तक ये । सरोरुहवञ्ज के शिष्य अनंग- 
बञ्ज थे । अनंगवञ्ज के प्रज्ञोपायविनिश्चयसिद्धि प्र्त ग्रन्थ प्रसिद्ध हैँ । देवज़-साधन विषय के 
भी इन्होने ग्रन्थ लिखे हैं | अनंगवज् के शिष्य इनद्रभूति ये | इन्होने शीसम्पुट की टीका लिखी 
थी | इनके अतिरिक्त शानसिद्धि, सहजसिद्धि प्रश्रति अन्य ग्रन्य भी इनके नाम से उपलब्ध होते 
ह । यह उण्जियान-सिद्ध श्रवधूत थे । इनकी छोटी भगिनी तथा शिष्या लक्ष्मीकरा ने इनके 
साहित्य के प्रचार करने में प्रसिद्धि प्राप्त की यी । अद्दयवज्ज ने तत्त्वरत्नावली प्रश्तति अनेक 
ग्रन्थों की रचना की । डाकार्णव एक विशिष्ट ग्रन्थ है । इसका प्रकाशन हो चुका दै । वर्तमान 
समय में विनयतोष भट्टाचार्य, शशिभूषणदास गुप्त, प्रबोषचन्द्र बागची, अध्यापक ठुची, मेरियो 
करेली, डा० गुन्थर प्रभृति कई विद्वान्‌ इस कार्य में दत्तचित्त हैं। सिलवां लेवी मभति ने 
ह hr प्रशंसनीय कार्य किया था, जिससे तन्त्र-शासत्र के अध्ययने में बड़ी सुविधा 

रही है । 


(१८) 


भूमिका संच्चेप करते करते भी विस्तृत हो गयी । अधिक लिखने का स्यान नहीं है । मैं 
समभता हुँ कि इससे अधिक लिखने का प्रयोजन मी नही है | !मत्रवर आचाये ची के अनुरोध 
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से मैं इस भूमिका में बौद्ध-तन्त्र की संक्षेप में आलोचना करने में लगा | किन्तु श्रालोच्य विषय 
इतना जटिल एवं विशाल है कि छोटे कलेवर में आ्रावश्यक सभी विषयों का संनिवेश करना 
संभव नहीं है । केवल कुछ मुख्य विषयों की चर्चा करने की चेष्टा की गयी है | योग-विज्ञान 
का गंमीर रहस्य शागम-साघन! में ही निहित है | एक समय था, जब भाग्त की यह गुसविद्या 
चीन,तिब्बत, जापान आदि बहु प्रदेशों में समादर के साथ गृद्दीत होती थी | इसी प्रकार इसका 
धीरे-धीरे नाना स्थानों में प्रसार हुआ था | एक तरफ जैसा बुद्धि के विकास का चेत्र गंभीर 
दार्शनिक एवं न्यायशासत्र के श्रालोचन से मार्जित होता था, और उत्तरोत्तर दिग्गज विद्वानों 
के उद्भव से दशन-शास्त्र की पुष्टि होती थी, तो दूसरी तरफ उसी प्रकार योग-मार्ग में मी बोःध 
के क्षेत्र में बड़े-बड़े सिद्ध एवं मह।पुरुषों का उद्भव होता था । ये लोग प्राकृतिक तथा 
अ्रति-प्राकृत शक्तिपु'जों को पने वश में कग्के लोकोत्तर सिद्धि-संपत्तियों से अपने को मंडित 
करते थे | यदि किसी समय इनका प्रामाणिक इतिहा ।र्लापबद्ध होना संभव हुआ, तो अवश्य 
ही वर्तमान युग भी उन विद्वान्‌ सिद्धों के गौर-पूर्ण जीवन का आभास पा सकेगा | 


तांत्रिक योग के मार्ग में श्रयोग्य व्यक्तियों का प्रवेश जब अवारित हो गया, तो 
स्वभावतः नागार्जुन या श्रसँग का महान्‌ आदर्श तव लोग समान रूप से संरक्षित नहीं रख 
सके । इसीलिए श्रन्यान्य धामिक प्रस्थानो के सहश बौद्ध-प्रस्थान में भी नीति-लंघन और 
आचारगत शिथिलता की क्रमशः वृद्धि हुई । बोद्ध-धर्म के अवसाद के कारणों में यह 
एक मुख्य है, इसमें सन्देह नहीं; क्योंकि नी।त-घर्म के ऊपर ही जगत्‌ के सामाजिक प्रतिष्ठान 
विश्रुत है । किन्तु व्यक्तिगत और साम द्विक स्खलन देखकर मूल आदर्श का महत्त्व की 
विस्मरति नहीं होनी चाहिये । 


सिंगरा, बनारस गोपीनाथ कविराज, 
२५-१२-५५. 


बोधिसत्त्व की साक्षात्‌ प्रतिमा 


श्राचाय नरेन्द्रदेवनी १६-२-५६ को शरीर के घीर्णं वर को त्यागकर उस क्षाक 
में चज्ञे गये, जहाँ सबको जाना दै । उनके लिए मानवीय घरातल पर हमारा शोकाकुल होना 
स्वाभाविक है, किन्ठु वे जिस धरातल पर जीवित थे, उसे पहचान लेने पर शोक करना व्यर्थ 
है । प्रत्येक मानव जन्म और मृत्यु के छन्द से छन्दित दै | जीवन और मृत्यु कमी समास न होने 
वाली संकोच-प्रसार-परिपाटी के रूप हैं | इममे से प्रत्येक व्यक्ति इसी स्पन्दन के नियम से अपने 
अपने कर्मक्षेत्र में जीवित हैं आचार्यजी ने प्राण के इस सनातन स्पन्दन को मानवीय घरातल 
पर मानव के सुख-दुःख को अपना बना कर जितना निकट कर लिया था, वैसा कम देखने में 
छाता दै । अपने चारों श्रोर दुःखों से टूटे हुए अभावग्रस्त मानवों को इम सभी देखते हैं। 
आचार्यची ने भी उन्हें देखा था। उनका चित्त कर्णा से पसीब कर स्वयं उस दुःख में सन 
गया | उनका वह चित्त जितना उदार था, उतना ही दृढ़ था, इसीलिए वे दुःख के इतने बोझ 
को बहन कर सके । दुःखियों का दुःख दूर करने के लिए दिन-रात दहकने वाली अग्नि उनके 
भीतर प्रज्वलित रहती थी । निर्बल देह में बहुत सबल मन वे धारण किये हुए थे । ऐसे करुणा- 
विगलित चित्त को ही “बोधिचित्त यह परिभाषिक नाम दिया जाता है । महाकरुणा, महामैत्री 
जिनके चित्त में स्वत अंकुरित होती हैं और जीवन पर्यन्त पुष्पित और फलित हो कर बढ़ती 
रहती हैं, वे ही सचमुच बोधिचित्त के गुणों से घनी होते हं। श्राचायंजी को अपने पास स्थूल 
घन रखते हुए जैसे किसी भारी ठोस का अनुभव होता था । लखनऊ-विश्वविद्यालय एवं 
काशी-विश्वविद्यालय में पाँच छुः वर्ष तक कुलपति पद पर रहते हुए उन्हें जो वेतन मिलता 
था, उसका लगभग आधा माग वे निर्धन छात्रों के लिए दे डालते थे। तब दूसरा आधा 
भाग--वह भी दबे हुए. ्रात्मसन्तोप से वे स्वीकार कर पाते थे । अपने समय, शारीरिक शक्ति 
तथा बुद्धि का अजक्ष दान तो वे करते ही रहते थे। जब्र से उन्होंने सोचना शुरू किया था, 
तब से लेकर उनके जीवन के श्रन्तिम क्षण तक करुणा से प्रेरित उनके महादान का यह सत्र 
चलता ही रहा । 

यह दान किस लिए था १ महा-यान बौद्ध धर्म के शब्दों में, निके. आद्शं का उनके 
बीवन में प्रत्यक्ष हुआ या, उनका यह दान “न स्वर्ग के लिए, न इन्द्रपद के लिए, न मोग 
के लिए और न राज्य के लिए या | उनके जीवन का सत्य इसलिए था कि जो मुक्त हैं, उन्हें 
मुक्त करें, जो बिना श्राशा के हैं, उन्हें आशा दें, जो विना अवलंब के हैं, उन्हें पेयं ओर 
दिलासा दें और जो दुःखी हैं उनके दुःख की ज्वाला कम करें ।? श्राचायंजी कुछ इस प्रकार 
सोचते थे--'दुसरे प्राणियों का दुःख दूर करने में जो श्वानन्द के लदराते हुए सञ्नुद्र का 
अनुमब है, सुके उसी झा एक कण चाहिए | मैं प्रथिवी के मोग, राज्य अथवा नीरम मोच को 
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भी लेकर क्या करूंगा !? आ फल फे युग में इस प्रकार का महान्‌ संकल्प श्रति दुष्कर है 
शौर विरल भी, किन्तु वे स्वभाव से चिस पथ के पथिक थे उस गं पर इसी प्रकार के “बहुबन- 
हिताय बहुजनसुखाय' वाले सुरभित पुष्प बिरे रहते हैं । वह मार्ग बोधिसत्वों के ऊँचे दों 
से बना हुआ है | सब सत्वों के लिए, प्राणिमात्र के लिए जिसके हृदय में श्रनुकंपा दै वही 
उस पथ पर चलने का आवाइन सुन सकता है । अपने राष्ट्र में जिस समय राष्ट्रपिता ने परिवारों 
में लालित-पालित कुलपुत्रों को इस प्रकार के करुणामय जीवन फे लिए पुकारा, चायं 
नरेन्द्रदेव अपने पूर्वसँचित संस्कारों के वेग बल से उस पंक्ति में आकर मिल गए। उन्होने 
संसार के अनेक प्रलोमनों की रोर मुड़कर नहीं देखा । जिधर पाँव रखा, उघर ही पैर बढ़ाते 
हुए महायात्रा के द्वार तक चले गए | एक बार जो चले, फिर पश्चात्पद नहीं हुए. । शरीर 
साथ नहीं देता था, दूसरों के संचित दुःख को मानो वह उन्हीं पर बार-बार उँड़ेल रहा था, 
किन्तु मन की शक्ति को शरीर की श्रशक्ति कहीं डाँवा-डोल कर सकती है ? उनके-निबी 
मित्र और हितू जत्र उन्हें श्‍वास की पीड़ा से हाय-द्वाय करते हुए. और कर्तव्यवश कागज पत्रों 
पर हस्ताक्षर करते हुए या समाज और राष्ट्र की समस्या पर परामर्श देते हुए देखते थे तो वे 
अघोर होकर चार्य जी की उस एकनिष्ठा पर खीक उठते थे और श्राचार्यजी उस खीर को 
ही अपने लिए, शीतल बना कर श्रागे बढ जाते थे । 


चे त्यागी और साइली नेता थे। भारतीय संस्कृति, इतिहास, संस्कृतभाषा, महायान, 
बद्धधमंदशंन और पालि-साहित्य के उद्‌मट विद्वान थे | पर जो गुण उनका निजी था, जो उनमें 
ही श्रनन्य-सामान्य था, वह उनकी ऐसी मानवता थी, जो एक क्षण के लिए भी उन्हें न भूलती 
थी । यद्यपि लखनऊ विश्वविद्यालय में जज वे कुलपति थे तमी मैं उनसे परिचित हो गया 
था, तयापि उनके बहुमुखी व्यक्तित्व के पहलुओं को निकट से देखने का और उनके प्रगाढ 
गुणों को पहचानने का अवसर मुके काशी विश्वविद्यालय में मिला । मैं नवम्बर सन्‌ १९५१ में 
और वे एक मास बाद दिसं्रर सन्‌ १६५१ में विश्वविद्यालय में श्राए | तब से उनका तान्निष्य 
निरन्तर बढ़ता गया । चरित्र और व्यक्तित्व के झनेक गुणों में जिस ऊँचे धरातल पर वे थे 
उसै मन दी मन पहचान कर मुझे श्रान्तरिक प्रसन्नता हुई । अन्तःकरण स्वीकार करता था-- 
“यह एक व्यक्ति है जो.इतना निरभिमान है, जिसके व्यक्तित्व को पद का गौरव कमी छू नहीं 
पाता, जो अपने शील से स्वयं इतना महान है कि उसे और किसी प्रकार के कृत्रिम गौरव 
की आवश्यता नहीं ।* वे विश्वविद्यालय के कुलपति थे तो क्या हुभ्रा ? स्वच्छन्द माव से 
अध्यापकों के घर पर स्वयं चले श्राते पूवं सूचना की भी आवश्यकता नहीं समझते थे | साय 
बैठकर बाते करते, अपनी कहते ओर दूसरे की सुनते थे। वे औरों को भी मानव समझते 
थे और संभवतः विश्वविद्यालय में कोई ऐसा व्यक्ति न था बिसे उनके साथ इसो श्रात्मीयता का 
अनुभव न होता हो | कहाँ है ऐसा मानव ? उसे दीपक लेकर दूँढना होगा। छात्र, 
विश्वविद्यालय के भब्य, शहर के मेहनती मजदुर और कहाँ-कहाँ के लोग उनके पास नदी रे 
परवाह की तरह बराबर आते रहते थे । प्रातःकाल से रात के १०बने तक यह ताँता समाप्त न होता 
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था | उनके रोषणशील मित्र कहते कि आचार्यजी झाप स्वयं अपने ऊपर अत्याचार कर रहे दै । 
श्ापके स्वास्थ्य की औषध स्वयं आपके हाथ में है | पर सम्भवतः यही एक ऐसी चिकित्साविचि 
थी, जितका श्राचार्य जी ने कमी उपयोग नहीं किया | वे बिस प्रकृति के जने थे उसके रहते 
हुए ऐसा करना सम्भव भी नहीं था। यदि दर्शन की परिभाषा का उपयोग करने की अनुमति 
हो तो प्रज्ञानघन के स्थान पर उन्हें सौबन्यथन कहना उपयुक्त होगा । दूसरों के प्रति सज्जनता, 
और दूसरों का सम्मान यद्दी उनका भारी गुण था। कह्‌ सकते है कि शासक के पद से यही 
सम्भवतः उनकी चुटि थी, क्योंकि वे उस लाक के लिए बने थे, जद्दाँ सज्जनता का साम्राज्य हो, 
जहाँ प्रत्येक व्यक्ति अपनी छाडि से स्वयं बिचार करता हो, श्रौर जिस सम्मान का उसे पात्र 
समझा गया है, उसी के अ्रनुरूप ऋजुता के धरातल पर वह भी व्यवहार करता हो। श्राचांये 
जी के लिए, यह समझना कठिन था कि सौजन्य और विश्वास का ब्यवहार पाकर कोई व्यक्ति 
उनके साथ दूसरी तरह का बर्ताव क्यों करेगा । अस्तु, जीवन की सफलताएं और असफलताएं, 
नश्वर हैं, संसार अपने पथ पर थपेड़े खाता हुआ चला जाता है एवं सज्बन और श्रसज्जन दोनों 
ही अपनी श्रपनी सीमाश्रों से परिवेष्टित रागे बढ़ने के लिए मजबूर होते हैँ | किन्तु एक तत्व 
जिसका केवल सौजन्य द्वारा ही जीवन में साक्षात्‌ किया जा सकता है, वह प्राणिमात्र के प्रति 
छनुकंपा ओर करुणा का भाव है | ओरों के दुःख से दुःखी होने की क्षमता भी प्रकृति सबको 
नहीं देती | जिसमें इस प्रकार की क्षमता है, बिसके केन्द्र में इस प्रकार का कोई एक गुण 
लवलेश है उसे ही हम बोधिचित्त वाला व्यक्ति कहते हें । इस प्रकार के व्यक्ति समाज के 
सौरभ हैं, वे देवपूजा में समपित होने योग्य पुष्पों के समान हैं। यह क्या कम सौभाग्य है कि 
आचार्य नी का जीवन मातृभूमि के लिए समपित हुआ और राष्ट्र के अधिदेवता ने उनको 
उस पूजा को स्वीकार किया । आज मदामन्त्री से लेकर साधारण किसान तक उनके शोक से 
झुल दै । ईश्वर करे इस प्रकार के बोधिसत्व व्यक्ति समाज में जन्म लेते रहें, जिससे मानवता 
का आदर्श राष्ट्र में ओझल न होने पावे | 
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आचार्य नरेन्द्रदेव को राजनीति, समाजनीति और भारतीय संस्कृति एवं इतिहास फे 
क्षेत्र में घो नेतृत्व, प्रकाण्ड विद्वत्ता एवं अपूर्व कल्पनाशक्ति प्राप्त थी उससे देश पूरणं परिचित 
है, किन्तु दर्शन के चेत्र में विशेषतः पालि तथा बौद्ध-दर्शन के क्षेत्र में उन्होंने नो कष्ट साध्य 
विद्वत्ता अर्जित की थी, उससे कम लोग परिचित हैं । इतिहास श्रौर संस्कृति के अध्ययन ने ही 
उन्हे बौद्ध धर्म और दशंन की ओर आकृष्ट किया । उन्होंने पालि के विशाल वाङमय का उस 
समय अध्ययन किया जज श्रध्ययन की अ्रपेक्षित सामग्री उपलब्ध नहीं थी और पूरे भारत में 
इने-गिने विद्वान्‌ ही इस दिशा में प्रयास करते थे | श्रध्ययन की इस श्रपरिचित दिशा की 
ओर वह अ्रकेले बढ़े थे, फिर भी उन्होंने पूरे त्रिपिटक और श्रनुपिटक साहित्य का तलस्पर्शी 
ज्ञान प्रात किया था। आचायनी के गंभीर निबन्ध इसके प्रमाण हैं कि उन्होंने “श्रमिधर्म 
पिटकः के उन अंशों का भी गंभीर श्रध्ययन किया था बिसका अध्ययन पूरी सामग्री प्राप्त 
होने पर भी आब देश में नहीं हो रहा है। स्थविरवाद के शमथयान ( समाधि ) का अध्ययन 
अपनी दुरूइता के कारण विदेश के बौद्ध मठो में भी उपेक्तित-सा रहा दै । श्राचाय॑ जी ने इस 
विषय के मूल ग्रन्थों के अतिरिक्त अट्टकथाश्रों ( भाष्य-व्याख्याश्रों तक का सांगोपांग अध्ययन 
किया और इन विषयों पर गंभोर निबन्ध मी लिखे। इसके लिए उन्हें सिंघली और बमीं ग्रम्थों 
की सहायता लेनी पड़ी । बौद्ध धर्म और दर्शन की दिशा में आचार्य जी की अप्रतिम विशेषता 
यह थी कि उन्होंने स्थविरवाद और हीनयान के दर्शन और धर्म के दुरूइ अध्ययन के साय- 
साथ संस्कृत के महायानी दशनों का भी मूल अन्थों से अध्ययन किया था । संभवतः इस 
उमयज्ञता के आप एकमात्र उदाहरण हैं। महायानी दशंनों का श्रध्ययन उन्होंने मूल संस्कृत 
से किया था और फ़ च, अंग्रेजी कृतियों का भी आधार लिया । बौद्ध धर्म और दर्शन की इन 
समस्त शाखा-प्रशाखञओों का अध्ययन उन्होंने सन्‌ १६३३-३४ तक पूरा कर लिया था | 


यह सत्य है कि आचार्य जी के जीवन के परवर्ती २०-२२ वर्ष समानवाद और माक्स 
के जीवन दर्शन से अत्यधिक प्रमावित हुए, किन्तु इतने से ही उनके जीवन की व्याख्या नहीं 
की जा सकती | उनके पूर्व जीवन से पर जीवन का जो सहज एवं समन्वित अंगांगी भाव था 
उसे भी देखना होगा । अवश्य ही सन्‌ १६३३-३४ तक उनके जीवन में एक ऐसी सांस्कृतिक 
भूमि तैयार हो चुकी थी, जिसकी नैतिकता और उदारता बौद्ध-दर्शन के तर्क-कर्कश तेज में 
परीक्षित हो चुकी थी ओर जिसकी हृदय-प्राहििता तथागत की करुणा के अजस प्रवाह से अभि. 
षिक हो चुकी थी | 
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उनके बाल्यकाल पर उनके पिता के सनातनघ्मी मावनाओं एवं क्मकांडों का प्रमाद 
पड़ा। उनके पिता के कारण उन दिनों फैजाबाद सनातनघर्म का गढ़ था | अपने पिता के साथ- 
साथ उन्होंने बाल्यकाल में सनातनधर्म श्रौर श्रार्यसमाज के अनेकानेक विरार श्रधिवेशनो को 
देखा था और उनमें घुश्रांधार खंडन. #डनात्मक शास्त्रा थ और भाषण भी सुने थे | उन्हीं दिनों 
“द्रा्टाध्यायी' आर “अष्टाध्यायी? के माध्यम से उन्हें संस्कृत एद संस्कृति की शिक्षा मिली | 
त्रिकाल नहीं तो द्विकाल संध्या उनके लिए अनिवार्य थी | इस प्रकार उनके प्रारं मिक निर्माण में 
धार्मिक प्रभावों का प्राधाम्य था। उन्हीं दिनों श्रपने घर में स्वामी रामतीर्थ की प्रखर तेजस्विता 
का उन्हें श्रनेक बार साक्षात्कार हुआ था | इसका भी उनपर स्थायी प्रभाव पड़ा | कालेज में 
शाते ही बंगाल की राष्ट्रीय चेतना की लहर ने उनके विद्यार्थी जीवन को नया सन्देश दिया । 
अब जीवन की चेतना और अध्ययन में परस्पर श्रादान-प्रदान प्रारंम हुश्रा और उसमें 
घीरे-घीरे समरसता भी आने लगी । जीवन की इसी चेतना ने भारतीय संस्कृति रौर इतिहास 
के प्रति उनमें विशेष श्राकर्षण उन्न किया | डाक्टर वेनिस ओर प्रोफेसर नार्मन ने उनके 
अध्ययन को विकसित किया और विशेष प्रकार से सजाया । डाक्टर वेनिस ने उन्हें दर्शन मी 
पढ़ाया और उसके प्रति उनमें श्रमिरुचि उत्पन्न की | दर्शन के विभिन्न सूत्रअन्थ एवं भाध्यों 
का श्रध्ययन उन्होंने अनारस संस्कृत कालेज के अध्यापक्र पण्डित जीवनाय मिश्र श्रादि 
से किया था । 

अब्तक पाश्चात्य दर्शनों से वे परिचित हो चुके थे किन्तु जीवन-संत्न्धी दर्शन की 
जिज्ञासा उत्तरोत्तर प्रत्रल होती जा रही थी । पालि और बौद्ध-दशन के अध्ययन ने उन्हें 
नेतिक एवं श्राध्यात्मिक मान्यताओं की चमत्कारपूर्ण ब्याख्या दी । इससे उन्हें मानवीय मूल्यों के 
तर्कसंगत एवं हृदयग्राही स्वरूप का प्रत्यक्ष हुआ । बौद्धो का गतिशील दशन, मानक-मन के 
भेद और उसकी क्रिया-प्रतिक्रियाओं का विस्तृत विश्लेषण, व्यक्ति के द्वारा सव ( समाज ) के 
उद्धार का संकल्प और बुडि वादिता, इसके अतिरिक्त जातिवाद, शा्मवाद और देवाधिदेववाद 
रादि का विरोध, ये तत्व ऐसे मानत्रीय एवं सामाजिक हैं, जो पुरानी मान्यताओं को नवीन दृष्टि 
से देखने की शक्ति प्रदान करते हैं। आचार्य जी ने इसी प्रस्थान-बिन्दु से समस्त भारतीय 
संस्कृति का पर्यवेक्षण किया था । भारतीय संस्कृति के पर्यवेक्षण की यह नवीन शक्ति इन्हीं दिनों 
उनमें प्राढुभू'त हुईं | समाजवाद के श्रध्ययन से तो उसपर एक नयी चमक श्र गयी | 

श्राचायं जी का जीवन बौद्धों की नैतिक दृष्टि से बड़ा ही प्रमावित या । आर्य शांतिदेव 
के 'बोधिचर्यावतार’ के द्यम्राहदी पद्य उन्हें बड़े ही प्रिय थे । प्रायः अपने मित्रों को इसके पद्य 
सुनाया करते ये और पढ़ने के लिए प्रेरित करते थे । काल का व्यंग्य कि जो अन्य उनके पूरे 
जीवन में प्रिय था उसे जब पेरु दुराई के विभाम-फाल में पढने के लिए अपने मित्र भी श्रीप्रकाश 
जी के हारा मद्रास विश्वविद्यालय पुस्तकालय से उन्होने मँगाया तब उसकी एक पंक्ति भी 
पदुने के पहले दी इत लोक से चले गये। 

जो पद्य उनको बहुत प्रिय थे उनमें शांतिदेव के वे पद्य थे जिनका सारांश है कि "ब्र 
समस्त लोक दुःख से आते और दीम है तो मैं हीं इस रसहीन मोच को प्रास कर क्या 
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करू गा । 'प्राणियों के सकड़ों दुःखों को स्वयं भोग करके उनके दुःखों को इरण करने की कामना 
करने वाले को और उसे ही श्रपना सुख सौख्य समभाने वाले को बोधिचित्त का परित्याग कमी 
नहीं करना चाहिये’। “बोधिचित्त” चित्त का वह संकहप है, जिससे संतार के समस्त आतं 
प्राणियों का उद्धार दोगा । “कटकादि से रक्षा करने के लिए पृथ्वी को चमे से श्राच्छादित करना 
उचित है, परन्तु यह संभव नहीं है, क्योंकि इतना चर्म कहां मिलेगा, यदि मिले भीतो 
अच्छादन असंभतर हैं, किन्तु उपाय के द्वारा कटकादि से रक्षा हो सकती है, क्योंकि जूते के 
चमड़े से सब भूमि श्रच्छादित हो जाती है।? इसी प्रकार व्यक्ति अनन्त बाह्य भावों का निवारण 
एक चित्त के निवारण से कर सकता है । शीला 'कदणा? में विकास, कुशल बुद्धि का परश्च? 
में विकास श्रौर इन दोनों के अभेद से व्यक्तित्व का निर्माण, बोद्धों की इस जीवन-हष्टि से 


चायं जी बहुत दी प्रभावित थे । व्यक्तित्व की शून्यता और समाज की सत्ता का बौद्ध सिद्धांत 
भी उनके चितन का विषय सदा बना र्दा । 


श्राचायं जी कहा करते ये कि नैतिकता और श्राध्यात्मिकता की जो तर्कसंमत और 
हृदयग्राही व्याख्या बोडो ने की है उससे व्यक्ति में अन्ध-परंपरा से विमुक्त निरीक्षण की शक्ति 
श्राती दै । आचायंजी की नैतिकता इसी सुदृद दार्शनिक व्याख्या के ्राधार पर झुपुष्ट हुई । 
इसी के आलोक में उन्दोने प्राच्य प्रतीच्य विभिन्न नैतिक व्याख्याशओं का पर्यालोचन किया था 
झर उनके मस्तिष्क मे भारतीय संस्कृति का एक पूर्य चित्र बना था | इस सांस्कृतिक आधार 
पर समाजवाद के भ्रध्ययन ने चाये नरे.द्रदेब को सभाजवाद की नैतिक व्याख्या करने के लिए 
घाध्य किया । आचायेजी की वह सांस्कृतिक प्रतिमा भारतीय समाजवाद में भी प्रतिफलित हुईं | 
यही कारण है कि बह समाजवाद श्रौर भारतीय संस्कृति दोनों के समान रूप से मूरडन्य व्याख्या- 
कार हुए. । उन्होंने माबसंबाद से भारतीय संस्कृत या नैतिकता का अविरोध नहीं, अनिवायं 
समन्वय स्थापित किया । इसीलिए, न्हे सर्वोदय या भूदान की नैतिकता माक्‍संवाद से डिगा 
नहीं सकी और न सर्वोदय को जीवन-द्शन के रूप में स्वीकृति दिला सकी | इन समस्त 
दाशंनिक एव सास्कृतिक अ्रध्ययनों का पर्यवसान एक नयी संस्कृति फे निर्माण में है, आचायंबी 
के 'नवसंस्कृति-संघ? की कल्पना उसका फलितार्थ था | 


घोर राजनीतिक अस्तब्यस्तता के त्रीच और रोगों के मार्मिक प्रहारों के बीच भी उन्हें 
जबर जब समय मिला बोद्धदर्शन का श्रपना प्रिय अध्ययन प्रारंभ कर दिया | वे चाहते थे कि 
हिन्दी में बौद्धदर्शन के अध्ययन की अपेक्षित सामग्री शीघ्र से शीभ प्रस्तुत कर दें। इसके 
लिए गवेषणात्मक निबन्धो के श्रतिरिक्त कुछ प्रामाणिक ग्रंथों का संक्षेप अनुवाद भी 
आवश्यक समकते थे॥ इसी दृष्टि से उन्होंने हिन्दी में "बौद्धधर्म और दर्शन! 
नाम से यह महत्वपूर्ण ग्रंथ लिखा। पाँच खण्डों और २० श्रध्यायों के इस ग्रंथ में 
स्थविरवाद की साधना, धर्म और दशन, महायान-धर्म और दर्शन, महायान की 
उत्पत्ति और बिकास, उसका साहित्य और साधना, बौद्धदर्शन की सामान्य मान्यताएँ, 
प्रतीत्यसमुत्पादवाद, इण-भंगवाद, अनीश्वरवाद, कर्मवाद, निर्वाण, बौद्धदशंन के वैभाषिक 
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सौत्रान्तिक, विज्ञानवाद, शू्यवाद का विषय-परिचय और तुलना रादि विषय का विस्तारपूर्वक 
विवेचन है । 


इसके अतिरिक्त आचार्यं वसुवन्धु के अमिषम कोश’ का: रुक्षेप, “आयं असंग के 
महायान सूत्रालंकार? का भाषानुवाद, हेनसांग की "विज्ञप्ति मात्रता सिद्धि? के आघार पर विस्तृत 
निबन्ध, आचार्यं नागाजुन की “माध्यमिक कारिका? और आचार्य चन्द्रकोर्ति की “प्रसन्नपदा ब्रूचि’ 
का संक्षिप्त अनुवाद इस ग्रंथ में समाविष्ट हैं । इस ग्रंथ का पाँचवाँ खण्ड बौद्ध न्याय पर लिखा 
गया दै जिसमें आकाश-दिक्‌ ओर काल पर एक महस्थपूर्ण श्रध्याय है । दूसरे श्रध्याय में बौद्ध 
प्रमाणो का और उसके श्रवान्तर भेदों का जैसा विवेचनापूर्ण और स्पष्ट निर्वचन किया गया 
है, वह अन्यत्र दुलैभ है । श्राचायंनी के परममित्र महामहोपाध्याय डाक्टर गोपीनाथ कविराज 
ने श्रपनी भूमिका में बौद्धतन्त्र पर लिखकर इस अन्य को बौद्धतन्त्र से भी पूर्णं कर दिया। 
इस प्रकार यह एकमात्र ग्रन्थ बौद्ध-दर्शन के अध्ययन के लिए समस्त द्वार खोल देता दै । 
अंग्रजी या फ्रेंच में इस विषय की कोई ऐसी पुस्तक नहीं दै, जिसमें इतनी सामग्री एकत्र 
उपलब्ध हो । संस्कृत के अबतक के प्राप्त ग्रन्थों में भी इस प्रकार का कोई अन्ध नहीं, चिसते 
समस्त बौद्ध-घाराश्रों का परिचय प्राप्त हो | 


आचार्यजी ने कुछ विशिष्ट बौद्ध-प्रन्यों का अविकल श्रनुवाद भी किया है | उसमें 
सर्वीस्तिवाद का प्रसिद्ध ग्रन्थ वसुबन्धुरचित “श्भिधर्मकोश’ है | यह ग्रन्य ६०० कारिकाश्रों 
का है। वसुबन्धु ने ही इन कारिंकाश्रों पर अपना भाष्य लिखा था| यह गन्थ बड़े महत्व का 
इसलिए, हुआ कि भाष्य में वसुबन्धु ने जगह जगइ पर अपने पूर्ववर्ती विभिन्न ग्राचायों का 
मत दे दिया दै । बौद्ध-संसार पर इस ग्रन्थ का बड़ा प्रभाव है । इसके चीनी और तिब्बती 
अनुवाद उपलब्ध हैं, किन्तु मूल संस्कृत लुप्त हो गया था । लुई द ला वली पूर्स ने चीनी से 
फ्रच श्रनुवाद किया । -अपने अनुवाद में पूसे ने घोर परिश्रम करके अपनी रिप्पणियों में समस्त 
त्रिपिटक, स्थविरवाद तथा श्रन्य बौद्ध-दाशंनिकों का तुलनार्थ उद्धरण दे दिया है) इन 
टिप्पणियों ने “अभिधर्मक्ोश? को बौद्ध-दर्शन का और भी बृहत्तर कोश बना दिया है। 
श्राचायंजी ने १० जिल्दों के इस मन्थ का अविकल अनुबाद किया है । इस ग्रन्थ के अनुवाद 
की सबसे बड़ी विशेषता बौद्धदर्शन के भापा-सम्बन्धी वातावरण की सुरक्षा है। इस हिन्दी ग्रन्थ 
का श्रपने मूल संस्कृत की ही भाँति अशिथिल वाक्यावलियों में घाराप्रवाइ पाठ किया चा 
सकता है | भाषा के कारण यह बौद्ध-वातावरण से कहीं भी च्युत नहीं हुआ है । इस प्रन्थ का 
अनुवाद आचार्य नरेन्रदेव फे बौद्धदर्शन के पाणिइत्य का ज्लन्त प्रमाण है| इस अन्य के 
अध्ययन के बिना बौद्धदर्शन का अध्ययन अत्यन्त अपूर्ण रहता है । आचाथंबी ने इसका अनुवाद 
कर बोद्धदशन के प्रौढ़ अ्रध्ययन का द्वार खोल दिया है | महापंडित भी राहुल सांकृत्यायन के 
प्रयास से इस ग्रन्थ का मूल संस्कृत भाग भी उपलब्ध हो गया है । श्राचार्यनी उठ मूल से 
इस ग्रन्थ को मिलाकर चीनीं अनुवाद और फ्रच अनुवाद की सम्भावित जुटियों का निराकरण 
कर लेना चाहते थे और वे अपनी विस्तृत भूमिका में पूरे के बाद इस चेत्र में हुए कार्यो 
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का सारांश भी दे देना चाहते ये, किन्तु अस्वस्थता और काल ने इसे संभव नदी होने 
दिया । इस प्रत्य का श्रंम्रेजी अनुवाद मी श्राचार्यजी ने किया है । 


भचार्यी ने विशानवाद के महत्वपूर्ण ग्रन्थ का हिन्दी अनुवाद किया है । घपुत्रन्धु ने 
जिशिका” नामक ग्रंथ लिखा । ह नसांगने "त्रिंशिका? पर “बिशसिमात्रता सिद्धि? नामक टीका 
चीनी माषा में लिखी है। पूरे ने इस ग्रंथ का फ्रच में श्रनुवाद प्रकाशित किया था । इस बहे 
पथ का महत्व इसमें है कि त्रिशिका के पूर्ववर्ती दश टीकाकारों का मत दिया गया है | इस एक 
ग्रंथ के अध्ययन से ही, विज्ञानवाद के समस्त श्राचायों के मतों का कथितार्थ ज्ञात हो जाता है। 
चार्थ षी ने इसका हिन्दी श्रनुवाद करके विज्ञानवाद के अध्ययन का मागं प्रशस्त कर दिया 
है । इसके अतिरिक्त पालिग्रंथ "अभिधम्मत्थशंगहो? का भी श्रनुवाद किया था । उन्होंने चेमेनर 
के प्राकृत व्याकरण का भी हिंन्दी श्रनुवाद्‌ किया श्रौर उस पर श्रपनी खोंजपूर्ण टिप्पणी मी 
लिखी । पालि व्याकरण के ज्ञान के लिए भी एक सुन्दर नोट तैयार किया था, किंतु इनके ये 
दोनों काथं कुछ दिन पहले ही लापता हो गये थे। 


धाचाय जी की यह प्रबल अभिलाषा थी कि बौद्ध दर्शन की फ्रेंच इृतियों का अनुवाद 
करके बौद्ध दर्शन के अध्ययन का माग प्रशस्त कर दिया जाय | उनके निधन से राजनीति के 
चेत्र में चाहे जितनी बड़ी चति हुई हो किन्तु चौद्धदर्शन के विषय को निश्चय ही अपूरणीय 
चति हुई है | देश-विदेश में पालि और बौद्धदर्शन के संबन्ध में शिक्षा संस्थाओं या विद्वानों के 
द्वारा जो-जो काये होते थे, उन सबसे वे सदा परिचित रहते थे ; बौद्ध न्याय का श्रध्ययन 
उन्होने नहीं किया था । “बौद्धधर्म और दर्शन! नामक अपने ग्रन्थ में न्याय का अध्याय न देने 
से श्रपूणंता आ रही थी । इधर वर्षों से लगातार रोगाक्रान्त थे, फिर भी उन्होंने बौद्ध न्याय के 
मूल ग्रन्थों को और श्चेरवात्स्की के “बुद्धिस्ट लाँ।जक' तथा नेक फ्रेंच ग्रन्थो का घोर अध्ययन 
कर उस अध्याय को लिख कर ग्रन्थ पूर्ण किया | बौद्ध न्याय के इस अध्याय ने आचायंबी पर 
अवश्य ही निर्मम प्रहार किया | जब जब इस कार्य में उन्होंने अपने को लगाया तब तब रोगों 
के बड़े-बड़े श्राक्मण हुए । मुत्युशय्या पर लेटे-लेटे ही उन्होंने “बौद्धदर्शन? के एक हजार पारि- 
भाषिक शाब्दो के कोश के निर्माण का कार्य भी प्रारंभ किया था । पेरु'दुराई के विभामकाल 


में उन्होंने चार सौ शब्दों का व्याख्यात्मक कोश लिखा | मत्यु ने इस महत्व पूर्ण संकल्प को पूरा 
नहीं होने दिया । 


जो कुछ दो, आचायंची ने अपने ग्रन्थों एव निबन्धो से बौद्धदर्शन के अध्ययन का मार्ग 
बहुत कुछ प्रशस्त कर दिया है । इस चेत्र के विद्वान उनके सदा ऋणी रहेंगे । 


जगतगंज काशी जगन्नाथ उपाध्याय 


मेरे संस्मरण 
[ श्राचार्य जी के जीवन का संक्षिप्त विवरण, उन्हीं के शब्दों में लिखा हुआ ] 


मेरा जन्म संवत्‌ १६४६ में कार्तिक शुक्ल श्रष्टमी को सीतापुर में हुआ था । हम लोगों 
का पैतृक घर फैजाबाद में है, किंतु उस समय मेरे पिता श्री बलदेव प्रसाद जी सीतापुर में 
वकालत करते थे । हमारे खानदान में सबसे पहले अंग्रेजी शिक्षा प्राप्त करने वाले व्यक्ति मेरे 
दादा के छोटे भाई थे । अवध में अंग्रेजी हुकूमत सन्‌ १८५६ में कायम हुईं। इस कारण 
अवध में अंग्रेजी शिक्षा का आरंभ देर से हुआ | मेरे बाबा का नाम बाबू सोहनलाल या । वे 
पुराने कैनिंग कालेज में अध्यापक का कार्य करते थे । उन्होंने मेरे पिता और मेरे ताऊ को 
अंग्रेजी की शिक्षा दी । पिता जी ने कैनिंग कालेज से एफ० ए० कर वकालत की परीक्षा पास 
की थी। आंखों की बीमारी के कारण वे बी० ए० नहीं कर सके | मेरे बाबा उनको कानून 
की पुस्तकें सुनाया करते थे और सुन सुन कर ही उन्होंने परीक्षा की तैयारी की थी | वकालत 
पास करने पर वे सीतापुर में बाबा के शिष्य मुंशी मुरलीधर जी के साथ वकालत करने लगे । 
दोनों सगे भाई की तरह रहते थे । दोनों की आमदनी और खर्च एक ही जगह से होते थे | 
मुंशी जी के कोई सन्तान न थी । वे अपने भतीजे और बड़े भाई को पुत्र के समान मानते थे । 
मेरै जन्म के लगभग दो वर्ष बाद मेरे दादा.की मृत्यु हो जाने के कारण पिता जी को सीतापुर 
छोड़ना पड़ा और वे फैजाबाद में वकालत करने लगे। 


जन्न वे सीतापुर में थे, तभी उनकी धार्मिक प्रवृत्ति शुरू हो गयी थी । किसी संन्याती 
के प्रभाव में आने से ऐसा हुआ था। वे बड़े दानशील और सात्विक बृत्ति के थे वेदान्त 
में उनकी बड़ी अभिरुचि थी और इस शास्त्र का उनको अच्छा ज्ञान था। वे संन्यासियो का 
सत्संग सदा किया करते थे । जिस समय उन्होंने शिक्षा प्राप्त की थी, उस समय फारसी का 
प्रचलन था । किन्तु अपनी संस्कृति और धर्म का ज्ञान प्राप्त करने के लिए उन्होंने संस्कृत का 
झाम्यास किया था | वे एक नामी वकील थे, किंतु वकालत के अतिरिक्त भी उनकी ग्रनेक 
दिलचस्पियां थीं। बालकों के लिए उन्होंने अंग्रेजी, हिंदी और फारसी में पाठ्यपुस्तके लिखी 
थीं। इनके अतिरिक्त उन्होंने कई संग्रह-प्रंथ भी प्रकाशित किये थे | अंग्रेजी की प्राइमर तो 
उन्होंने मेरे बड़े भाई को पढ़ाने के लिए लिखी थी। मेरा विद्यारंम इन्हीं पुस्तकों से हुआ या । 
उनको मकान बनाने और बाग लगाने का बड़ा शौक था । हमारे घरपर एक छोटा-सा पुस्तकालय 
भी था। जब मैं बड़ा हुआ तो गर्मी की छुट्टियों में इनकी देख भाल भी किया करता था। मैं 
ऊपर कह चुका हूं कि मेरे पिता जी धार्मिक थे । और इस नाते सनातन धर्म के उपदेशक, 
सन्यासी और पणिडत मेरे घरपर प्रायः आया करते थे, किंतु पिता जी कांग्रेस और सोशल 
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काग्फरेन्स के कामों में भो थोड़ी बहुत दिलचस्पी लेते ये । मेरे प्रथम गुरु थे पण्डित कालीदीन 
श्रवस्थी | चे हम भाई-बहनों को हिदी, गणित और भूगोल पढ़ाया करते थे | पिता जी मुझसे 
विशेष रूप से स्नेह करते थे | वे भी मुझे नित्य श्राध घण्टा पढ़ाया करते थे । में उनके साथ 
प्रायः कचहरी जाया करता था । मुके याद है कि वे मुझे श्रपने साथ एक बार दिल्ली ले गये 
थे । वहाँ भारत धर्ममहामण्डल का श्रधिवेशन हुश्रा था | उस श्रवसर पर पण्डित दीनदयाछु 
शर्मा का भाषण सुनने को मिला था | उस समय उसके मूल्य को श्रांकने की मुझमें बुद्धि न 
थी । केवल इतना याद है कि शमी जी की उस समय बड़ी प्रसिद्धि थी । 


मैंने घर पर तुलसीकृत रामायण और समग्र हिन्दी महाभारत पढ़ा । इनके अतिरिक्त 
बैताल पच्चीसी, सिंहासन बत्तीसी, सूरसागर आदि पुस्तकें भी पढ़ी । उस समय चन्द्रकान्ता की 
बड़ी शोइरत थी | मैंने इस उपन्यास को १६ बार पढ़ा होगा। चन्द्रकान्ता सन्तति को, जो 
२४ माग में है, एक बार पढ़ा था | न मालूम कितने लोगों ने चन्द्रकान्ता पढ्ने के लिए 
हिन्दी सीखी होगी | उस समय कदाचित्‌ इन्डी पुस्तकों का पठन-पाठन हुआ करता था | 
१० वर्ष की उम्र में मेरा यज्ञोपवीत संस्कार हुआ | पिता के साथ नित्य मैं संध्या-वन्दन और 
भगवद्गीता का पाठ करता था | एक महाराष्ट्र ब्राह्मण मुझको सस्वर वेदपाठ सिखाते थे और 
मुझको एक समय रुद्री और सम्पूर्णं गीता कण्ठस्थ थी। मैंने श्रमरफोश और लघुकौमुदी भी 
पढ़ी थी | जब में १० वर्ष का था अर्थात्‌ सन्‌ १८६६ में लखनऊ में कांग्रेस का अधिवेशन 
हुआ था.। पिताजी डेलीगेट थे | मैं मी उनके साथ गया था | उस समय डेलीगेट का “बैज? 
होता था कपड़े का फूल । मैंने भी दरजी से वैसा ही एक फूल बनवा लिया और उसको लगा 
कर अपने चचाजाद भाई के साथ 'विजिटर्स गैलरी? में जा बैठा । उस जमाने में प्रायः भाषण 
अंग्रेबी में ही होते थे और यदि हिंदी में होते तब भी में कुछ ज्यादा न समझ सकता | ऐती 
अवस्था में सिवा शोरगुल मचाने के मैं कर ही क्या सकता था | दर्शकों ने तंग आकर मुके डाँटा 
और पण्डाल से भाग कर मैं बाहर चला आया । उस समय मैं कांग्रेस के महत्व को क्या समझ 
सकता था | किन्तु इतना मैं जान सका कि लोकमान्य तिलक, श्री रमेश-न्द्र दत्त और जस्टिस 
रानाडे देश के बड़े नेताओं में से हैं । इनका दर्शन मैंने प्रथम बार वहीं किया। रानाडे 
महाशय की तो सन्‌ १६०१ में मृत्यु हो गई। दत्त मद्दाशय शा दर्शन दोबारा सन्‌ १६०६ में 
कलकत्ता काँग्रेस के अवसर पर हुआ | 


मैं सन्‌ १६०२ में स्कूल में भरती हुआ | सन्‌ १६०४ या १६०५ में मैंने थोड़ी बंगला 
सीखी और मेरे अध्यापक मुझको कृत्तिवास की रामायण सुनाया करते थे | पिताजी का मेरे 
जीवन पर बड़ा गहरा असर पड़ा | उनकी सदा शिक्षा थी कि नौकरों के साथ अच्छा व्यवहार 
किया करो, उनको गाली-गलौज न दो । मैंने इस शिक्षा का सदा पालन किया । विद्यार्थियों 
में सिगरेट पीने की बुरी प्रया उस समय भी थो । एक वार मुके याद है कि अयोध्या में कोई 
मेला था । मैंने शौकिया सिगरेट की एक डिब्रिया खरीदी | सिगरेट जलाकर जो पहला कश 
खींचा तो सिर घूमने लगा | इलायची पान खाने पर तबीयत संभली । मुझे आश्‍चर्य हुआ कि 
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लोग क्यों सिगरेट पीते हैं | मैंने उत दिन से आज तक्र सिगरेट नहीं छुश्रा। हा, श्वांस के 
कष्ट को कम करने के लिए. कभी-कभी स्ट्रैमौनियम के सिगरेट पीने पड़े हैं। मेरे पिता सदा 
आदेश दिया करते थे कि कभी झूट न त्रोलना चाहिये। मुझे इस संत्रन्ध में एक घटना याद 
श्राती है | में बहुत छोटा था। कोई सजजन मेरे मामू को पूछते हुए आये | में घर के अन्दर 
गया । मामू से कदा कि आपको कोई बाहर बुला रहा है। उन्होंने कहा कि जाकर कह दो 
कि घर में नहीं हैं। मैंने उनसे यह सन्देश ज्यों का त्यो कह दिया। मेरे मामू बहुत नाराज 
हुए । मैं अपनी सिधाईँ में यह भी न समझ सका कि मैंने कोई अनुचित काम किया है । इससे 
कोई यह नतीजा न निकाले कि मैं बड़ा सत्यवादी हूँ | किन्तु इतना सच है कि मैं झूठ कम 
बोलता हूँ । ऐसा जत्र कभी दोता है तो लजित होता हूं श्रोर बहुत देर तक सन्ताप बना रहता 
है । पिताजी की शिक्का चेतावनी का काम करती है । में ऊपर कद चुका हूँ कि मेरे यहाँ अक्सर 
साधु-संन्यासी और डपदेशक् आया करते थे | मेरे पिता के एक स्ने ये । उनका नाम था 
पण्डित माधवप्रसाद मिश्र | वें महीनों हमारे घर पर रद्दा करते थे। वे बंगला भाषा अच्छी 
तरह जानते थे । उन्होंने 'देशेर कथा? का हिन्दी में श्रनुवाद किया था | यह पुस्तक जब्त कर 
ली गई थी। वें हिन्दी के बड़े अच्छे लेखक थे | वे राष्ट्रीय विचार के थे | मैं इनके निकट 
संपर्क में आया | मेरा घर का नाम 'त्रव्रिनाशीलाल? था | पुराने परिचित ञ्राज भी इसी नाम 
से पुकारते हैं | मिश्रजी पर बंगला भाषा का अच्छा प्रभाव पड़ा था । उन्होंने हम सत्र भाइयों 
के नाम बदल दिये | उन्होंने हौ मेरा नाम '“नरेन्द्रदेव' रखा | सनातन धर्म पर प्रायः व्याख्यान 
मेरे घर पर हुआ करते थे । सन्‌ १६०६ में जत मैं एण्ट्रैस में पढ़ता था, स्वामी रामतीथ का 
फैजाबाद आना हुआ और हमारे अतिथि हुए | उत्त समय वे केवल दूध पर रहते थे | शहर 
में उनका एक व्याख्यान ब्रह्मचर्य पर हुआ था और दूसरा व्याख्यान वेदान्त पर मेरे घर पर 
हुआ था। उनके चेहरे पर बड़ा तेज था | उनके व्यक्तित्व का मुझ पर बड़ा प्रभाव पड़ा और 
बाद को मैंने उनके ग्रन्थों का अध्ययन व्या वें हिमालय की यात्रा करने जा रहे थे। 
मिश्रजी ने उनसे कहा कि संन्यासी को किसा. सामग्री की क्या आवश्यकता, इतना कहना 
था कि वें अपना सारा सामान छोड़कर चले गये और पहाड़ से उनकी चिट्ठी आई कि 
“राम खुश दै? | 

हमारे स्कूल में एक बड़े योग्य शिक्षक थे । उनका नाम या- श्रो दत्तात्रेय भीकाजी 
रानाडे | उनका मुझपर बड़ा प्रभाव पड़ा | उनके पढ़ाने का ढंग निराला था | उस समय 
मैं ८वीं कक्षा में या। किन्तु अंग्रेजा व्याकरण म हमारे दर्ज के विद्यार्थी १० वीं कच्चा के 
विद्यार्थियों के कान काटते थे । में अपनी कप्टा में सर्वप्रथम हुआ करता था। मेरे गुदजन 
भी मुझसे प्रतन्न रहा करते थे । किन्तु संस्कत के पांख्डत महाशय अकारण मुझसे ओर 
मेरे सद्दपाठियो से नाराज हो गये और उन्होने वापिक परीक्षा में इम लोगों को फेल करने का 
इरादा कर लिया । हम लोग बड़े परेशान हुए | उस समय मेरा कक्षा के अध्यापक मास्टर 
राधेरमणलाल स्कूल-झ्ञाइत्र रियन थ । इनका भी हम लोगों पर बहुत अच्छा प्रभाव पड़ा 
था | श्रपने जीवन में एक तार बह विरक्त दो गये थे | इनके धर पर इम लोग प्रायः जाया 
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करते थे । यह अपने विद्यार्थियों को बहुत मानते थे । लाइब्रेरी की कुँजी मेरे सुपुदं थी 
ओर मैं ही पुस्तक निकाल कर दिया करता था। मुके याद आया कि पण्डित जी दो वर्ष 
के केलेएडर अपने नाम ले गये हें | खयाल श्राया कहीं इन्डी वर्षों के एर स के प्रश्नपत्र 
से प्रश्‍न न पूछ बैठे । मैंने अपने सहपाठियों के साथ बैठकर उन प्रश्‍नपत्रो को इल किया | 
देखा गया कि उन्ही प्रश्‍नपत्रो से सब प्रश्‍न पूछे गये हैं। परीक्षा भवन में पंडित जी ने मुझसे 
पूछा कि कहो केसा कर रहे हो ! मैंने उत्तेजित होकर कहा कि जीवन में ऐसा श्रच्छा परचा 
कभी नहीं किया । उन्होंने कोस के बाहर के मी प्रश्‍न पूछे थे । मुझे विवश होकर ५० में से 
४६ अंक देने पड़े और कोई भी विद्यार्थी फेल नहीं हुआ । यदि मै लाइब्रे रियन महाशय का 
सहायक न होता तो श्रवश्य फेल हो गया होता । 


सन्‌ १६०५ में पिताजी के साथ मैं बनारस काँग्रेस में गया। पिताजी के सम्पर्क में 
आने से मुझे भारतीय संस्कृति से प्रेम हो गया था | यह मौखिक प्रेम था। उसका ज्ञान तो 
कुछ या नहीं, किन्तु इसी कारण श्रागे चलकर मैंने एम० ए० में संस्कृत ली । सन्‌ १६०४ में 
पूज्य मालवीय जी फैजाबाद आये थे । भाखघर्म महामंडल से संत्रन्ध होने के नाते वह मेरे 
पिताजी से मिलने घर पर आये। गीता के एकाध अध्याय सुने। वे मेरे शुद्ध उच्चारण से 
बहुत प्रसन्न हुए और कदा कि एन्ट्रे छ पास कर प्रयाग आना और मेरे हिन्दू बोडिंग हाउस में 
रहना । पूज्य मालवीय जी के दर्शन प्रथम बार हुए थे । उनका सौम्य चेहरा श्रौर मधुर भाषण 
अपना प्रभाब डाले बिना रहता नहीं था। यद्यपि मैंने सेन्ट्रल हिन्दू कालेज में नाम लिखाने 
का विचार किया था, किन्तु साथियों के कारण उस विचार को छोड़ना पड़ा । एन्द्रे स पासकर 
मैं इलाहाबाद पढ़ने गया और हिन्दू बोडिंग हाउस में रहने लगा | मेरे ३-४ सहपाठी थे | 
हमको एक बड़े कमरे में रखा गया । छात्रावास में रहने का यह पहला अवसर था | 


बंग भंग के कारण कांग्रेस में एक नये दल का जन्म हुआ था, जिसके नेता लोकमान्य 
तिलक, श्री विपिनचन्द्र पाल आदि थे । उत समय तक मेरे कोई खास राजनीतिक विचार न 
थे, किन्तु काँग्रेस के प्रति आदर और श्रद्धा का भाव था| मैं सन्‌ १६०५ में दर्शक के रूप 
में काँग्रेस में शरीक हुआ था | प्रिस आव वेल्त मारत आने वाले थे और उनका स्वागत करने 
के लिये एक प्रस्ताव गोखले ने कांग्रेस के सम्मुख रखा था । तिलक ने उसका घोर बिरोध 
क्रिया । अन्त में दबाव में उसे वापि ले लिया, किन्तु उस समय पण्डाल से बाहर चले 
झाये। विरोध की यह पहली ध्वनि सुनायी पड़ी । सन्‌ १६.०६ में कलकत्ते में कांग्रेस का 
अधिवेशन हुश्रा। प्रयाग आने पर मेरे विचार तेजी से बदलने लगे । दिनदू-बोडिंग 
हाउस उग्र विचारों का केन्द्र था । पण्डित सुन्द्रलालनी उस समय विद्यार्थियों के अगुवा थे । 
अपने राजनीतिक विचारों के कारण वे विश्वविद्यालय से निकाले गये | उस समय बोडिंग- 
हाउस में रात-दिन राजनीतिक चर्चा हुआ करती थी | में बहुत जल्दी गरम दल के विचार 
का हो गया । इममे से कुछ लोग कलकत्ते के अधिवेशन में शरीक हुए। रिपन कालेन में 
इम लोग ठहराये गये | नरम गरम दल का संघर्ष चल रदा था और यदि भी दादाभाई 
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नौरोजी सभापति न होते तो वहीं दो डकड़े हो गये होते । उनके कारण यह संकट टला | 
इस नवीन दल फे कार्यक्रम के प्रधान अंग थे स्वदेशी-विदेशी माल का बहिष्कार ओर राष्ट्रीय 
शिक्षा। कांग्रेस का लद्धम बदलने की भी बातचीत थी । दादाभाई नौरोजी ने अपने भाषण 
में 'स्वराज्य' शब्द का प्रयोग किया और इस शब्द को लेकर दोनों दल में विवाद खड़ा 
हो गया । यद्यपि पुराने नेता बहिष्कार फे विरुद्ध थे। उनका कहना था कि इससे विद्वेष 
श्र धर्मा का भाव फैलता है, तथापि बंगाल के लिए उनको भी इसे स्वीकार 
करना पड़ा | 

जापान की विजय से एशिया में जन जागति का आस्म्म हुआ। एशिया वासियों ने 
अपने खोये हुए आत्म-विश्वास को फिर से पाया और श्ंग्रेजों की ईमानदारी पर जो बालोचित 
विश्वास था वह उठने लगा | इस पीढ़ी का श्रंग्रेजी शिक्षितवर्ग समभता था कि अंग्रेज हमारे 
कल्याण के लिए भारत श्राया है और जत्र हमको शासन के कार्य में दक्ष बना देगा, 
तब वह स्वेच्छा से राज्य सौंपकर चला जायगा | बिना इस विश्वास को दूर किये राजनीति 
में प्रगति श्चा नहीं सकती थी । लोकमान्य ने यही काम किया। इस नये दल की स्थापना 
की घोषणा कलकत्ते में की गयी | इसकी ओर से कलकत्ते में दो सभाएँ हुई | एक समा 
बड़ा बाजार में हुई थी । उसमें भी में मौजूद था। इस सभा की विशेषता यह थी कि इसमें 
सब भाषण हिन्दी में हुए थे | श्री विपिन-चन्द्रपाल और लोकमान्य तिलक भी हिन्दी में बोले 
थे | श्री पाल को हिन्दी बोलने में कोई विशेष कठिनाई नहीं प्रतीत हुई, किन्तु लोकमान्य की 
हिंदी इटी फूटी थी। बड़ा बाजार में उत्तर भारत के लोग अधिकतर रहते हैं। उन्हीं की 
सुविधा के लिए हिन्दी में ही भाषण कराये गए थे | बंगाल में इस नरे दल का अच्छा प्रभाव 
था। कलकत्त की कांग्रेस के बाद संयुक्त प्रांत को सर करने के लिए दोनों दलों में होड़ 
लग गयी । प्रयाग में दोनों दलों के बड़े नेता आये और उनके व्याख्यानों को सुनने का मुझे 
अवसर मिला । सबसे पहले लोकमान्य ग्राये | उनके स्वागत के लिए इम लोग स्टेशन पर 
गये | उनकी सभा का आयोजन थोड़े से विद्यार्थियों ने किया था। शहर के नेताओं में से 
कोई उनके स्वागत के लिए नहीं गया | उनकी सवारी के लिए एक सज्जन घोड़ा गाड़ी लाये 
थे | हम लोगों ने घोड़ा खोल कर स्वयं गाड़ी खींचने का आग्रह किया किन्तु उन्होंने स्वीकार 
नहीं किया । लोकमान्य के शब्द थे --'इस उत्साह को किसी और अ्रच्छे काम के लिए सुरक्षित 
रखिये | एक वकील साहब के अहाते में उनका व्याख्यान हुआ था | वकील साहब इलाहाबाद 
से बाहर गये हुए थे । उनकी पत्नी ने इजाजत दे दी थी | हम लोगों ने दरी विछायी | एक 
विद्यार्थी ने “बन्दे मातरम्‌? गाना गाया और अंग्रेजी में माषण शुरू हुआ । लोकमान्य तर्ष 
और युक्ति से काम लेते थे। उनके भाषण में हास्य-रस का मी पुट रहता था | किन्तु वह 
भावुकता से बहुत दूर थे । उन्होंने कहा कि अंग्रेजी मसल है कि ईश्वर उती की सद्दायता 
करता दै जो अपनी सहायता करता है । तो क्या तुम समभते हो कि अंग्रेज ईश्वर से मी बड़ा 
है १ इसके कुछ दिनों बाद भी गोखले आए और उनके कई व्याख्यान कायस्थ पाठशाला में 
हुए । एक व्याख्यान में उन्होंने कहा कि आवश्यकता पड़ने पर इम और टेक्स देना भी बन्द 


Ixxii बौद्ध-धर्म-दर्शन 


कर सकते हैं | इसके बाद भी विपिनचन्द्र पाल आए और उनके ४ श्रोजस्वी व्याख्यान हुए । 
इस तरह्‌ समय समय पर किसी न किसी दल के नेता प्रयाग आते रहते थे । लाला लाजपतराय 
और हैदररजा भी आए | नरम दल के नेताश्रों में केवल श्री गोखले का कुछ प्रभाव हम विद्या- 
थिंयो पर पड़ा । इम लोगों ने स्वदेशी का व्रत लिया और गरम दल के अखबार मगाने 
लगे । कलकत्ते से देनिक “वन्दे मातरम्‌? ता था, जिसे हम बड़े चाव से पढ़ा करते थे । 
इसके लेख बड़े प्रभावशाली होते थे | श्री अरविन्द घोष इसमें प्रायः लिखा करते थे । उनके 
लेखों ने मुझे विशेष रूप से प्रभावित किया | शायद ही उनका कोई लेख होगा जो मैंने न 
पढ़ा दो और जिसे दूसरों को न पढ़ाया हो । पाण्डिचेरी जाने के बाद भी उनका प्रभाव कायम 
रहदा और मैं “झा? का वर्षौ ग्राहक रहा | बहुत दिनों तक यह आशा थी कि वह साधना पूर्ण 
करके बंगाल लौटेंगे और राजनीति में पुनः प्रवेश करेंगे । सन्‌ १६२१ में उनसे ऐसी प्रार्थना 
भी की गयी थी, किन्तु उन्होंने अपने भाई वीरेन्द्र को लिखा कि सन्‌ १६०८ के अरविंद को 
बंगाल चाहता है, किन्तु में सन्‌ १६०८ का अरविंद नहीं रदा | यदि मेरे ढंग के ६६ भी कभी 
तैयार हो जाये तो मैं श्रा सकता हूँ | बहुत दिनों तक मुझे यह आशा बनी रही, किन्तु अन्त 
में जब मैं निराश हो गया तो उधर से मु ह मोड़ लिया । उनके विचारों में श्रोज के साथ-साथ 
सचाई थी | प्राचीन संस्कृति के भक्त होने के कारण भी उनके लेख मुके विशेष रूप से पसन्द 
आते थे । उनका जीवन बड़ा सादा था। जिन्होंने अपनी पत्नी को लिखे उनके पत्र पढ़े हैं, 
चे इसको जानते हैं । उनके सादे जीवन ने मुझको बहुत प्रभावित किया | उस समय लाला 
इरदयाल अ्रपनी छात्रवृत्ति को छोड़कर विलायत से लोट आये थे | उन्होंने सरकारी विद्यालयों 
में दी जानेवाली शिक्षा प्रणाली का विरोध किया था और "हमारी शिक्षा-समस्या' पर १४ लेख 
पंजाबी में लिखे | उनके प्रमाव में आकर पंजाब के कुछ विद्यार्थियों ने पडना छोड़ दिया था | 
उनके पढ़ाने का भार उन्होने स्यं लिया था। ऐसे विद्यार्थियों की संख्या बहुत थोड़ो थी। 
इरदयालजी बड़े प्रतिभाशाली थे और उनका विचार था कि कोई बंड़ा काम बिना कठोर 
साधना के नहीं होता । एडविन आरनोल्ड की "लाइट अफ एशिया? को पढ़कर वह बिलकुल 
बदल गए थे | विलायत में भी श्यामनी कृष्ण वर्मा का उन पर प्रभाव पड़ा था । उन्होंने 
विद्यार्थियों के लिए दो पाञ्चक्रम तैयार किए थे । इन चूचियों की पुस्तकों को पढ़ना मैंने 
आरम्म किया | उम्र विचार के विद्यार्थी उस समय रूस-जापान युद्ध, गैरीबाल्डी और मैजनी 
पर पुस्तक और रूस के आतंकवादियों के उपन्यास पढ़ा करते थे। सन्‌ १६०७ में प्रयाग से 
रामानन्द बाबू का 'माडनं रिव्यू! भी निकलने लगा । इसका बड़ा आदर था | उस समय हम 
.लोग प्रत्येक बंगाली नवयुवक को क्रान्तिकारी समझते थे | बंगला-साहित्य में इस कारण और 
भी रुचि उत्पन्न हो गयी । मैंने रमेशचुन्द्रदत्त और बंकिम के उपन्यास पढ़े और बंगला-सा दित्य 
थोड़ा बहुत समझने लगा | स्वदेशी के ब्रत में हम पूरे उतरे | उस समय हम कोई भी विदेशी 
बस्तु नहीं खरीदते थे | माघ-मेला के अवसर पर म स्वदेशी पर व्याख्यान भी दिया करते 
चे | उस समय म्योर कालेज के प्रिसिपल केनिंग्ठ साइन थे | वह कट्टर एंग्लो-इशिडयन थे | 
हमारे छात्रावास में एक विद्यार्थी के कमरे में खुदीराम बसु की तसबीर थी | किसी ने प्रिंसिपल 
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को इसकी सूचना दे दी | एक दिन शाम को वह आये और सीघे मेरे*मित्र के कमरे में गए । 
मेरे मित्र कालेन से निकाल दिये गये, किन्तु श्रीमती एनी बेसेणट ने उनको हिन्दू कालेज में 
भरती कर लिया । 


धीरे-धीरे हम में से कुछ का क्रान्तिकारियों से सम्बन्ध होने लगा । उस समय कुछ 
क्रान्तिकारियों का विचार था कि श्राई० सी० एस० में शामिल दोना चाहिये, ताकि क्रान्ति के 
समय इम जिले का शासन सम्भाल सकें। इस विचार से मेरे ४ साथी इङ्गलैण्ड गये | में भी 
सन्‌ १६११ में जाना चाहता था, किन्तु माताजी की राज्ञा न मिलने के कारण न जा सका | 
इधर सन्‌ १६०७ में सूरत में फूट पड़ चुकी थी और कांग्रेस के गरम दल के लोग निकल आये 
थे | कन्देन्शान बुलाकर कांग्रेस का विधान बदला गया | इसे गरम दल के लोग कन्वर्शन 
काँग्रेस कहते थे | गवनमेण्ट ने इस फूट से लाभ उठाकर गरम दल को छिन-भिन्न कर दिया | 
कई नेता जेल में डाल दिए गए । कुछ समय को प्रतिकूल देख भारत से बाहर चले गये श्रौर 
लन्द्न, पेरिस, जिनेवा और बर्लिन में क्रांति के केन्द्र बनाने लगे और वहाँ से ही साहित्य 
प्रकाशित होता था । मेरे जो साथी विलायत पढ़ने गये थे, वह इस साहित्य को मेरे पास भेजा 
करते थे। भी सावरकर की “वार आफ इण्डियन इनडिपेण्डेन्स की एक प्रति भी मेरे पास 
आयी थी । और मुके बराबर हरद्याल का 'बन्दे मातरम्‌?, बर्लिनका तलत्रार और पेरिस का 
&ण्डियन सोशर्लाजस्ट मिला करता था । मेरे दोस्तों में से एक स्न्‌ १६०८ की लड़ाई में 
जेल में बन्द कर दिये गये थे तथा अन्य दोस्त केवल वैरिस्टर होकर लोट आये। मैंने सन्‌ 
१६०८ के बाद से कांग्रेस के अधिवेशनों में जाना छोड़ दिया, क्योंकि हम लोग गरम दल के 
साथ थे । यहाँ तक कि जत्र कांग्रेस का श्रधिवेशन प्रयाग में हुआ, तत्र भी हम उसमें नहीं 
गये | सन्‌ १६१६ में जत कांग्रेस में दोनों दलों का मेल हुआ तब इम फिर कांग्रेस 
मेँ आ गए । 


-बी० ए० पास करने के बाद मेरे सामने यह प्रश्‍न आया कि मैं क्या करू | मैं कानुन 
पढ़ना नहीं चाहता था, मैं प्राचीन इतिहास में गवेषणा करना चाहता था | म्योर कालेन में 
भी अच्छे-अ्रच्छे अध्यापको के सम्पर्क में आया । डाक्टर गंगानाथ झा की मुझपर बड़ी कृपा थी। 
बी० ए० में प्रोफेसर ब्राउन से इतिहास पढ़ा । भारत के मध्ययुग का इतिहास वह बहुत अच्छा 
जानते थे । पढ़ाते भी श्रच्छा थे । उन्हीं के कारण मैंने इतिहास का विधय लिया | बी० ए० 

पास कर मैं पुरातत्व पढ़ने काशी चला गया । वहाँ डाक्टर वेनिस और नारमन ऐसे सुयोग्य 
अध्यापक मिले । क्‍्वींत कालेन में जो अंग्रेज अध्यापक आते थे, वह संस्कृत सीखने का प्रयत्न 
करते थे। डाक्टर वेनिस ऐसा पढ़ाने वाला कम होगा । नारमन साहब के प्रति मो मेरो बड़ी 
श्रद्धा थी। जज में क्तींस .कालेज में था, तज वहां श्रां शचीन्द्वनाथ साऱ्या से परिचय हुग्रा | 
विदेश से आने वाला साहित्य वह से ले जाया करते थे । उनके द्वारा मुझे क्रान्तिकारियों के 
समाचार मिलते रहते थे | मेरी इन लोगों के साथ बड़ी सहानुभूति थी । किन्तु में डकैती आदि 
के सदा विरुद्ध था । मैं किसी भी क्रान्तिकारी दल का सद्स्य न था | किंतु उनके कई नेताओं 


Ixxiv बौद्ध-धर्म-दर्शन 


से परिचय था । वे मुझपर बिश्वास करते थे और समय समय सर मेरी सहायता भी लेते रहते 
ये। सन्‌ १६१३ में जत्र मैंने एम» ए० पास किया तत्र मेरे घरवालों ने वकालत पढ्ने का 
झाग्रह किया । मैं इस पेशे को पसन्द नहीं करता था, किन्तु जब पुरातत्व-विमाग में स्थान न 
मिला, तब इस विचार से कि वकालत करते हुए, मैं राजनीति में भाग ले सकूंगा, मैंने 
कानून पदा | 


सन्‌ १६१५, में मैं एल०-एल० बी० पास कर वकालत करने फैजाबाद आया मेरे 
विचार प्रयाग में परिपक्व हुए. और वहीं मुझको एक नया जीवन मिला । इस नाते मेरा प्रयाग 
से एक प्रकार का श्राध्यात्मिक संबन्ध है। मेरे जीवन में सदा दो प्रवृत्तियाँ रही हँ--एक 
पढ़ने लिखने की ओर, दूसरी राजनीति की योर । इन दोनों में संघर्ष रहता है । यदि दोनों 
की सुविधा एक साथ मिल जाती है तो मुझे बड़ा परितोष रहता है और यह सुविधा मुके 
विद्यापीठ में मिली । इसी कारण वह मेरे जीवन का सबसे श्रच्छा हिस्सा है जो विद्यापीठ की 
सेवा में व्यतीत हुआ और आज भी उसे मैं अपना कुद्ध ब समभता हूँ । 


सन्‌ १६१४ में लोकमान्य मंडले जेल से रिहा होकर आए और अपने सहयोगियों 
को फिर.से एकत्र करने लगे । श्रीमती बेसेएट का उनको सहयोग प्राप्त हुआ और होमरूल 
लीग की स्थापना हुई । सन्‌ १६१६ में हमारे प्रांत में श्रीमती बेसेण्ट की लीग की स्थापना 
हुई । मैंने इस संबन्ध में लोकमान्य से बातें कीं और उनकी लीग की एक शाखा फैजाबाद में 
खोलना चाद्दा, किन्तु उन्होंने यह कहकर मना किया कि दोनो के उद्देश्य एक हैं, दो होने 
का कारण केवल इतना है कि कुछ लोग मेरे द्वारा कायम की गयी किसी संस्था में शरीक 
नहीं होना चाइते और कुछ लोग श्रीमती बेसेण्ट द्वारा स्थापित किसी स्थान में नहीं रहना 
चाहते । मैने लीग की शाखा फैजाबाद में खोली और उसका मन्त्री चुना गया | इसकी ओर 
से प्रचार का कार्य होता था और समय समय पर समाग्चों का आयोजन होता था | मेरा सबसे 
पहला भाषण अलीबन्धुओं की नजर-बन्दी का विरोध करने के लिए आमन्त्रित समा में हुआ 
था | मैं बोलते हुए बहुत डरता था, किन्तु किसी प्रकार बोल गया और कुछ सज्जनो ने मेरे 
भाषण की प्रशंसा की || इससे मेरा उत्साह बढ़ा और फिर धीरे-धीरे संकोच दूर हो गया। 
मैं सोचता हूँ कि यदि मेरा पहला भाषण बिगड़ गया होता तो शायद मैं भाषण देने का 
फिर साहस न करता | 


मैं लीग के साथ साथ कांग्रेस में भी था और बहुत जल्दी उसकी सब कमेरियो में 
बिना प्रयत्न के पहुँच गया । महात्मा जी के राजनीतिक क्षेत्र में श्राने से धीरे घोरे कांग्रेस का 
रूप बदलने लगा | आरंभ में वह कोई ऐसा हिस्सा नहीं लते थे, किन्तु सन्‌ १६१६ से वह 
प्रमुख भाग लेने लगे। खिलाफत के प्रश्‍न को लेकर जत्र महाःमाजी ने अतहयोग आन्दोलन 
चलाना चाहा तो असहयोग के कार्यक्रम के संबन्ध में लोकमान्य से उनका मत भेद था । जून 
१९२० में काशी में ए० आई० सी० सी० की बैठक के समय मैं इस संबन्ध में लोकमान्य से 
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बाते की । उन्होंने कहा कि मैंने अपने जीवन में कभी सरकार के साथ सहयोग नहीं किया; प्रश्‍न 
असहयोग के कार्यक्रम का है। जेल से लौटने के बाद जनता पर उनका वह पुराना विश्वास 
नहीं रह गया था श्रौर उनका ख्याल था कि प्रोग्राम ऐता हो जिस पर जनता चल सके | वह 
कौंसिल्लों के बहिष्कार के खिलाफ थे । उनका कहना था कि यदि श्राधी भी जग्हें खाली रहें 
तो यह ठीक है, किन्तु यदि वहाँ जगहें भर जायेंगी तो श्रपने को प्रतिनिधि कहकर सरकार- 
परस्त लोग देश का रहित करगे । 

उनका एक सिद्धान्त यह भी था कि कांग्रेस में श्रपनी बात रखो और श्रन्त में जो 
उसका निर्णय हो उसे स्वीकार करो। मैं तिलक का थ्रनुयायी था, इसलिए, मैंने कांग्रेस मै 
कॉसिल-बहिष्कार के विरुद्ध वोट दिया, किन्तु जत्र एक बार निर्णय हो गया तो उसे शिरोधार्य 
किया | वकालत के पेशे मै मेरा मन न था । नागपुर के अधिवेशन में जब असहयोग का 
प्रस्ताव पास हो गया तो उसके श्रनुसार मैंने तुरन्त वकालत छोड़ दी | इस निश्चय में मुके 
एक क्षण की भी देर न लगी। मैंने किसी से परामर्श भी नहीं किया क्‍योंकि मैं कांग्रेस के 
निर्णय से अपने को बंधा हुआ मानता था | मैंने अपने भविष्य का भी खयाल नहीं किया | 
पिता जी से एक वार पूछना चाहा, किंतु यह सोचकर कि यदि उन्होंने विरोध किया तो मैं 
उनकी आशा का उल्लंघन न कर सकूंगा, मैंने उनसे भी अनुमति नहीं मांगी । किंतु पितानी 
को जब पता चला तो उन्होंने कुछ आपत्ति न की। केवल इतना कद्दा कि तुमको अपनी स्वतंत्र 
जीविका की कुछ फिक्र करनी चाहिये श्रौर जव तक जीवित रहें, मुझे किसी प्रकार की चिन्ता 
नहीं होने दो। असहयोग श्रांदोलन के शुरू होने के बाद एक वार पण्डित जत्राइरलाल 
फैजाबाद आये और उन्होंने मुझसे कहा कि बनारस में विद्यापीठ खुलने जा रद्दा दै | वहां लोग 
तुम्हें चाहते हैं | मैंने श्रपने प्रिय मित्र श्री शिवप्रसाद जी को पत्र लिखा । उन्होंने मुके तुरंत 
बुला लिया । शिवप्रसाद जी मेरे सहपाठी थे और विचार-साम्य होने के कारण मेरी उनकी 
मित्रता हो गयी । वह बड़े उदार हृदय के व्यक्ति थे। दानियों में मैंने उन्हीं कों एक पाया जो 
नाम नहीं चाहते थे । क्रांतिकारियों की मी वह धन से सहायता करते थे | विद्यापीठ के काम 
में मेरा मन लग गया | भ्रद्धेय डाक्टर भगवानदास जी ने सुपर विश्वास कर मुझे उपाध्यक्ष 
बना दिया। उन्हीं की देख रेख में मैं काम करने लगा | मैं दो वर्ष तक छात्रावास में दी 
विद्यार्थियों के साथ रहता था | एक कुट॒म्त्र-सा था। साथ-साथ हम लोग राजनीतिक कार्य भी 
करते थे | कराची में जत्र अलीबन्धुओं को सजा हुई थी, तत्र हम सत्र बनारस के गाँवों में 
प्रचार के लिए गये थे | अपना-अपना बिस्तर बगल में दबा, नित्य पैदल घूमते थे । सन्‌ १६२६ 
में डाक्टर साहब ने अध्यक्ष के पद्‌ से त्यागपत्र दे दिया और मुझे अध्यक्ष बना दिया | बनारस 
में मुके कई नये मित्र मिले । विद्यापीठ के अध्यापकों से मेरा बड़ा मीठा सम्बन्ध रह्या। भी 
भ्रीप्रकाशजी से मेरा विशेष स्नेह हो गया । यह अत्युक्ति न होगी कि वह स्नेहवश मेरे प्रचारक 
हो गये । उन्होंने मुके आचार्य कहना शुरू किया, यहाँ तक कि वह मेरे नाम का एक अंग बन 
गया है। सबसे वह मेरी प्रशंसा करते रहते थे । यद्यपि मेरा परिचय जवाहरलाल बी से होमरूल 
आंदोलन के समय से या,तथापि भी श्रीप्रकाश जी द्वारा उनसे तया गणेश जी से मेरो घनिष्ठता 
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हुई । मैं उनके घर मै महीनों रहा हूं | वह मेरी सदा फिक्र उसी तरह किया करते हं जैसे माता 
अपने बालक की | मेरे बारे में उनकी राय है कि मैं अपनी फिक्र नहीं करता हूँ, शरीर के प्रति 
बड़ा लापरवाह हूँ । मेरे विचार चाहे उनसे मिलें या न मिलें उनका स्नेह घटता नहीं । रियासती 
दोस्ती पायदार नहीं होती, किन्तु विचारों मै श्रन्तर होते हुए भी हम लोगों के स्नेह मै फ 
नहीं पड़ा है। पुराने मित्रों से वियोग दुःखदायी है | किन्तु शिष्टता बनी रहे तो संबन्ध में 
बहुत अन्तर नहीं पड़ता । ऐसी मिसाले हैँ, किंतु बहुत कम | 


नेता का मुझमें कोई भी गुण नहीं हैं। महत्वाकांच्चा भी नहीं है। यह बड़ी कमी 
है । मेरी बनावट कुछ ऐसी हुई है कि मैं न नेता हो सकता हूं और न श्रन्धभक्त अनुयायी | 
इसका ग्रथ नहीं है कि मैं अनुशासन में नहीं रहना चाहता | मैं व्यक्तिवादी नहीं हूं । नेताओं 
की दूर से आराघना करता रहा हूं | उनके पास बहुत कम जाता रहा हूं । यह मेरा स्वाभाविक 
संकोच है । श्ात्मप्रशंसा सुनकर कौन खुश नहीं होता, अच्छा पद पाकर किसको प्रसन्नता 
नहीं होती, कितु मैंने कमी इसके लिए, प्रयत्न नहीं किया । प्रान्तीय कांग्रेस कमेटी के समापति 
होने के लिए मैंने श्रनिच्छा प्रकट की, किंतु अपने मान्य नेताओं के श्रनुरोध पर खड़ा होना 
पड़ा । इसी प्रकार जत्र पण्डित जवाहरलाल नेहरू ने मुझसे कार्यसमिति में आने को कहा, 
मैंने इनकार बर दिया किंतु उनके आग्रह करने पर मुझे निमंत्रण स्वीकार करना पड़ा । 


मैं ऊपर कह्‌ चुका हूं कि मैं नेता नही हूं। इसलिए किसी नये शांदो- 
लन या पार्टी का आारम्म नहीं कर सकता। सन्‌ १६३४ में जब जयप्रकाशजी ने 
समाजबादी पार्ट बनाने का प्रस्ताव रखा और मुके सम्मेलन का सभापति बनाना चाहा तो 
मैने इनकार कर दिया | इसलिए नहीं कि समाजवाद को. नहीं मानता था, किन्छु इसलिए 
कि मैं किसी बड़ी जिम्मेदारी को उठाना नहीं चाहता था । उनसे मेरा काफी स्नेह था और 
इसी कारण मुके श्रन्त में उनकी बात माननी पड़ी । सम्मेलन मई सन्‌ १६३४ में हुआ था। 
बिहार में भूकम्प हो गया था| उसी सिलसिले में विद्यार्थियों को लेकर काम करने गया 
था| वहाँ पहली बार डाक्टर लोहिया से परिचय हुआ । मुझे यह कहने में ग्रसता है 
कि जत्र पार्टी का विधान बना तो केवल डाक्टर लोहिया और हम इस पक्ष में थे कि उद्देश्य 
के शन्तर्गंत पूर्ण स्वाधीनता भी दोनी चाहिए। अन्त में इम लोगों की विजय हुई। 
भी मेहर ल्ली से एक बार सन्‌ १६२८ में मुलाकात हुई थी । बम्बई के और मित्रों को मैं 
उस समय तक नहीं जानता था | अपरिचित व्यक्तियों के साथ काम करते मुझको घबराहट 


होती है, किन्तु प्रसन्नता की बात है कि सोशलिस्ट पार्टी के समी प्रमुख कार्यकर्ता शीम ही एक 
कुटुम्ब के सद्स्य की तरह हो गये । 


यों तो मैं अपने खे में बराबर भाषण किया करता था, किन्तु अखिल भारतीय कांग्रेस 
कमेटी में में पहली बार पटने में बोला । मौलाना मुहम्मद अली ने एक बार कहा था कि 
बङ्गाली और मद्रासी कांग्रेस में बहुत बोला करते हैं, बिहार के लोग भब रें को 
बोलते देखते हैं तो खिसक कर राजेन्द्रबाबू के पास जाते हैं और कहते हैं कि 'रोवाँ बोली न), 
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श्रौर यू० पी० के लोग खुद नहीं बोलते और ज्र कोई बोलता है तो कहते हैं, “क्या बेवकूफ 
बोलता है |? हमारे प्रान्त के बड़े-बड़े नेताश्रों के आगे हम लोगों को कभी बोलने की जरूरत 
न्दी पड़ती थी । एक समय पण्डित जवाहरलाल भी अहुत कम बोलते थे। किन्तु सन्‌ १६३४ 
में मरके पार्टी की श्रोर से बोलना पड़ा | यदि पार्टी बनी न होती तो शायद मैं काँग्रेस में 
बोलने का साहस भी नहीं करता । 


पण्डित जवाहरलाल जी से मेरी विचारधारा बहुत मिलती-जुलती थी । इस कारण 
तथा उनके ब्यक्तित्व के कारण मेरा उनके प्रति सदा आकर्षण रद्दा । उनके संबन्ध में कई 
कोमल स्मृतियाँ हैं | यहाँ केवल एक बात का उल्लेख करता हुँ | इम लोग श्रहमदनगर के 
किले में एक साथ थे । एक बार टद्दलते हुए कुछ पुरानी बातों की चर्चा चल पड़ी | उन्होंने 
कहा--“नरेन्द्रदेव | यदि मैं कांग्रेस के श्रांदोलन में न न आता और उसके लिए कई बार जेल 
की यात्रा न करता तो मैं इन्सान न बनता । उनकी बइन कृष्णा ने श्रपनी पुस्तक में जवाहर 
लाल जी का एक पत्र उद्धृत किया है, जिसंसे उनके व्यक्तित्व पर प्रकाश पड़ता है | पण्डित 
मोतीलाल जी की मृत्यु के पश्चात्‌ उन्होंने अपनी बहिनों को लिखा कि पिता की संपत्ति मेरी 
नहीं हैं, मैं तो सरके लिए उसका ट्रस्टीमात्र हूँ | उस पत्र को पढ़कर मेरी आँखों में आँसु ग्रा 
गये और मैंने. जवाहरलाल जी कौ. महत्ता को समझा | उनको अपने साथियों का बड़ा खयाल 
रहता दै और बीमार साथियों की बड़ी शुभूषा करते हैं । 


महात्मा जी के आभ्म में चार महीने रहने का मौका मुके सन्‌ १६४२ में मिला । मैंने 
देखा कि वे कैसे अपने प्रत्येक क्ण का उपयोग करते हैं | वह रोज आश्रम के प्रत्येक रोगी की 
पूछ-ताछ करते थे । प्रत्येक छोटे-बड़े कार्यकर्ता का खयाल रखते ये | आश्रमवासी अपनी छोटी- 
छोटी समस्याओं को लेकर उनके पास जाते थे और वह सबका समाधान करते थे | आश्रम में 
रोग-शय्या पर पड़े-पड़े में विचार करता था कि वह पुरुष जो आज के हिन्दू घर्म के किसी नियम 
को नहीं मानता, वह क्यों संख्य सनातनी हिन्दुओं का श्वाराध्य देवता बना हुआ है | पण्डित 
समाज चाहे उनका मले ही विरोध करे, किंतु अपढ़ जनता उनकी पूजा करती है | इस रहस्य 
को इम तमी समझ सकते हैं, जब हम जाने कि भारतीय जनता पर श्रमण-संस्कृति का कहीं 
अधिक प्रभाव पड़ा है। जो व्यक्ति घर्भार छोड़कर नि:त्वार्थ सेवा करता है, उसके आचार 
की शोर हिन्दू जनता ध्यान नहीं देती | पण्डितजन मले ही उसकी निन्दा करें, किन्तु सामान्य 
जनता उसका सदा सम्मान करती है । अक्तूबर सन्‌ १६४१ में जत्र मैं जेज्ञ से छूटा तब 
महात्माजी ने मेरे स्वास्थ्य के संबन्ध में मुझसे पूछा और प्राकृतिक चिकित्सा के लिए आश्रम 
में बुलाया | मैं महात्मा जी पर बोझ नदीं डालना चाहता था । इसलिए कुछ वहाना कर 
दिया | पर जब में ए० आई० सी० सी० की बैठक में शरीक होने वर्धा गया और वहाँ बीमार 
पड़ गया, तब उन्होंने रहने के लिए आग्रह ऊिया। मेरी चिकित्सा होने लगी । महात्माजी 
मेरी बड़ी फिक्र रखते थे | एक रात मेरी तबियत बहुत खराब हो गई । जो चिकित्सक नियुक्त 
थे, घबरा गये, यद्यपि इसके लिए कोई कारण न था। रात को १ बजे बिना मुके बताये 
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महात्माजी जगाये गये और वह मुके देखने आये | वह उनका मौन का दिन था । उन्होंने मेरे 
लिए मोन तोड़ा | उसी समय मोटर भेजकर वर्धा से डःक्टर बुलाये गये | सुबह तक तत्रीयत 
हमल गई थी । दिल्ली में स्टेफडं क्रिप्स बार्ताज्ञा। के लिए श्राये थे | महात्माजी दिल्ली जाना 
नहीं चाहते थे, किन्तु आग्रह होने पर गये | जाने के पहले मुझसे कहा कि वह हिन्दुस्तान के 
ढेटवारे का सवाल किठी न किसी रूप में लायंगे। इसलिए उनकी दिल्ली जाने की इच्छा न 
थी । दिल्‍ली से बराबर फोन से मेरो तत्रीयत का हाल पूछा करते थे | बा भी उस समय बोमार 
थीं। इत कारण वे नल्दी लौट आये । जिनके विचार उनसे नहीं मिलते थे, यदि वे ईमान- 
दार होते थे तो वद उनको अपने निक्रट लाने की चेश करते थे । उस समग्र महात्मानी सोच 
रहे ये कि जेत में वह इस बार भोजन नहीं करेंगे। उनके इस विचार को जानकर महादेव 
भाई बड़े चिन्तित हुए । उन्होंने मुझसे कहा कि तुम भी इस संबन्ध में मद्दात्माजी से बाते करो । 
डाक्टर लोहिया भो सेवाग्राम उसी दिन आ गये थे । उनसे मौ यही प्रार्थना की गई | इम 
दोनों ने बहुत देर तक बाते कॉ। महात्माजी ने हमारी बात शान्तिपूर्वक सुनी) किन्तु उस 
दिन श्रन्तिम निर्यय न कर सके | बम्वई में जत्र हम लोग ६ अगस्त को गिरफ्तार हो गये 
तो स्पेशल ट्रेन में अद्मदनगर ले जाये गये। उनमें महात्माजी, उनकी पार्टी और बम्बई के 
कई प्रमुख लोग थे | नेताश्रों ने उस समय भी महात्माजी से अन्तिम बार प्रार्थना की कि वह 
ऐसा काम न करें | किले में मी हम लोगों को सदा इसका मय लगा रद्दता था | 


सन्‌ ४५ में हम लोग छूटे । में जवाहरलालजी के साथ झलमोड़ा जेज् से १४ जुन कौ 
रिहा हुश्रा । कुछ दिनो के बाद मैं पूना में महात्माजी से मिला । उन्होंने पूछा कि सत्य और 
अहिंसा के बारे में अब छम्हारे क्या विचार हैं? मैंने उत्तर दिया कि मैं सञ्च की तो सदा 
से आराधना किया करता हूँ, किन्तु इसमें मुकर संदेह है कि बिना कुछ हिंसा के राज्य की 
शक्ति हम श्रंग्रेजों से छीन सबेगे। महात्माजी के संबन्ध में अनेक रंस्मरण हैं, किन्तु समया- 
भाव से इम इससे अधिक कुछ नहीं कहते । 


इधर १६ वर्ष से काँग्रेस में यह चर्चा चल रही थी कि कांग्रेस में कोई पार्टी नहीं रहनी 
चाहिए । महात्माजी इसके विरुद्ध थे। देश के स्वतन्त्र होने के बाद भी मेरी राय थी कि 
अमी कांग्रेस से श्रलर होने का समय नहीं है, क्योंकि देश संकट से गुजर रहा है। सोशलिस्ट 
पार्टी में इस संबन्ध में मतभेद था, किन्तु मेरे मित्रों ने मेरी सलाह मानकर निर्णय को टाल 
दिया । मैंने यह भी साफ कर दिया था कि यदि कॉंग्रेस ने कोई ऐसा नियम बना दिया जिससे 
इम लोगों का कांग्रेस में रहना असंभव हो गया तो मैं सबसे पहले कांग्रेस छोड़ दूँगा । कोई 
भी ब्यक्ति, जिसको श्रात्मसमान का ख्याल है, ऐसा नियम बनाने पर नहीं रह सकता | यदि 
ऐसा नियम न बनता आर पार्टी कांग्रेस छोड़ने का निर्णय करती तो यह तो टीक है कि मैं 
झादेश का पालन करता, किन्तु मैं यह नहीं कह सकता कि मैं कहाँ तक उसके पक्ष में होता | 
काँग्रेस के निणंय के बाद मेरे सब सन्देह मिट गए और अपना निर्णय करने में मुके एक चण 
भी नलगा । मेरे जीवन के कठिन श्रवसर, जिनका मेरे भविष्य पर गइरा श्रसर पड़ा है, पेसे 
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दी हुए हैं। इन मौंक़ों पर घटनाएँ ऐसी हुई छि मुके अग्ना फैसला करने में कुछ देर न 
लगी । इसे मैं अपना सौभाग्य समभता हुँ । 

मेरे जीत्रन के कुछ ही वर्ष रह गए हें । शरीर संपत्ति अच्छी नहीं है, किन्छु मन में 
अब मी उत्साह दै । सदा श्रन्याय से लड़ते ही बीता। यह कोई छोटा काम नहीं दै । स्वतंत्र 
भारत में इसी श्रौर मी आवश्यकता है । अपनी जिन्दगी पर एक निगाइ डालने से मालूम 
होता है कि जब मेरी आंखे मुर्देगी, युके एक परितोष होगा कि खो काम मैंने विद्यापीठ में 


किया है, वह स्थायी है । में कहा करता हूँ कि यही मेरी पूँजी है और इसी के आधार पर 
मेरा राजनीतिक कारोबार चलता है | यह सर्वथा सत्य हे |# 


# 'जनवांणी? मह, सन्‌ १६४७ ईसवी । 


प्रस्ताउना 


श्री गँगाशरण सिंहजी का श्राग्रह् दै कि मैं प्रस्तावना के रूप में राचा यै नरेन्द्रदेवजी 
की इस अपूर्व पुस्तक पर दो चार शब्द लिख दू । इस स्थिति में तो मुके “कहाँ राजा भोज 
ओर कहाँ गाँयू तेजी?” वाली कहावत याद श्राती है । एक तरफ आचार्य नरेन्द्रदेवजी ऐसे 
प्रकांड विद्वान्‌ , विविंध विपयों के साधिकार ज्ञाता, सजनता के प्रतीक, अद्वितीय लेखक और 
वक्ता, राष्ट्रनेता, शिक्षक, कहाँ मेरे ऐसा साधारण व्यावहारिक छोटी छोटी बात की उलकनों 
में सदा पड़ा रहने वाला साधारण पुरुष | हाँ मुझे इस बात का श्रवश्य अभिमान हो 
सकता है और है कि मे नरेन्‍्द्रदेबजी ने अपनी मित्रता, अपनी सहयोगिता, अपना स्ने 
देकर सम्मानित किया और मेरे सामने श्रपने भ्यक्तित्त्र के विभिन्न रूपों को सरलता और 
स्वच्छुता से व्यक्त कर मुझे यह श्रवसर प्रदान किया कि मैं प्रत्यक्ष देख सकूँ कि ऐसे विलक्षण 
जीव के लिए भी मनुष्य का शरीर धारण करना संभव है। भगवद्गीता में भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने ठीक ही कहा है-- 

यदूयदूविभूतिमत्सत्बं भीमदूर्जितमेव वा। 
तत्तदेवावगच्छु त्ब॑ मम तेनो|ऽशसम्मवम्‌ ॥ 

इसमें कोई संदेह नहीं कि नरेन्द्रदेवजी में इस देवी तेजस्‌ का अंश प्रचुरता से 
विद्यमान था। इनके उठ जाने से वास्तव में ससार से एक नर-रत्न खो गया | 

नरेन्द्रदेवजी ने मुझसे यह कई बार कहा कि उनकी प्रवृत्ति दो ही तरफ रहती है-- 
एक तो दर्शन की तरफ और दूसरी राजनीति की तरफ। इन दोनों को वे छोड़ नहीं सकते | 
इन्हीं की सेवा, ध्यान, साधना, अ्रध्ययन, व्यवहार में उनका जीवन व्यतीत हुआ | सदा इतने 
अस्वस्थ रहते हुए, राजनीतिक कार्य में सदा लगे रहते हुए, सदा लोगों से मिलते रहते हुए, 
उन्होंने कहाँ से समय र शक्ति पायी कि अपने में विद्या की इतनी बृहत्‌ राशि एकत्र कर 
ली, यहद सबके ही लिए सदा आश्चर्य की बात बनी रहेगी । मेरा यह उनको समभाना व्यर्थ 
होता था कि आपको अपने स्वास्थ्य की चिन्ता करनी चाहिये। आपका जीवन हम सबके 
लिए है, केवल आपके ही लिए नहीं है। यदि आप चले जाएँगे तो दर्शन और राजनीति 
तो चलती ही रहेगी, पर श्रापके ऐसा पुरुष इम लोगों को नहीं मिलेगा । वे कहाँ माननेवाले 
थे, और दर्शन का अध्ययन और राजनीति के कार्य में उन्होंने अपना समय लगाया और 
अपना प्राण भी दे डाला। 


चे समी प्रकार के दर्शन के विशेषश थे । किसी भी युग के विचारों कै संबन्ध में उनसे 
बाते की जा सकती थीं और जो कोई उनसे मिलता था वह कुछ अधिक शान ही लेकर लौय्ता 
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था | दर्शनों में उनको बौद्ध दर्शन से विशेष प्रम था । आज यदि बुद्धदेव का व्यक्तित्व, बौद्ध- 
धर्म के आराध्य पुरुष श्रौर बौद्ध विचार हमारे देश की राजनीति में विशेष स्थान पा रहे हैं 
और यदि इस कारण इसका भ्रन्तर्राष््रीय प्रमाव मी पड़ रहदा है, तो इसका भेय नरेन्द्रदेवची को 
ही है, यद्यपि उन्होंने स्वयं इसका अनुभव न भी किया हो | 

इन्होने ही प्रथम बार राजनीतिक क्षेत्रों में बौद्ध धर्म और बौद्ध विचागें की चर्चा की 
जिका प्रभाव सत्र पर ही पड़ा क्‍योंकि उनका आदर और सम्मान महात्मा गान्धीजी से 
लेकर सभी राष्ट्र नेता और राजनीतिज्ञ करते थे । काशी विद्यापीठ जो कि उनका सबसे बड़ा 
कार्य चेत्र रहा है, उके .तो संपूरणं वातावरण में नरेन्द्रदेवजी का व्यक्ति, इनकी विचार 
शैली, इनकी कार्य प्रणाली, फैली रहती थी | ये जहाँ ही जाते थे सत्रको अपनी तरफ चु'बक 
की तरह आकर्षित कर लेते थे, सभी इनका संमान करते ये, सभी इनकी बातों को सुनने लगते 
थे । यदि उनका प्रभाव. सर्वदेशिक हुआ तो कोई आश्‍चर्य की बात नहीं । 


मेरी समक में इनके ऐसा वक्ता अपने देश में कोई दूसरा नहीं या | कैसी सुन्दर इनकी 
भाषा थी, कैसे धारा प्रवाह से ये बोलते थे, किस प्रकार से इनके एक वाक्य दूसरे वाक्य से 
शृ'खलाब्रद्ध रहते थे, यह तो सभी लोग जानते हैं जो उन्हें किसी भी विषय पर कमी मी सुन 
सके हैं | व्यावहारिक राजनीति लिखने की वस्तु नहीं है, बोलने की ही वस्तु है । इस कारण मेरे 
हृदय में बड़ा दुःख रद्द गया कि उनके भाषणों का कोई संग्रह नहीं किया जा सका | यदि 
वह होता तो राजनीति में वह उत्तमोत्तम साहित्य का स्थान ग्रहण करता और बहुतों को अपने 
विचारों को शुद्ध करने में सहायक होता और उन्हें समुचित व्यवहार के मार्ग पर चलने को प्रेरित 
करता । यह बात तो रह गयी । जो उनके भाषणों को सुनते थे वे ऐसे मुग्ध हो जाते थे कि 
किसी के लिए उनके शब्दों को लिपि-बद्ध करना कठिन होता था। राजनीतिक संमेजनों 
में अध्यक्ष आदि के पद से जो भाषण देने के लिए वे लिख भी रखते थे, उसे मी वे बोलते 
समयं फँक देते थे और बोलते दी जाते थे | इन भाषणों को एकत्र न कर संसार ने एक बहुत 
बड़ी निधि खो दी | 


पर दर्शन लिखने की भी चीज है, और झे हर्ष दै और सन्तोष है कि कम से कम 
उस पर तो वे ग्रंथ लिख ही गये । मैं अपने को और अनेकों को आज बचाई देता हूँ कि 
बौद्ध दर्शन पर उनका यह श्रपू्व अन्य प्रकाशित हो रहा है। और बुद्ध मेगवान्‌ की २५ वीं 
शताग्दी की जयन्ती के शुम अवसर पर हमें उसे देखने का सौमाग्य भी प्राप्त हो रहा दै । 
दुख इसका अवश्य है कि वे इसका प्रकाशन स्वयं न देख सके | उनके जीवन के अंतिम दिन 
मैं प्रात:काल से सायंकाल तक उनके शान्त दोने तक उनके साय या | कई बार उन्होंने इस 
aa 4411 किया कि इसका प्रकाशन पेसे शुम अवसर पर होने जा 
रहा दे | 

ऐसी अबस्था में युके भी संतोष हैं कि इस सुन्दर और अपूव रचना की प्रस्तावना 
लिखने का मुके निमंत्रण दिया गया है, और मेरी यही शुम कामना है ओर हो सकती दे कि 
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हमारे देश के बहुत से लोग इससे आकर्षित हो, इसका मनन करे, इसका पठन-पाठन फॉर 
झौर देश के पुरातन समय की एक मदान. विभूति ने जो कुछ विचार प्रकर किये हैं और बिन्दै 
बतेमान काल की दूसरी विभूति ने लिपि-बद्ध किया है, उन्हें समझै और श्रपने देश की परम्परा 
का गर्वे करै और उसके योग्य अपने को बनावे । मेरी यह भी हार्दिक अभिलापा है कि इसके 
द्वारा पण्डित प्रवर लेखक की भी स्मृति सदा जाग्रत रहे और बुद्ध भगवान और आचा दे नरेन्द्र- 


देव जी के अन्तर के लंबे अवसर की हमारी राजनितिक और सांस्कृतिक कद्दानी हमारे द्वृदयों को 
सदा बल और उत्साह देती रहे । 


राजभवन, मद्रास 
१४ माचै १६५६ 


श्रीप्रकाश 
राज्यपाल, मद्रास 
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प्रथम अध्याय 
बुद्ध का जीवन 


भारतीय संस्कृति की दो धाराएँ 


जिस समय भगवान्‌ बुद्ध का लोक में जन्म हुआ, उस समय देश में श्रनेक वाद प्रचलित 
थे । विचार-जगत्‌ में उथल-पुथल हो रहा था। लोगों की जिज्ञासा जग उठी थी । परलोक है 
या नहीं, मरण के अनन्तर जीव का अस्तित्व होता है या नहीं, कर्म है या नहीं, कमे-विपाक 
है या नहीं; इस प्रकार के अनेक प्रश्नों में लोगों का कुतृूहल था । इन प्रश्नों का उत्तर पाने के 
लिए लोग उत्सुक थे | ब्राह्मण और श्रमण दोनों में ही विचार-चर्चा होती थी । भ्रमण अवै- 
दिक थे | ये वेद का प्रामाण्य स्वीकार नहीं करते थे । ये यज्ञ-यागादि क्रिया-कलाप को महत्त्व 
नहीं देते थे | इनकी दृष्टि में या तो इनका छुद्र फल है या ये निरथेक और निष्मयोजनीय हैं । 
श्रमण आस्तिक और नास्तिक दोनों प्रकार के थे | इनके कई सम्प्रदाय तपस्या को विशेष महत्त्व 
देते थे । जो श्रास्तिक थे, वे भी जगत्‌ का कोई सा, कर्ती नहीं मानते थे । “पालि निकाय! में 
जिन भ्रमणों का उल्लेख है, उनमें प्रायः नास्तिक ही हैं । ब्राह्ण ओर श्रमण--ये दो संस्कृति- 
परम्पराएँ प्राचीन काल से चली आती हैं। ये एक दूसरे से प्रभावित हुए हैं। इनमें 
नैसर्गिक वैर था । ब्राह्मण मुण्डदर्शन को अशुभ मानते थे | ब्राह्मण सांसारिक थे । श्रमण 
अनागारिक होते थे और ब्रह्मचर्य का पालन करते थे | ये सत्यान्वेषण के लिए किसी शास्ता के 
अधीन होते थे, उसके गण या संघ में प्रवेश करते ये। ब्राह्मण वैदिकधर्म के अनुसार मन्त्र, जप, 
दान, होम, मंगल, प्रायश्चित्तादि अनुष्ठान का विधान करते थे | धर्म का यह रूप बाह्य या । 
स्वर्ग की कामना से या अन्य लौकिक भोग की कामना से ये विविध अनुष्ठान होते थे । यजं 
में पशुवध भी होता था । कर्मकाण्ड का प्राधान्य था | त्राह्मण-प्रम आस्तिक था | आझण सुकृत, 
दुष्कृत के फलविपाक में विश्वास करते थे । इनमें सत्य, अहिंसा, अस्तेय आदि के लिए पक्षपात 
था । किन्तु वैदिकी हिंसा हिंसा नहीं समझी जाती थी । यह निस्पृह और सरल ह्दय के होते 
थे और इनको विद्या का व्यसन था | इसलिए. समाज में इनका आदर था । धीरे-धीरे इनका 
प्राधान्य हो गया, क्योंकि वेद-विहित अनुष्ठानों की विधि इन्हीं को मालूम थी । पुरोहित संकीर्ण 
हृदय और स्वार्थी होने लगे और वे अपनेको सबसे ऊँचा समझने लगे | ब्राह्मण-काल में 
पुरोहित मानुषी देवता हो गये | इस काल में वेद को शब्द-प्रमाण मानते थे | वर्णाभ्रमधमे 
की व्यवस्था इसी काल में प्रौढ हुई । तपस्या का मी माहात्म्य समका जाता या, क्योंकि उनका 
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विचार था कि देवो ने श्रपने उच्च पद को तपस्या से प्राप्त किया था। धीरे-धीरे कोरे कर्मकाणड 
के विरुद्ध आयौ में विद्रोह होने लगा; पशु-वध के विरुद्ध श्रावाज उठने लगी। यह कहा 
जाने लगा कि यज्ञ-यागादि हीन हैं, ब्रह्म-शान सर्वश्रेष्ठ है। यह उपनिषत्‌-काल था। इस 
काल में ब्रह्मविद्या की ची बइने लगी | ऋषि आश्रमों में नित्रास करते थे, और ब्रह्म-चिन्तन 
में रत'रदरते थे | जिज्ञासु शिक्षा के लिए. उनके पास जाते थे और जिनको यह पात्र समभते 
थे, उनको शिक्षा देते थे । ब्राह्मण धर्म के अन्तर्गत तापस भी होते थे, जिनको वैखानस कहते 
थे | इनके लिए. जो आचारविहित था, उसका वर्णन वैल्लानससूत? में मिलता हे । बौद्ध 
मिक्षुग्रो में भी ऐसे भिक्तु होते थे, जो वैलानसों के नियमों का पालन करते थे | इन नियमों 
को “धुतंग? कहते हँ । वृ तमूल-निकेतन, अरण्यनिवास, श्मशानवास, श्रेभ्यवकासवास, पांशुकूल- 
धारण आदि 'धुतंगः हैं । ( क्लेशों के अपयम से भिल्नु विशुद्ध दोता है । वह 'धुतः कदलाता 
है । उसके अंग 'धुतंग? हैं । ) 

वैखानसो से प्रभावित होकर बौद्धो में भी इस प्रकार के यति होने लगे । कुछ विद्वानों 
का कहना है कि अत्र बोद्धधर्म पूर्व से पश्चिम की ओर गया, तत्र यह परिवर्तन हुआ । पश्चिम 
देश में पूर्व देश की अपेता ब्राह्मणों का कहीं अधिक प्रभाव था । इन विद्वानों के अनुसार 
बौद्धधमै का पूर्व रूप अत्यन्त सरल था । पश्चिम देरा के ब्राह्मणों में बौद्धधर्म का प्रचार हो जाने 
के उपरान्त उनके प्रभाव से यह परिवर्तन घटित हुआ और 'धुतंगः का समादान लेनेवाला मिल्नु 
अधिक आदर की दृष्टि से देखा जाने लगा । 

यह चात ध्यान में रखने की है कि बुद्ध के समय में आस्तिक का अर्थ ईश्वर में प्रति- 
पन्न नहीं था और न वेद-निन्दक को ही नास्तिक कहते थे। पाणिनि के निवर्चन के अनुसार 
नास्तिक वह है, जो परलोक में विश्वास नहीं करता ( नास्ति परलोको यस्य सः) | इस निर्वेचन 
के अनुसार वौद्ध और जैन नास्तिक नहीं हैं। बुद्ध ने अपने सूत्रान्तों में ( संवादो म॑ ) नास्तिक- 
वाद्‌ को मिथ्यादृष्टिकहकर गर्दित किया है । बुद्ध के समकालीन “अजित-केश-कम्बल्न?, जो स्वयं 
एक गण के आचाय थे, नास्तिकवादी थे । प्राचीनकाल के लिये वह गौरव का विषय है कि 
भारतीय कर्म-फल के महत्व पर जोर देते थे, ईश्वर के अस्तित्व पर नहीं । मानव-समाज की 
स्थिति और उन्नति के लि” समाज में व्यवस्था का होना आवश्यक है और यह तभी हो सकती 
है, जत्र सत्र लोग इसमें प्रतिपन्न हों कि अशुभ कमं का अशुभ, शुभ कर्म का शुभ और व्यामिश्र 
का व्यामिश्र फज्ञ होता है | यह सदाचार तथा नैतिकता की भित्ति है । 
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ऐसे काल में-जत्र इन दार्शनिक प्रश्नों पर विचार-विमर्श होता था और सदू-एइस्थ भी 
सत्यान्वेगण में घरबार छोइकर मिल्नु या वनस्थ होते थे- जुद्ध का शाक्य-वंश में जन्म हुआ | 
इनका कुल क्षत्रिय और गोत्र गौतम था । इनका नाम सिद्धार्थ था । ये राजा शुद्धोदन के पुत्र. 
ये । उस समय पूर्वे के देशों में क्षत्रियों का प्राधान्य था | ब्रह्मज्ञानी राजा जनक, जो ब्राह्मणों 
को भी -ब्रह्मविद्या का उपदेश करतें थे, मिथिला के थे.। बौद्धधर्म और जैनधमे के प्रतिष्ठापक 
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मी चत्रिय ये । ये धर्म वैदिकधम के विरोधी थे, गप बुद्ध ने सदू-्राहाणा के लिए, अपशब्द 
कहना तो दूर रहा, उनकी प्रशंसा ही की है। चत्रिय ब्राह्मण-पुरोहितों के प्रतिपक्षी ये । वे 
उनको: अपनेसे ऊँचा मानने को तैयार नहीं थे। ब्राह्मण ग्रन्थों मे प्रतिवादी के वचन को 
ब्राह्मण “रिय के शब्द! कहते थे । इससे शापित होता है कि वें जषत्रियों को अपना प्रतिद्वन्द्वी 
मानते थे । “पालि निकाय? में क्षत्रियों को वर्ण की गणना में प्रथम स्थान दिया है। | 

शाकय-वंश की राजधानी कपिलवस्तु थी । इनका राज्य छोटा-सा राज्य था । उस समय 
भारत में एक सुदृढ विशाल राज्य न था, जैसा कि आगे चज्ञकर नन्दो ने संगठित किया, जिसमे 
च्युत मौर्य ने वृद्धि की । जातकों से मालूम होता है कि बुद्ध के पूर्व १६ महाराष्ट्र ये | बुद्ध 
के काल में चार प्रधान राज्य संगठित हो रहे थे | इन १६ में से कुछ राष्ट्र अन्य राष्ट्रों में संभि- 
लित कर लिये गये । इस कारण महाराष्ट्रं की संख्या घटने लगी । चार प्रधान राष्ट्र ये थे-- 
(१) मगध, जिसमें अंग शामिज्ञ था रौर जिसका राजा विम्विसार था; (२) कोशल, जिसकी 
राजधानी श्रावस्ती थी, जिसमें काशी सम्मिलित थी और जिसका राजा प्रसेनजित्‌ था; (३) 
कौशाम्बी, जिसका राजा वत्सराज उदयन था और (४) अन्ती, जिसका राजा चएइध्रद्योत था | 
इन चार राज्यों की राजंत्रानियां आगे चलकर बोद्धम की केन्द्र हो गई । 

सिद्धार्थ ने राजकुमारों की भाँति शिक्षा प्रात की । इनके पिता वैदिक धर्म के अनुयायी 
थे। सिद्धार्थं विचारशील थे और इसलिए इनकी उत्सुकता जीवन के रहस्यों को जानते के लिए, 
बढ्ने लगी । सांसारिक सुखों से ये विरक्त हो गये| संसार से इनकों उद्द ग उत्पन्न हुआ और 
परमार्थ-सत्य की खोज में एक दिन इन्होंने घर से अमिनिष्कमण किया और काराय यज्ञ धारण 
कर मिक्तु-मावः ग्रहण किया | उस समय तापसों की विशेष प्रसिद्धि थी । सिद्धार्थ के पिता के 
यहाँ काल-देवल आदि तापस आया करते थे | एक तपोवन में उनको मालूम हुआ कि बिम्ब- 
प्रकोष्ठ में 'अराड-कालामः नामक तापस रहते हैं, जो निःश्रेयस्‌ का ज्ञान रखते है | यह सुनकर 
सिद्धार्थ अराड के तपोवन में गये | वहाँ उनका खागत हुआ । सिद्धार्थ ने पूछा कि जरा-मस्ण- 
रोग से सत्व ( जीव ) कैसे विमुक्त होता है! 'अरइः ने संक्षेप में अपने शात्र के निश्चय को. 
बताया । उन्होंने संसार की उत्तत्ति और विवत्त॑न को समकाया। ततं की शिक्षा देकर उन्होंने 
जैष्ठिक-पद की प्राप्ति का उपाय मी बताया । किस सिद्धार्थ को 'अराड' की शिक्षा से सन्तोष 
नहीं हुआ । विशेश जानने के लिए वें 'उद्बक-रामपुत्र के आश्रम को गये,किन्तु इनके भी दर्शन 
को सिद्धार्थ ने स्त्रीकार नहीं किया | इनकी शिक्षा सांख्य-योग की थी । जब इनसे परितोष न 
हुआ, तब ये झनुत्तर ( सर्वश्रेष्ठ ) शांतिवर-पद की गवेग्णा में 'उस्वेलाः आये और "निरञ्जना? 
(या नैरक्षरा ) नदी के तः पर आवास किया | इन्होंने विचार किया कि मुझूम मी श्रद्धा है, 
वीर्य है, स्मृति, समाधि और प्रज्ञा है; मैं खय धर्म का सादात्कार करूँगा | 

बुद्ध के समसामयिक 

हमने ऊपर कहा हैं कि बुद्ध के समय में अनेक वाद प्रचलित थे | “दीघनिकाय? के 
प्रह्मजाल-सुत्त में इन वादों का उल्लेख दे । इनका वर्णन यहाँ देना आवश्यक हे; किन्तु बुद्ध 
के समसामयिक जो ६ शास्ता--संधी, गणी, गणाचा और तीर्थङ्कर थे; उनका संक्षेप में हम 
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वर्णन देंगे । उनके नाम ये हँ--अजित-फेश-कम्बल, पूरण-कस्सप, पकुध-कञ्चायन, मक्खलि- 
गोसाल, संजय-वेलद्धिपुत्त, निगंठ-नातपुत्त | इनमें 'निगंठ-नातपुत्तर जैनधर्म के अन्तिम तीर्थङ्कर 
महावीर हैं । इनमें केवल यही आस्तिक थे | अजित-केश-कम्बल के मत से न दान है, न इष्टि 
न हुत, न सुक्त और न दुश्क्ृत कर्म का फन्न-विपाक हैं, न इह लोक है, न परलोक, न श्रमण- 
ब्राह्मण हैं, जिन्दोंने अभित्ञात्रज्ञ से इहलोक परलोक का साक्षात्कार किया हे । मनुष्य चातु- 
मंहाभूतिक है । जत्र वह काल ( मृत्यु ) करता है, तत्र एथिवी एथिवी-काय को अनुपगमन करती 
है,' "इत्यादि । इन्द्रियाँ आकाश में संक्रमण करती हैं | बाल और पणिड्त काय-भेद से बिनप्र 
होते हैं, मरणानन्तर वे नहीं होते | “संजय? का कहना था कि प्राणातिपात ( वध ), अदत्ता- 
दान ( स्तेय ), मृषावाद और परदारनामन से पाप नहीं होता और दान-यज्ञ आदि से पुण्य 
का आगम नहीं होता । मक्खजि-गोसाज नियतित्रादी थे | वे मानते थे कि सव सच्त्र ( जीव ) 
अवश हैं, अबीयं हैं । उनमें न बल है, न वीर्य है, न पुरुष-पराक्रम | उनके अनुसार हेतु नहीं 
है, सत्तों के संक्लेश का प्रत्यय ( हेतु ) नहीं हैं; सत्त्व अहेतुक क्लेश भोगते हैं और बिना हेतु- 
प्रत्यय के विशुद्ध होते हैं | गोसान आजीवक सम्प्रदाय के संस्थापक थे | वे कहते थे कि बाल 
आर पण्डित सब सत्त्व-संसरण कर दुःख का अन्त करते हे । इसे संसार-शुद्धि कहते हैं। ये 
अचेलक थे और अ्रनेक प्रकार के कष्ट-तप करते थे । जेतवन के पीछे उनका एक स्थान था। 
ये पंचामि तापते थे,उत्कुटिक थे और चमगादड़ की भांति हवा में कूलते थे | 'पालि निकाय? में 
इनको मुक्ताचार कहा है | एक सूतान्त में इनको 'पुत्तमताय पुत्ता कहा है, अर्थात्‌ यह उस 
माता के पुत्र हें जिसके पुत्र मर जाते हैं। बुद्धघोप के अनुसार “पूरण? आत्मा को निष्क्रिय और 
कर्म को नहीं मानते थे । “अजित” नास्तिक थे और कर्म-विपाक को नहीं मानते थे । “गोसाल” 
नियतिवादी थे, ये कर्म और कर्म-फल दोनों का प्रतिषेध करते थे | 
बुद्ध आजीवकों को सबसे बुरा समभते थे | तापस होने के कारण इनका 
समाज में आदर था । लोग निमित्त, शकुन, स्वप्त आदि का फल इनसे पूछते थे। 
अशोक और उनके पौत्र “दशरथ” के लेखों म॑ आजीवको का उल्लेख है | इनके अतिरिक्त 
आर भी तापस थे जो शरीर को नाना प्रकार के कष्ट देते थे | कोई सन का कपड़ा पहनता 
था; कोई कुश-चीर, कोई केश-कम्ब्त धारण करता था, कोई उलूक-पक्ष धारण करता था, 
कोई केश-लुश्नन करता था; कोई कण्टक पर शयन करता था ( कणटकापाश्रय ), कोई 
गोत्रतिक, कोई मृगत्रतिक होता था, किसी की उच्छुबृत्ति थी। ये हिम-वात-सूयीदि 
दुःख को सहन कर अनेक प्रकार से शरीर का आतापन-परितापन करते थे | इनका विश्वास 
था कि दुःख से सुख की प्राप्ति होती है। इसी कारण उस युग में तापसों का 
बड़ा आदर था । उनका कष्टमय जीवन को स्वीकार करना एक बड़ी बात समझी जाती थी | 
आश्रयं होता है कि 'अजित-केश-कम्बज्ञ' ऐसे लोगों के लिए समाज में आदर था । इसका 
कारण यही प्रतीत होता है कि ये तापस थे | ये तपस्या किस उद्देश्य से करते थे; यह भी 
ज्ञात नहीं है । ये लोग अ्रदूभ्ृत कर्म दिखाते थे; यह दावा करते थे कि इन्होंने ऋद्धियाँ प्रात 
की हैं । अतः इसमें कोई आश्रर्य नहीं है कि बुद्ध ने भी 'नेरक्षना? के तर पर रह कर ६ वर्ष 


बुद्ध का जीवन च्‌ 


कठोर तपस्या की; क्योंकि उस समय नैष्ठिक-पद की प्राप्ति के लिए तप आवश्यक समभा 
जाता था। 


बुद्धत्व-प्रा्त 

बुद्ध के साथ पाँच अन्य मिल्नु भी थे | उन्होंने अनशन-त्रत यह समझ कर किया कि इससे 
बह्‌ जन्म-मरण पर विजय करेंगे | वे एक तिल-तण्डुल पर रहने लगे | इसका परिमाण यह हु 
कि बुद्ध अत्यन्त कृश हो गये । वह त्वगस्थिशेष रह गये । 'बुद्धचरित' के शब्दों में तब उनको 
मालूम हुआ कि यहद धर्म विराग, बोध, मुक्ति के लिए नहीं है; दुर्बल इस पद को नहीं पा 
सकता । ऐसा बिचार करके बुद्ध पुनः भोजन करने लगे । जत्र उनका शरीर और मन स्वस्थ 
हुआ, तब उन्होंने समाधि लगाई | उन पाँच भिक्षुओं ने ग्रसन्तुष्ट होकरं उनका साथ छोड़ 
दिया । सिद्धार्थ बोध के लिए कृतसंकल्प हो अश्वत्थमूल में पर्यकबद्ध हुए और यह प्रतिज्ञा की 
कि जब्रतक मैं कृतकृत्य नहीं होता, तब तक इसी शासन में बैठा रूँगा । रात्रि के प्रथम याम 
मं उनको पूर्व जन्मों का ज्ञान हुआ, दूसरे याम में दिव्य-चक्तु विशुद्ध हुआ, अन्तिम याम में 
द्वादश प्रतीत्य-समुत्पाद का साक्षात्कार हुआ और अरुणोदय में उनको सर्वज्ञता का प्रत्यक्ष 
हुआ । यह उनका बुद्धत्व है । उस दिन से वे बुद्ध कहलाने लगे | सर्वज्ञता का साक्षात्कार कर 
भगवान्‌ ने जो प्रीतिवचन ( उदान ) कहे, उनको हम यहाँ उद्धृत करते है-“कष्ट्मय जन्म 
बार-बार लेना पड़ा । मैं एदकारक की खोज में संसार में व्यर्थ भय्कता रदा | किन्तु ग्हकारक ! 
अब मैंने ठे देख लिया । अब तू फिर ण्निमीण न कर सकेगा | तेरी सब कड़ियाँ टूट गई; 
ग्रह-शिखर ढह गया । त्रित्त-निर्वीण का लाभ हुआ; तृष्णा का क्षय देख लिया |? 


सात सप्ताह तक वे विविध बृक्षों के तले बैठकर विमुक्ति-सुख का आनन्द लेते रहे | 
भगवान्‌ को बुद्ध, तथागत, सुगत आदि कहते हें । भगवान्‌ के श्रावक सौगत, शाक्यपुत्रीय, 
बौद्ध कहलाते हैं । ऐसी कथा हें कि बुद्धत्व प्रास कर भगवान्‌ को धर्मोपदेश में अनिच्छा हुई; 
किन्तु ब्रह्मा सहंपति की प्रार्थना पर धर्मोपदेश के लिए राजी हुए । पदले उनका विचार “अराड- 
कालाम? और 'उद्रक-रामपुत्र’ को धर्म का उपदेश ( देशना ) देने का हुआ, किन्तु यह जानकर 
कि वे अब जीवित नहीं हैं, उन्होंने उन पाँच भिक्ुओं को धर्म का उपदेश करने का निश्चय किया 
जो उनका साथ छोइकर “ऋृषिपत्तन? मुगदाव (सारनाथ,काशी के पास) को चले गये थे । आयाड़ 
शिंमा के दिन उनका पहला उपदेश "सारनाथ? में हुआ | यह उपदेश धर्मचक्र-प्रवर्त्तन-पूत्र 
है | यहीं धर्मचक्र का प्रथम बार प्रवर्तन हुआ । इसलिए सारनाथ भिक्ुओं का एक तीर्थ हो 
गया । पाँचों मिल्नु प्रथम. शिष्य हुए। वाराणसी का एक वशिक-पुत्र यश” भी संसार से विरक्त हो 
ऋषिपत्तन आया । वह भी भगवान्‌ से उपदेश पाकर भिछ्नु हो गया । यह संवाद पाकर उसके 
५४ मित्र भी मिल्नु हो गये । इस प्रकार इन ६० भिक्षुओं को लेकर बुद्ध-शासन का रम्भ 
हुआ । भगवान्‌ ने एक संघ की प्रतिष्ठा की । आगे चलकर जब संघ के नियम बने, तब संघ 
की सदस्यता के लिए एक विधि रखी गई | इसे “उपसंपदा? कहते हैं । मध्यदेश में १० 
भिछुओं के और प्रत्यन्तिक जनपदों में पाँच भिक्षुओं के संत्र के संमुख “उपसंपदा? होती थी | 


६ बौद्ध-घर्म दर्शन 


आरम्भ में जत्र संघ नहीं था, तब पहले शिक्ष्यों की उपसंपदा 'एहि मिक्षो' इस वाक्य से 
हुदै । पंचवर्गीय भिन्नुओं की उपसंपदा इसी प्रकार हुई । इसी प्रकार जत्र भगवान्‌ ने आनन्द के 
आग्रह पर स्त्रियों को संध्र में प्रवेश करने की श्राज्ञा दी तो महाप्रजापती गोतमी की ( जो पहली 
भिछुणी थी ) उपसंपदा भिक्ुश्रों के गुरुध्मों को स्वीकार करने से हुई । 


धर्म-प्रसार-चारिका 

भगवान्‌ ने धर्म-प्रचार के लिए इन ६० भिक्ुओं को भिन्न-भिन्न दिशाओं में भेजा 
और स्वयं 'उरुवेज्ञा' की ओर गये । वहाँ “उरुवेल-क्राश्यप? और उनके दो भाई एक बृहत्‌ 
संघ के साथ निवास करते थे । ये जटिल थे | इनको भी उपदेश देकर भगवान्‌ ने शासन 
में दीक्षित किया । इन जटिलों की आस-पास बहुत ख्याति थी। मगध के महाराज बिम्बितार 
भी इनका बहुत आदर करते थे | यह जानकर कि वे बुद्ध के शासन में प्रवेश कर गये, 
उनको बड़ा आश्चय हुआ | इससे बुद्ध की ख्याति फैली और स्वयं बिम्बिसार उपासक 
हो गये। ग्रहस्थ शिष्य उपासक उपासिका कहलाते थे । भगवान्‌ चारिका ( भ्रमण ) करते 
हुए. कपिलवस्तु पहुँचे और वहाँ कई दिन ठहरकर उन्होंने धर्म का उपदेश किया । शाक्य- 
कुल के श्रनेक युवक भिन्षु हो गये । बुद्ध के पुत्र राहुल भी मिक्ु हुए। यहाँ से भगवान्‌ 
राजण्ह आये । उस समय वहाँ भ्रमण “संजय? अपने संघ के साथ रहते थे । इस संघ में 
“शारिपुत्रः और “मौद्गल्यायन? थे । ये भी बौद्ध-मिक्षु हो गये । इन्होंने मिक्तु 'अश्वजित्‌? से 
भ्रमण गौतम की शिक्षा का सार सुना था । यह शिक्षा इस गाथा में उपनिबद्ध है । यह 
अनेक स्थानों पर उत्कीर्ण पाई गई हे 

ये धम्मा देतुप्पभवा तेसं हेतुं तथागतो ्राह | 
तेसं च यो निरोधो एबं बादी महासमणो | 

ये दो अग्रश्रावक कहलाते हैं | इस प्रकार धीरे-धीरे बौद्धधर्म फैलने लगा | हम इस 
धर्म के मुख्य-मुख्य सिद्धान्तों का उल्लेख आगे करेंगे और बुद्ध की बताई निर्वाण की साधना 
का भी दिग्दर्शन करायंगे । तथा विक्रास- कम से बोड दर्शन के विभिन्न वादों का भी आलोचन 
करेंगे | यहाँ आयंदेव के शब्शें म॑ इतना कहना पर्याप्त होगा-- 

धमे समासतोऽहिंसां वर्णयन्ति तथागताः | 
शुन्यतामेत्र निर्वाण केवलं तदिहोभयम्‌ ॥ 

अहिंसा और निर्वाण ये दो धम जो स्वर्ग-विमुक्ति-प्रापक हैं, तथागत द्वारा वर्णित हैं । 
यह ज्ञान और योग का माग है। भगवान्‌ ने स्वयं कहा है कि जिस प्रकार समुद्र का एक रस 
लवण-रस है,उसी प्रकार मेरी शिक्षा का एक रस विमुक्ति-रस है | आयुर्वेदशा्र के अनुसार भग- 
घान्‌ की भी चतुःसूत्री है दुःख हे, दुःख का देतु है, दुःख का निरोध है, दुःखनिरोधगामिनी 
प्रतिपत्ति ( मार्ग ) है । भगवान्‌ यद्यपि ब्रह्म या ईश्वर और आत्मा की सत्ता को नहीं मानते थे, 
तथापि पुनज॑न्म, परलोक में प्रतिपन्न थे । वे ब्राह्मणों के लोकबाद और देववाद को मानते थे | 
वे देव, यक्ष, किन्नर, असुर, प्रेत की सत्ता और स्वर्ग-नरक की कल्पना को मानते ये | हम ऊपर 
कह चुके हैं कि वे नास्तिक नहीं थे | वे कर्म और कर्म का फल मानते थे । 


बुद्ध का जीवन ७ 


बौद्धधम के प्रसार का यह फल हुआ कि तापसों और नास्तिकों का प्रभाव बहुत कम 
हो गया। इसी कारण निग्रंन्य और आजीवक वौद्ध-भिक्षुओं की हँसी उड़ाया करते थे कि ये 
जब तपस्या नहीं करते, तत्र निर्वाण का लाभ क्या करेंगे ? बौद्ध-मिक्तुओं ने एक प्रबल संघ 
स्थापित किया, जो राजाओं का, विशेष कर अशोक का प्रश्रय पाकर उन्नत अवस्था को पहुँचा | 


वर्षावास और प्रवारणा 


बुद्ध भिक्तुओं के साथ चारिका करते थे; भिक्चुश्रों के सन्देंहों का निराकरण करते थे; 
उनको धर्म-विनय ( भिक्तुओं के नियम ) की शिक्षा देते थे; जो तीथिक उनसे प्रश्न करने 
श्राते थे, उनसे संलाप करते थे और ग्हस्थों को धर्म का उपदेश देते थे । वर्षी ऋतु में चारिका 
बन्द हो जाती थी; भिक्षु एकस्थ होते थे | उपासक उनको वर्षावास का निमंत्रण देते थे। 
उपासक उनकी भिक्षा की व्यवस्था करते थे और भित्नु उनको धर्मोपदेश देते थे | इस प्रकार 
उनमें आदान शर प्रतिदान होता था और संघ की एकता सिद्ध होती थी । वर्षी के अन्त में एक 
उत्सव होता था जिसे प्रवारणा ( पवारणा ) कहते थे । इस उत्सव में भिल्ल और उपासक सब 
संमिलित होते थे और एक भिक्तु सभी भिक्तुओं और उपासकों को धर्मोपदेश देता था। वे 
दिन में उपोसथ (रत) रखते थे और सायंकाल को संमेलन होता था। एक मिल्नु दूसरे के पाप 
को आविष्कृत करता था और वह पाप स्वीकार करता था | अन्त में उपासकों द्वारा लाई हुई दान 
की वस्तु भिल्ुओं में बाँट दी जाती थीं । हर पाँचवें वर्ष प्रवारणा का उत्सव विशेष समारोह से 
होता था । यह पंचवार्षिक परिषद्‌ कहलाती थी । यद्यपि “पालि निकाय? में इसका उल्लेख नहीं 
है, तथाप अशोकावदान, दीपवंश, महावंश और चीनी यात्रियों के विवरण से इसके अस्तित्व 
का पता चलता है । फाहियान की यात्रा के विवरण से मालूम होता है कि 'खाश? के राजा ने 
पंचवार्षिक परिषद्‌ को बुलवाया था, जिसमें उन्होंने अपना सर्वस्व दान में दे दिया | हेनत्सांग ने 
भी कूचा और वामियान में इस उत्सव को देखा था वैदिक विश्वजित्‌ यज्ञ में भी सर्वसम्पत्ति 
का दान होता था । ५२६ ई० में चीन के महाराज ने भी पंचवार्षिक परिषद्‌ को 
आमंत्रित किया था | इससे मालूम होता है कि बौद्धों के जीवन में इस उत्सव का विशेम 
स्थान था । 

आश्चर्य है कि 'विनयपिटक' में इसका उल्लेख नहों है | इसका कारण यह प्रतीत दोता 
है कि विनय में केवल भिक्लुओं के संबन्ध में बातें कही गई हैं और उपासकों की उपेद्याकी 
गई है | वर्षों के उत्सव के वर्णन में भी उपासकों का उल्लेख अप्रत्य रूप से आता है। जब 
इम 'चुल्लवग्ग? के ११ वें खन्धक का पाठ करते हैं, तब हम देखते हैं कि केवल भिकछु और उनमें 
भी विशेषकर श्रह॑त्‌ ( अइत्‌ वह है जिसने निर्वाण का लाभ किया है ) का ही उल्लेख होता 
है | इन्हीं का प्राधान्य है। प्रथम धर्म-संगीति में, जो वर्षावास के समय हुई, केवल अहत्‌ ही 
रहे, उपासक नहीं । हेनत्सांग मगध देश के वर्णन में लिखते हें कि उस स्थान के :पश्चिम जहाँ 
आनन्द ने अर्हत्‌ पद प्रात किया, अशोक द्वारा निर्मित एक स्तूप था | इसी स्थान में. महासंघ 
निकाय ने धर्म का संग्रह किया था। जो शैक्ष की श्रवस्था में थे, या उस अवरथा को पार कर 
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चुके थे; किन्तु मद्दाकाश्यप की धर्म-संगीति में शरीक नहीं किये गये थे, वे वहाँ एकत्र हुए । 
उन्होंने कद्दा कि जबतक शास्ता ( बुद्ध ) थे, वे हम सबको उपदेश देते थे; किन्तु धर्मरान के 
परिनिबृत्त ( निर्वाण में प्रविए ) होने के बाद से शत्र चुनाव होता है । उन्होंने आपस में 
निश्चय किया कि हमको भी धर्म का संग्रह करना चाहिये | इस संगीति में भिक्ु और उपासक 
दोनों बड़े समूह में संमिलित हुए थे । उन्होंने भी सूत्र, विनय, अभिधर्म, संयुक्तपिटक और 
धारणीपिटक का संग्रह किया । इस निकाय को 'महासांधिक' इसलिए, कहते हैं; क्योंकि इसमें 
उपासक और मिक्षु दोनों का एक बड़ा समुदाय शरीक हुआ था | इसमें संदेह नहीं कि इस 
वृत्तान्त से और द्वितीय संगीति के अवसर के संघभेद के वृत्तान्त से विरोध है; किन्तु जैसा कि 
धप्रोल्डेनवर्ग' ने कद्दा है, इस द्वितीय संगीति के विवरण राजण् की संगीति से पहले के हैं। 
महासाधिकों का एथक्‌ होना भी दोनों धमंसंगीतियों के कुछ विवरुणों से पुराना हो सकता है। 
चीनी यात्री के इस कथन का समर्थन प्रथम संगीति के उन विवरणों से होता है जो दो परि- 
निवीणसूत्र के परिशिष्ट हैं। इनके अनुसार परिषद्‌ में कम से कम सब प्रकार के भिक्षु थे, 
केवल अ्रहत्‌ ही न थे | एक विवरण के अनुसार इनके अतिरिक्त देव, यक्ष, नाग, प्रेत, उपासक 
आर उपासिका भी थे । इन सूत्रों का संबन्ध महासांधिक विनय से है | यह संभव हे कि यह 
दो परिनिर्वीणसून्न 'महासांधिकः निकाय के हैं | यहद परम्परा युक्त प्रतीत होती है और प्रथम 
महासंगीति के जो बिवरण उपलब्ध हैं, वे प्रायः संघ के इतिहास में एक विशेष परिवर्तन की 
सूचना देते हैं | अतः हमको मानना होगा कि आरम्भ में वर्षी में जिस परिषद्‌ का संमेलन 
होता था, वह महासंघ था । उसमें सत्र प्रकार के बौद्ध संमिलित होते थे। उपासको का उसमें 
तंमिलित होना आवश्यक था | 


निर्वाण 


बुद्ध के जीवन-काल में भिक्ुओं का णहस्थों से घनिष्ट संबन्ध था| उस समय बुद्ध 
की शिक्षा भी बहुत सरल थी | सर्वभूत-मैत्री इसका विशेष गुण था। उद्देश्य स्वर्ग या अह्म- 
लोक प्राप्त करना था | प्रातिमोचसंवर-समादान, शुभकर्म और भावना से उद्देश्य की सिद्धि 
होती थी । कुछ विद्वानों का मत है कि उस समय निर्वाण की कल्पना श्रमाव, अकिंचन की न 
होकर ग्रमृत-पद्‌ की थी निर्वाण अच्युत स्थान है | यह अचल, अजर, अमर, क्षेमपद 
अमृतपद है | यह अनुत्तर योगक्षेम हे | स्वयं बुद्ध कहते हैं कि इस ्रवस्था को व्यक्त करने के 
लिए कोई शब्द नहीं हे। यह अनिर्वचनीय, अवाच्य, अवक्तव्य है । “जो निर्वाण को प्रात 
होता है, उसका प्रमाण नहीं हे, जिससे कह सकें कि यह क्या हे |? यह एकान्त सुल है, यह 
अप्रतिभाग है । निर्वाण को सुख, शान्त, प्रणीत कहा है| भगवान्‌ अशातसूत्र में कहते हँः-- 
“हे मिक्तुओ ! यह अजात, अ्रभृत, अकृत, असंस्कृत है | हे भिक्तुओ ! यदि यह अजात, अमूत, 
अक्ृत, असंस्कृत न होता तो जात, मूत, कृत, संस्कृत का निःसरण न होता |? भगवान्‌ 
पुनः कहते हैं--उसका भरव निःसरण तक्म है, वह श्रजात, अ्रसमुपन्न, अशोक विरजपद है । 


> 


वह दुःख धर्मों का निरोध है | वह संस्कारों का उपराम है | 


बुद्ध का जीवन ६ 


ऊपर दिये हुए, उद्धरणों में निर्वाण के लिए, “श्रमृतपद? शब्द का प्रयोग होने से कुछ 
विद्वानों का कहना है कि बुद्ध ने जिस निर्वाण की शिक्षा दी थी, वह आत्मा फे अमरत्व का 
और मोक्ष में नित्य-सुख का द्योतक था । इन विद्वानों का कथन है कि आगे चलकर बौद्धधर्म 
का रूप विकृत हो गया और वह निर्वाण को सर्वदुःख का अभाव-मात्र मानने लगे | शरवात्स्की 
ने इस मत का खण्डन किया है और उन्होंने इस बात को सिद्ध करने की चेष्टा की है कि बुद्ध 
की शिक्षा के अनुसार निर्वाण नित्य-सुख की अभिव्यक्ति नहीं है | यह अमिताभ का सुखावती- 
लोक नहीं है, जहाँ नित्य-सुल की कल्पना की गई है । उनका कहना है कि निर्वाण लोकोत्तर 
है और श्रमृत-शव्द का अर्थ केवल इतना है कि वदद श्रमृत्यु-पद है । निर्वाण में न जन्म है, 
न मृत्यु | आगे चलकर दम बौद्धो के विभिन्न प्रस्थानों के आधार पर निर्वाण का विस्तृत 
विवेचन करेंगे | 


अनेक प्रकार के मिल्नु 


बुद्धोपदिष्ट निर्वाण के स्वरूप की जो भी व्याख्या की जाय, बौद्धशासन में भिन्न रुचि 
और प्रकृति के अनुसार कई प्रकार के भिक्षु थे। मज्किमनिकोय के महागोसिंग-सुत्त में इन 
विविध प्रकार के भिक्ुओं का परिचय मिलता हैं । एक समय भगवान्‌ गोसिंग-शालवन में विहार 
करते थे | उनके साथ आनन्द, शारिपुत्र, मौद्गल्यायन, महाकाश्यप, रैवत, अनिरुद्ध आदि 
भिक्षु थे। धर्म-श्रवण के लिए ये लोग शारिपुत्र के पास गये (शारिपुत्र को धर्म-सेनापति भी कहते 
हैं ) । भगवान्‌ के परिचारक आनन्द को ग्राते देख शारिपुत्र ने उनका स्वागत किया और कहा 
कि गोसिंग-शालवन रमणीय हैं; शालवन फूले हुए. हैं; दिव्य गन्ध बह रही हें, रात्रि निमल हे । 
हे आनन्द ! किस प्रकार के भिक्षु से इस वन की शोमा होगी ? आनन्द ने उत्तर दिया कि हे 
शारिपुत्र | जो बहुश्रुत हैं, जो चारों परिष्रदों ( भिकु, मिक्षुणी, उपासक और उपासिका ) को 
कल्याण-धर्म की देशना ( उपदेश ) देता हे, ऐसे मिक्षु से यह वन शोभित होगा । शारिपुत्र 
ने यही प्रश्‍न औरों से किया | महाकश्यप ने प्रश्‍न के उत्तर में कहा कि जो भिक्षु अरण्य में 
निवास करता है, और जो १३ धुतंगों की प्रशंसा करता है और उसका ग्रहण करता है, वह इस 
बन की शोभा बढ़ायेगा | पुनः किसी ने शारिपुत्र के उत्तर में विनय की प्रशंसा की और किसी 
ने श्रभिधर्म के महत्त्व का वर्णन किया | 

इस संवाद में जिन विविध प्रकार के भिक्नुओं का वर्णन किया गया है, उनमें आनन्द 
दी उस प्रकार के भिक्षु हैं, जिनके द्वारा बौद्धधर्म का प्रचार हुआ । आनन्द वन में एकान्त-वास 
कर समाधि में निमम्न नहीं रहते थे । यही कारण हे कि आनन्द लोकप्रिय थे । भगवान्‌ के वे 
उपस्थापक थे | पचीस वर्ष तक उन्होंने भगवान्‌ की परिचयी की | वे उनकी गन्धकुटी में नित्य 
भाड़ देते थे, उनका बिछौना विछाते थे, स्नान के लिए पानी रखते थे और उनका शरीर दबाते 
थे | इतना ही नहीं, आनन्द बहुश्रुत थे | वे बड़े अच्छे वक्ता थे । भगवान्‌ के सब सूत्रान्त 
उनको कंटस्थ थे | उनकी स्मृति-शक्ति प्रबल थी । बहुत-से संवाद उनके समक्ष दिये गये थे | 
जिन संवादों में वे उपस्थित नहीं होते थे, उन्हें वे बुद्ध से पीछे सुन लेते थे । उपस्थापक होने 
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के पहले जो शर्ते उन्होंने की, उनमें से एक यह भी शर्त थी । यही कारण है कि प्रथम महा- 
संगीति में आनन्द ने धर्म ( सूत्रान्त ) का पाठ किया | यही कारण है कि सूत्रान्त इस वाक्य से 
आरम्भ होते हें--“एबं मे सुतं?» ( मैंने ऐसा सुना हे ) "मैंने! से आनन्द इष्ट हैं । बुद्ध कहते 
हैं कि आनन्द बहुश्रुत, श्रुतधर हैं । वह आदि-कल्याण, मध्य-कल्याण, पर्यवसान-कल्याण धर्म 
का चार परिप्रदों को ( भिक्षु, मिक्षुणी, उपासक और उपासिका) उपदेश देते हैं । इन्होंने सम्यग्‌ 
दृष्टि से धर्मों का सुप्रतिवेध किया हे । 
आनन्द बुद्ध को बहुत प्रिय थे। आनन्द के आग्रह पर ही बुद्ध ने स्त्रियों को संघ में 
प्रवेश की अनुमति दी थी | भगवान्‌ की माता की बहिन महा प्रजापती गौतमी ने, जिन्होंने 
महामाया की मृत्यु के पश्चात्‌ भगवान्‌ का पालन-पोषण किया था, भिक्ुणी होने की इच्छा प्रकट 
की । भगवान्‌ ने निषेध किया । आनन्द ने गौतमी का पक्त लेकर भगवान्‌ से तर्क किया और कहा 
कि क्या स्त्रियों को निर्वाण का अधिकार नहीं है ! भगवान्‌ को स्वीकार करना पड़ा कि दे ।.तब 
आनन्द ने कहा कि क्या भगवान्‌ की विमाता ही, जिन्होंने भगवान्‌ का लालन-पालन किया, इस 
उच्चपद से बंचित रह जायेंगी । इस तर्क के आगे भगवान्‌ ्रवाक्‌ हो गये और उन्हें अनिच्छा 
से इसकी श्रनुमति देनी पड़ी | इस कारण आनन्द भिक्षुणियों में बड़े प्रिय थे । भिक्षुण्यां 
उनका सदा पक्ष लिया करती थीं और यदि कोई उनको कुछ कहता था, तो वे उनकी ओर 
से लड़ती थीं । आनन्द सुवक्ता थे, धर्मोपदेश के लिए, उनकी ख्याति थी; हर जगह उनकी माँग 
थी | वे बड़े ही दयालु थे और लोगों को दुःखी देखकर उनका हृदय द्रवित हो जाता था । वे 
सरल हृदय और निःस्वार्थ थे | शारिपुत्र से इनकी विशेष मित्रता थी | अच्छी से अच्छी वस्तु 
जो इनको दान में मिलती थी, उसे ये शारिपुत्र को दे दिया करते थे | शारिपुत्र की मृत्यु पर 
इनको बहुत दुःख हुआ था । 
हम देख चुके हैं कि आनन्द स्त्रियों के अधिकार के लिए लड़े थे । एक बार उन्होंने बुद्ध 
से पूछा था कि स्त्रियाँ परियदों की सदस्या क्यों नहीं होतीं, व्यापार क्यों नहीं करतीं ! चाण्डाल 
के लिए भी उनके मन में घृणा नहीं थी | वे रोगियों को भी सान्त्वना देने जाया करते थे । 
दोपहर को जब भगवान्‌ विश्राम करते थे, तब वे रोगियों की शुश्रूमा में लग जाते ये । वे धर्म- 
भाण्डागारिक कहलाते थे । उनकी मृत्यु पर यह श्लोक उनकी प्रशंसा में कहे गये थे-- 
बहुस्सुतो धम्मधरो फोसारक्लो महेसिनो । 
चक्खु सम्बस्स लोकस्स आनन्दो परिनिब्चुतो ॥ 
धर्म्मधरो-व-अ्न्धकारे तमोनुदो । 
गतिमन्तो सतीमन्तो धितिमन्तो च यो इसि॥ 
सद्धम्माधाको थेरो आनन्दो रतनाकरो । 
( थेरगाया १०४७-४६ ) 
भगवान्‌ का परिनिर्वाण | 
जब भगवान्‌ का कुसिनारा (कसिया) के शालवन में परिनिर्वाण हुआ, तब आनन्द उनके 
साथ थे । भगवान्‌ ने आनन्द से : कहा कि मैं बहुत थका हुँ, और लेटना चाहता हूँ; दो शाल- 


बुद्ध का जीवन ११ 


बृननों के बीच मेरा बिछ्ठौना कर दो । भगवान्‌ लेट गये और एक परिचारक उनको-पंखा करने 
लगा । भगवान्‌ ने कदा कि मेरे परिनिर्वीण का समय आ गया है । यह सुनकर आनन्द को 
बहुत शोक हुआ और वे विहार में जाकर द्वार के सहारे बैठ गये और विलाप करने लगे | भगवान्‌ 
ने भिक्तुओं से पूछा कि आनन्द कदा हैं ? भिल्नुओं ने उत्तर दिया कि वे विहार में रो रहे हैँ | 
भगवान्‌ ने उनको बुलाने के लिए, एक भिछु को भेजा । जब आनन्द आये, तब भगवान्‌ ने 
कहा--हे आनन्द ! शोक मत करो । क्या मैंने तुमसे नहीं कहा हे कि प्रिय वस्तु से वियोग 
स्वाभाविक और अनिवार्य है ! यह कैसे सम्भव है कि जिसकी उत्पत्ति हुई है, जो संस्कृत और 
बिनश्वर है, उसकी च्युति न हो ? ऐसा स्थान नहीं | तुमने मनसा, वाचा, कर्मणा श्रद्धा के साथ 
मेरी सेवा की है । तुम अनन्त पुण्य के भागी हो | यह कद्द कर भगवान्‌ ने भिल्नुशओं से आनन्द 
की प्रशंसा की । भगवान्‌ ने श्रानन्द से कहा कि मेरे पश्चात्‌ यदि संघ चाहे, तो विनय के छुद्र 
नियमों को रद्द कर दे | भगवान्‌ भिक्तुओं से विदा हुए | भगवान्‌ के अन्तिम शब्द ये थे-- 

“सब संस्कार अनित्य हैं । अपने निर्वाण के लिए बिना प्रमाद के यत्नशील हो । तुम 
अपने लिये स्वयं दीपक हो, 'अत्तदीपा विहरथ? दूसरे का सहारा न द्वढो |? 

बौद्धशासन में ऐसे भी भिक्षु थे, जिनको अरण्य में खज्न-विष्ाण ( गेंडा ) के तुल्य 
एकान्तवास अधिक प्रिय था। ऐसे भी भिछु थे, जो विनय के नियमों के पालन को अधिक 
महत्त्व देते थे । यह विनयधर कहाते थे। इनमें 'उपालि सबसे श्रेष्ठ था । प्रथम धर्मसंगीति में 
उपालि ने ही विनय का संग्रह किया था । ऐसे भी भिक्तु थे जो ग्रमिधर्म-कथा में रस लेते थे; 
दो भिह् एक साथ बैठ कर एक दूसरे से प्रश्न पूछते थे और उत्तर देते थे । ये धरम-कथिक 
होते थे । इस प्रकार के भिल्लु अग्रश्नावक मौद्गल्यायन थे | किन्तु जिस प्रकार के मिक्ुओं के 
कारण बौद्धधर्म दूर-दूर तक फैला और लोकप्रिय हुआ, वे आनन्द की भाँति के थे । 

जैसा हम ऊपर कह चुके हैं, बुद्ध की दिनचर्या इसी प्रकार की थी । किन्तु धीरे-धीरे 
ज्यों-ज्यों बौद्धधर्म पश्चिम की ओर बड़ा, त्यों-त्यों उसकी मूल भावना में परिवर्तन होने लगा। 
बुद्ध ८० वर्ष तक जीवित रहे; २६ वर्ष की अवस्था में उन्होंने निष्कमण किया था । उनके 
जीवन-काल. में बौद्धधर्म कोशल, मगध, कौशाम्बी, पांचाल-कुरु देश में फैला था; पश्चिम में 
उज्जैन तक गया था । मध्यदेश में ब्राह्मणधर्म का अधिक प्रभाव था । चुल्लवग्ग के बारहवें खन्धक 
से मालूम होता है कि द्वितीय धर्ममहासंगीति के समय पश्चिम के संघ में आरण्यकों की संख्या 
प्रचुर थी; किन्तु पूर्व में वैशाली के प्रदेश में नहीं थी । 

वैदिक घमे का प्रभाव 

कई ब्राह्मण बौद्धशासन में प्रविष्ट हुए | उनके प्रभाव से ब्राह्मणधर्म का प्रभाव बोद्ध- 
धर्म पर पड़ा। जैसे वैदिकधर्म में चार आश्रम हैं, उसी प्रकार बौद्धो में गहपति, भ्रामणेर 
( जिसका उद्देश्य श्रमण होना है), मिक्षु और आरण्यक यह चार परिषदें हुई । इसी प्रभाव के 
कारण बौद्धों में भी वैखानस-त्रत के माननेवाले घुतवादी हो गये | यह धुतंगों का समादान 
करते थे । हम ऊपर कह चुके हैं कि ये 'धुतंग? वैखानस के ब्रत हैं | इनका प्राधान्य हो गया। 
मिल्नु और उपासक का अन्तर बढ्ने लगा। ये आरण्यक ऋषि और योगी के स्थान में थे | 
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बुद्ध मध्यम माग का उपदेश करते थे । उनका आदर्श दूसरा था । ये आरण्यक संसार 
से विरक्त हो एकान्तवास करते थे और अपनी उन्नति के लिए, दी सचेष्ट रहते थे | इनकी तुलना 
खज्न-विषाण से देते हैं, जो वर्गचारी ( झुण्ड में ) नहीं होता, वन में एकाकी रहता है । 

यह विचारणीय है कि विनय में धुतगुणों का उल्लेख नहीं है । “परिवार? में इन ब्रतों 
की निन्दा की गई है। पीछे के ्रभिधर्म-ग्रम्थ जैसे विसुद्धिमग्गो में इनका उल्लेख है । मिलि 
प्रश्‍न में भी १३ धुतंगो की प्रशंसा की गई है । धुतवादियों के प्रभाव के बढ़ने से उन उत्सवों 
का महत्त्व घटने लगा, जिनमें उपासको का विशेष भाग था | यह परिवर्तन प्रथम संगीति के 
विवरणों सरे उपलक्षित होता है | कथा है कि बुद्ध परिनिर्वाण पर धर्म-विनय के संग्रह के लिए, 
संगीति हुई । यह वर्षाकाल में हुई | ५०० अईत्‌ संमिलित हुए. । इनके प्रमुख आचायं महा- 
काश्यप थे । दीपवंश में इस संगीति का वणन देते हुए महाकाश्यप के लिए, लिखा है कि वे 


घुतवादियों के अगुअआ थे--“धुतवादानं अग्गो सो कस्सपो जिनसासने |” वे संगीतिं के 
प्रधान हुए । 


प्रथम चर्मसंगीति 


वर्षाकाल में जो उत्सव होता था, उसमें सत्र प्रकार के भिक्छु और उपासक संमिलित 
होते थे; किन्तु पालिकथा के अनुसार इस संगीति में उपासकों का संमिलित होना तो दूर रहा 
केवल वही भिक्तु संमिलित किये गये, जो अहंत्‌ हो चुके थे। यह भी विचित्र बात हे कि 
यद्यपि आनन्द ने ही सूत्रों का संग्रह किया, तथापि इस हेतु को देकर कि वें अभी ग्रहत्‌ नर्द 
हुए, हैं, वे संगीति से प्रथक्‌ किये गये और ज्र उन्होंने अर्त्‌ फल की प्रात्ति की, तभी संमिलित 
किये गए । भगवान्‌ ने जत्र धर्मचक्र-प्रवतन किया तब ६० मिल्नु एक उपदेश से ही अर्हत्‌ हो 
गये । परिनिर्वाण के पहले जो आखिरी भिक्तु हुआ, वह 'सुभद्रः भी रहत्‌ हो गया । किन्तु आनन्दं, 
जो भगवान्‌ को इतने प्रिय थे, जिन्होंने २५ वर्ष भगवान्‌ की परिचय की, जिनकी बहुश्रुत, धर्म- 
धर कहकर भगवान्‌ ने भूरि-भूरि प्रशंसा को, वह अर्हत्‌ पद को न पा सके | यह बात विश्वास 
के योग्य नहीं है | उनपर संगीति में यह. आरोप भी लगाया गया कि उन्होंने स्त्रियों को संत्र में 
प्रवेश करने के लिए भगवान्‌ से अभ्यर्थना की थी और भगवान्‌ से परिनिर्वाण के समय यह 
नहीं पूछा कि कौन-कौन छुद्र नियम हटाये जा सकते हैं। उस समय भिक्ुओं में जो 
ज्येष्ठ स्थविर होता था, वह प्रमुख होता था। उस समय सबसे ज्येष्ठ, आज्ञात-कौ ण्डिन्य 
थे। यह पंचवंर्गीय भिल्लुओं में से थे। दीपवंश के अनुसार उस समय आठ प्रमुख थे। 
महाकाश्यप का स्थान अन्तिम था | उस पर भी प्रथम संगीति के वही प्रधान बनाये गये | फिर 
हम देखते हैं कि प्रमुख के अधिकार बड़ गये थे | जहाँ पहले संघ का पूर्ण अधिकार था, वहाँ 
अब प्रमुख का अधिकार हो गया । संघ त्रिरनों में से एक था भिल्छु और उपासक संघ में शरण 
लेते थे, न कि किसी ्राचाय या प्रमुख में | प्रमुख को संघ के निर्णयों को कार्यान्वित करना पड़ता 
था; वह अपने मन्तव्यो को संघ पर लाद नहीं सकता था | ग्रतः दीपवंश में संघ स्त्रयं संगीति 
के सदस्यों को चुनता हे । किन्तु दीपवंश और चुल्लवग्ग के अनुसार महाकाश्यप ने ५०० ग्रहतां 
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को प्रवचन का संग्रह करने के लिए चुना । अशोकावदान में भी प्रमुख आचायौं का चुनाव संघ 
नहीं करता है; किन्तु एक आचार्य से दूसरे श्राचारयं को अधिकार हस्तान्तरित होते हैं । पुराने 
समय में संघ का जो आधिपत्य था, वह जाता रहा और प्रमुखों का अधिकार कायम हो गया | 
प्राचीन काल में संध का ्रध्यन्ष स्यविर होता था और उसकी व्यस्था शिथिज्ञ थी । पीछे 

तीन, चार या आठ स्थविरों की परिषद्‌ होती थी, जिसके हाथ में समस्त अधिकार होते थे । 
तत्पश्चात्‌ यह परियद्‌ भी नहीं रही और एक प्रमुख हो गया | इन परिवर्तनों का शिक्षा पर भी 
अनिवार्य रूप से प्रभाव पड़ा | संघ के स्थान में एक व्यक्ति के प्रतिष्ठित होने से और उपासकों 
का प्रभाव घट जाने से अहंत्‌ का आदर्श सर्वोच्च हो गया । 

हम देख चुके हैं कि दीपवंश के अनुसार मद्ाकाश्यप घुतत्रादी थे। इसका समर्थन 
“मञ्किमनिकाय' के महागोसिंग-सुत्त से भी होता है । 

जिस समय प्रथम संगीति का प्रचलित विवरण लिपिबद्ध हुआ, उस समय ऐसा मालूम 
होता है, आरण्यक का बड़ा प्रभाव था | इस लिए आनन्द या अन्य स्थविर को संगीति का 
प्रमुख न बनाकर महाकाश्यप को प्रमुख बनाया और उन्होंने केवल ग्रहतों को संग्रह के काम 
के लिए चुना | क्योंकि धर्म का संग्र आनन्द के बिना न हो सकता था, इसलिए वे उद्योग 
करके शीघ्र श्रत्‌ हो गये और उसके पश्चात्‌ संगीति में संमिलित किये गये | 

आगे चलकर जव भिक्षु विहार, संघाराम में रहने लगे, तत्र घुतवाद का हास होते 
लगा; किन्तु नियमों का पालन कठोरता के साथ होने लगा और एकाधिकार बढ़ने लगा | 


द्वितीय अध्याय 


बुद्ध का मूल उपदेश 
बुद्ध की शिक्षा में सार्वभौमिकता 


अब हम बुद्ध की शिक्षा पर विचार करेंगे | बुद्ध का उपदेश लोकभाषा में होता था; 
क्योंकि उनकी शिक्षा सर्वसाधारण के लिए, थी। बुद्ध के उपदेश उपनिषद्‌ के वाक्यों 
का स्मरण दिलाते हैं | उनकी शिक्षा की एक बड़ी विशेषता सावैभौमिकता थी । इसी कारण 
एक समय बौद्धधर्म का प्रचार एक बहुत बड़े भूभाग में हो सका । उन्होंने मोक्ष के मार्ग का 
आविष्कार किया; किन्तु वह मार्ग प्राणिमात्र के लिए खुला था । जन्म से कोई बड़ा होता है 
या छोटा--इसे वे नहीं मानते थे । दृधल-सूत्र ( सुत्तनिपात ) में वे कहते हें: 

“जन्म से कोई वृषल नहीं होता; जन्म से कोई ब्राह्मण नहीं होता | कमं से इपल होता है; 
कम से ब्राह्मण होता है | दे ब्राक्षण | इस इतिहास को जानो कि यह विश्रुत है कि चाण्डाल- 
पुत्र ( श्वपाक ) मातंग ने परम यश को प्राप्त किया | यहाँ तक कि अनेक क्षत्रिय और ब्राक्षण 
उसके स्थान पर जाते थे । अन्त में वह ब्रह्मलोक को प्राप्त हुआ । त्रझलोक की उपपत्ति में 
जाति बाधक नहीं हुई |” 

धआश्वलायन-सूत्ः में भगवान्‌ से आश्वलायन ब्राह्मण माणवक ने कहा कि है गौतम | 
ब्राह्मण ऐसा कहते हँ-आह्षण ही श्रेष्ठ वर्ण है, अन्य वर्ण हीन हैं; ब्राह्मण ही शुद्ध होते हैं; 
अब्राह्मण नहीं; ब्राह्मण ही त्रझा के औरस पुत्र हैं, उनके मुख से उत्पन्न हुए हैं--आप इस 
विषय में क्या कहते हैं १? 

भगवान्‌ ने उत्तर दिया--“हे आश्वलायन | क्या तुमने सुना है कि यवन कम्बोज 
में और अन्य प्रत्यन्तिक जनपदों में दो वर्ण है-्रार्थ और दास । आर्य से दास होता है, 
दास से आये होता है |? 

«हाँ, मैंने ऐसा सुना है ।» 

“हे आशवलायन ! ब्राह्मणों को क्या बल है, जो वे ऐसा कहते हैं कि ब्राह्मण ही 
श्रेष्ठ वर्ण हैं, अन्य हीन वर्ण हैं। क्या मानते हो कि केवल ब्राह्मण ही सावद्य (पाप) से 
प्रतिविरत होकर स्वर्ग में उसन्न होते हैं; क्षत्रिय, वैश्य आर शूद्र नहीं १ 

“नहीं गौतम [9 

“क्या तुम मानते हो कि ब्राहमण ही मैत्र-चित्त की भावना में समथ होते हैं, ब्राझण 
ही नदी में स्नान कर शरीरमल को चालित कर सकते हैं ? इस विषय में क्या कहते हो ? यदि 
क्षत्रिय-कुमार ब्राह्मण-कन्या के साथ संवास करे और उसके पुत्र उत्पन्न हो तो वह पुत्र पिता 
.के भी सहशा है, माता के भी सहश है । उसे क्षत्रिय भी कहना चाहिये, उसे ब्राह्मण भी कहना 
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चाहिये । दै आश्वलायन ! यदि ब्राह्मण-कुमार क्षत्रिय की कन्या के साथ संवास करे और उसके 
पुत्र पैदा हो तो क्या उसे क्षत्रिय और ब्राह्मण दोनों न कहेंगे ११ 

“हाँ, कहेंगे, गौतम !” 

“हे आश्वलायन | मैं चारों वर्ण को शुद्ध मानता हुँ । जातिवाद ठीक नहीं है |?” 

'सुन्दरिक-भारद्वाज-सृत्र? में भगवान्‌ कहते हैं कि जाति मत पूछो, आचरण पूळी--( मा 
जातिं पुच्छ चरणं च पुच्छ )। हवन के लिए लाये हुए काष्ठ से अग्नि उत्पन्न होती हे । नीच 
और अकुलीन भी धृतिमान्‌ शौर श्रेष्ठ होता है । वासेइपुत्त-सुत्त में वासिष्ठ और भारद्वाज दो 
माणवक भगवान्‌ के समीप आते हैं और कहते हैं कि हममें जातिवाद के संबन्ध में विवाद है। 
भारद्वाज कहता है कि जन्म से ब्राह्मण होता है और वासिष्ठ कहता है कि कर्म से होता है। 
बताइये, हममें से कौन ठीक है ? बुद्ध कहते हैं कि जिस प्रकार कीट-पतंग, चतुप्पद, मत्स्य, पत्ती 
आदि जातियों में जातिमय एयक-एथक्‌ लिंग होता है, उस प्रकार मनुष्यों में नहीं होता । 

मनुष्यों में जिस किसी की जीविका गो-रक्षा है, वह कृषक है; वह ब्राह्मण नहीं है जिसकी 
जीविका व्यवहार है, वद वणिक्‌ है । जिसकी जीविका पौरोहित्य है, वह याजक है और जो राष्ट्र 
का भोग करता है, वह राजा है | किन्तु तप, ब्रह्मचर्य, संयम और दम से ब्राह्मण होता है, जरा 
- से, गोत्र से, जन्म से ब्राह्मण नहीं होता । जिसमें सत्य और धर्म है, वह शुचि है, वह ब्राहमण 
है । ( धम्मपद-ब्राझण, वर्ग ) हे दुमेध | तुम्हारी जटा और अजिन शारी से क्या होता है? 
तुम्हारा आभ्यन्तर तो गहन है और तम बाह्य का परिमार्जन करते हो। भगवान्‌ कहते हैं कि लोक 
में जो नाना संज्ञाएँ प्रचलित हैं, वे भिल्ुमात्र ग्रहण करने पर लुप्त हो जातीं हैं, जैसे बिभिन्न 
नदियाँ समुद्र में मिलकर अपने नाम-रूप को खो देतों हैं । बौद्ध संघ में सत्रके लिए स्थान था । 
उस समय शाद्रों को तप करने का अधिकार न था; वे वेदाध्ययन भी नहीं कर सकते ये । भ्रमणों 
ने सबके लिए निःश्रेयस का मार्ग खोल दिया । बौद्धधर्म के प्रभाव से आगे चलकर अनेक 
अन्य सम्प्रदाय हुए, जिन्होंने सबको समान रूप से यह अधिकार दिया | 


भगवान्‌ की शिक्षा व्यावहारिक थी । वे .दुःख के अत्यन्त निरोध का उपाय बताते थे | 
लोक शाश्वत है अथवा अशाश्वत; लोक अन्तवान्‌ है या नन्त; जीव और शरीर एक हैं 
या भिन्न; तथागत मरण के पश्चात्‌ होता है या नहीं--इत्यादि दृष्टियों का व्याकरण (व्याख्या) 
बुद्ध ने नहीं किया है; क्योंकि उन्हीं के शब्दों में यह अर्थसंदित नहीं है और ये त्रझचर्य- 
प्रवण नहीं हैं | ये विराग, विरोध, उपशम, संत्रोध, निर्वाण, संवर्तनीय नहीं हैं | त्रह्मचर्य-वास 
इन दृष्टियो में से किसी पर आभित नहीं दै । इन हष्टियों के होते हुए; मी, जन्म, जरा, मरण, 
शोक, दुःख होते ही हैं चिनका विघ्रात इसी जन्म में दो सकता है। बुद्ध ने भ्रावको से पूछे 
जाने पर इन प्रश्नों का उत्तर देने से इन्कार किया। भगवान्‌ 'अग्निवच्छुगोत्त-स॒त्त? में पुनः 
कहते हैं कि ये दृष्टियाँ कान्तार, गहन, संयोजन ( बन्धन) आदि हैं । ये दुःख-परिदाह में देवु हैं 
ये निर्वाण-संवर्तनीय नहीं हैं । इसलिए. मैं इन दृश्यों में दोष देखता हूँ और इनका उपगम 
नहीं करता । तथागत सत्र दृष्टियों से अपनीत हैं । इसलिए बुद्ध ऐसे प्रश्नों की गुत्यियों को 
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सुलभाने में नहीं लगे थे । यह तो दशंनशास्रका विप्रय था । बुद्ध ने मोक्ष का उपाय 
बताया । इससे इन प्रश्नों का क्या संबन्ध है ? आगे चलकर जब बौद्ध-दर्शनशास्त्र संगठित हुए, 
तब उन्होंने इन प्रश्नों का उत्तर दिया। अन्य सम्प्रदायों से जत्र वाद-विवाद होता था, तब 
बौद्ध इन प्रश्नों का उत्तर देने के लोम का संबरण न कर सके और बुद्ध की इस शिक्षा को वे 
भूल गये कि ये दृश्याँ अर्थ-सहित नहीं । 


अध्यम-सा्ग 


भगवान्‌ बुद्ध का बताया मार्ग मध्यम-मार्ग कहलाता है; क्योंकि यह दोनों अन्तो का परिहार 
करता है । जो कहता है कि श्रात्मा है. वह शाश्वत दृष्टि के पूर्वान्त में अनुपतित होता हवै; जो 
कहता है कि आत्मा नहीं है, वह उच्छेद-दृष्टि के दूसरे अन्त में अनुपतित होता है । उच्छेद और 
शाश्वत दोनों श्रन्तों का परिहार कर भगवान, मध्यमा-प्रतिपत्ति ( मार्ग ) का उपदेश करते हँ | 
एक अन्त काम-सुखानुयोग है, दूसरा अन्त ्रात्मङ्गमथानुयोग है। भगवान्‌ दोनों का परिहार 
करते हैं | भगवान्‌ कहते हैं कि देव और मनुष्य दो दृष्टिगतों से परिपुष्ट होते हैं। केवल 
चक्षुप्मान्‌ यथाभूत देखता है। एक भव में रत होते हैं। जत्र भवनिरोध के लिए धर्म की 
देशना होती है तब उनका चित्त प्रसन्न नहीं होता | इस प्रकार वह इसी ओर रह जाते हैं | एक 
भव से जुगुप्सा कर विभव का ग्रभिनन्दन करते हैं | वे मानते हैं कि उच्छेद ही शाश्वत और 
प्रणीत है । वे अतिधावन करते हैं । चल्नुष्मान्‌ भूत को भूततः देखता है; भूत को भूततः देखकर 
बह भूत के विराग, निरोध के लिए, प्रतिपन्न होता है । यह मध्यम-मार्ग अरशंगिक-मार्ग दै । 
भगवान, यह नहीं कहते कि मुझपर श्रद्धा रखकर बिना समझे ही मेरे धर्म को मानो | भगवान्‌ 
कहते हैं कि यह “एहि पस्सिक', 'पच्चतं वेदितन्त्रै' धर्म है| भगवान्‌ सबको निमंत्रण देते हैं 
कि आओ और देखो, इस धर्म की परीक्षा करो । प्रत्येक को इसका अंपने चित्त में अनुभव 
करना होगा । यह ऐसा धर्म नहीं है कि एक मार्ग की भावना करे और दूसरा फल का अधिगम 
करे | दूसरे के साक्षात्कार करने से इसका साक्षात्कार अ्रपनेको नहीं होता | इसलिए, भगवान्‌ 
कहते हैं कि हे मिक्तुओ ! तुम अपने लिए स्वयं दीपक हो; दूसरे की शरण न जाओ । धम्मपद 
में भगवान्‌ कहते हैं---/अ्रत्ता हि अत्तनो नाथो अत्ता हि अत्तनो गति |? भगवान्‌ एक सूत्र 
में कहते हैं कि धर्म प्रतिसरण है, पुदूगल ( नीब ) नहीं । प्रतिसरण का अर्थ है “प्रमाण? । 
शास्ता भी प्रतिसरण नहीं हैं | एक ब्राह्मण आनन्द से पूछता है कि भगवान, ने या संघ ने 
किसी मिछठु को नियत किया है, जो उनके पीछे प्रतिसरण होगा ? आनन्द ने उत्तर दिया, 
नहीं । ब्राह्मण ने कहा कि बिना प्रतिसरण के संघ की सामग्री ( साकल्य ) कैसे रहेगी | आनन्द 
ने कहा कि हम बिना प्रतिसरण के नही हैं | धर्म हमारा प्रतिसरण है । 
लोग आत्मकल्याण के लिए अनेक मंगल इत्य करते हैं; तिथि, मुहूर्त नक्षत्रादि का 
फल बिचराते है; नाना प्रकार के जतादि करते हैं और उनकी यह दृष्टि होती है कि यह 
पर्याप्त है । उन्हें 'शीलब्रत-परामश? कहते हैं । इनमें अभिनिवेश होने से आत्मोन्‍नति का मार्ग 
बन्दः हो जाता है | यही के लिए, दृष्टि का शोध कठिन होता है; क्योंकि उसकी विविध दृष्टि 
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होती है | इसलिए, एक श्लोक में कहा है-- 
दुःशोधा दृष्टिण हिणा नित्य विविधदृष्टिना | 
भिक्तुणा त्वाजीव एव परेस्वायत्तवृत्तिना || 

इसी प्रकार भिक्तु के लिए, आजीव-परिशुद्धि कठिन है, क्योकि उसको अपनी वृत्ति के 
लिए, दूसरों पर आश्रित होना होता है | भगवान्‌ महामंगल-सुत्त में कहते हैं कि माता-पिता की 
सेवा, पुत्र-दार का संग्रह, दान, धर्मचयी, अनवद्य कर्म---ये उत्तम मंगल हैं | तप, ब्रह्मचर्य, 
आर्य-सत्यों का दर्शन, निर्वाण का साक्षात्कार, ये उत्तम मंगल हैं । 

भगवान्‌ कहते हँ कि वही सुखी है, जो जय-पराजय का त्याग करता है | जय वैर 
को उत्पन्न करता है; पराजय दुःख का प्रसव करता दै | अतः दोनों का परित्याग कर, उपशान्त 
हो, सुख का आसेवन करना चाहिये | राग, हेय और मोह-यह तीन अकुशल मूल हैं; 
इनका प्रहाण होना चाहिये | “राग के समान कोई अग्नि नहीं है, द्वेप के समान कोई कलि 
नहीं है, शान्ति के समान कोई सुख नहीं?, “अक्रोध से क्रोध को जीते, साधुता से असाधु को 
जीते, कदर्यं को दान से और मृयावादी को सत्य से जीते [? 

इसलिए, भगवान्‌ मैत्री-भावना की महिमा का वर्णन करते हैं | यह चार ब्रह्मविहारों 
में से एक है । 

मेत्तभाव-सुत्त में भगवान्‌ कहते हँ--जितनी पुण्य क्रियावस्तु हैं, वे सब मैत्री-भाव की 
१६वीं कला के भी बराबर नहीं हें। एक भी प्राणी में दुष्ट-चित्त न होना चाहिये। 
सब के लिए मैत्री का भाव होना चाहिये | इस प्रकार आर्य प्रभूत पुण्य करता है | जिसका 
किसी से वैर नहीं है, जो सब भूतो से मैत्री करता है, वह सुखी होता है । रतन-सुत्त में सब 
मूतों के कल्याण की प्रार्थना है | भगवान्‌ इद्रिय-संयम का महत्त्व बताते हे । वे कहते हैं कि 
जिसके इन्द्रिय-द्वार अगुप्त हैं, जो भोजन में मात्रा का विचार नहीं करता, उसका चित्त और उसका 
काय दोनों दुःखी होते हैं । स्मृति और संप्रजन्य से आत्म-रक्ता होती है। ये द्वारपाल हैं, जो 
चित्तपथ की पाप, अकुशल से रक्षा करते हैं | तीन अकुशल वितर्क हे--काम, व्यापाद और 
विहिंसा | इनका परित्याग करना चाहिये । तीन कुशल वितको का--नैष्क्रम्य, अव्यापाद और 
अविहिंसा का संग्रह करना चाहिये | 

इसलिए. भिक्ु की आजीव-शुद्धि होनी चाहिये । उसे मैत्री-विहारी और मन-काय-वाकू- 
से संयत होना चाहिये | जो यथार्थ मिल्नु नहीं है, जो याचनक मात्र है, जो दुःशील 
है, उसके लिए भगवान्‌ कहते हैं कि यह अच्छा है कि वह तस लोहे के गोले को खाये, इसकी 
अपेक्षा कि वह असंयत राष्ट्रॅपिंड का भोग करे | पुनः कहते हें कि इस कारणएडक ( यव की 
आकृति का तुण-विशेष जो यवदूपी कहलाता है ) को विनष्ट करो, इस कशम्बक ( पूतिका) 
को अपकृष्ट करो, इस तण्डुल-विहीन ब्रीहि को निष्क्रान्त करो '( सुत्तनिपात, ४० २८१ )। यह 
अश्रमण है, किन्तु श्रमण होने का मान करता है | 

जो भिकु पतनीय का आपन्न होता है, उसको भगवान्‌ ने भिक्तुओं के साथ सब प्रकार का 
संयोग करने से बहिष्कृत किया है | आहार फे एक आस का भी परिभोग उसके लिए मना 
३ 
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है; विददार के पार्ष्णिप्रदेश का परिभोग भी उसके लिए, वर्जित है । भगवत्‌-श्रापन्न भिक्ु की 
उपमा मस्तकच्छिन्न तालबृच्ष से देते हैं जो विरूढ़ि, वृद्धि, उपचय, विस्तार के लिए अभव्य हो 
जाता दै । यथार्थ भिछु वह है, जिसने क्लेशों का भेद किया | 


शिक्षात्रय 


निर्वाण के लिए उद्योग करने वाले भिक्तु को सत्र प्रकार के अभिनिवेश का परित्याग 
करना चाहिये । रति-श्ररति, जय-पराजय, पाप-पुण्य सबसे उसे परे होना चाहिये | जिस 
मार्ग से दुःख का निरोध होता है, उसमें अ्रभिष्वंग नहीं होना चाहिए | भगवान्‌ कहते हैं कि 
धर्म कोलोपम१ है । यह निस्तार के लिए है, ग्रहण के लिए, नहीं | इसलिए, जो ज्ञानी हैं,उनको 
घर्म का भी परित्याग करना चाहिये, अ्रधर्म का भी । 

हम ऊपर कह चुके हैं कि भगवत्‌ की चतुःसूत्री है। यह चार श्रार्य-सत्य कहलाते हैं। 
दुःख क्यों होता है और दुःख के निरोध का उपाय क्या है, यह बुद्ध ने बताया है। बौद्धों की 
साधना त्रिशिज्ञा कहलाती है--शील-शिक्षा अ्रधिशील ), समाधि-शिक्षा ( अधिचित्त ), 
प्रज्ञा ( अधिप्रज्ञा )। यही विशुद्धि का माग है । समी जीव तृष्णारूपी जरा से विजटित हैं | 
जिस प्रकार वेणशुबृक्त गुल्मादिलता से भीतर-बाहर सब ओर आच्छादित और विनद्ध होता है, 
उसी प्रकार सब जीव तृष्णा से आच्छादित होते हैं। तृष्णा रूपादि आलम्बनवश बार-बार उत्पन्न 
होती है । तृष्णा का विनाश किये बिना दुःख का अत्यन्त निरोध नहीं होता | विगत-तृष्ण ही 
निर्वाण पद का लाभ करता है । इस तृष्णा-जरा का विनाश करने से ही विशुद्धि होती है | इस 
विशुद्धि के अधिगम का क्या उपाय है ? संयुच-निकाय में भगवान्‌ कहते हैं कि जो मनुष्य शील 
में प्रतिष्ठित है, समाधि और विपश्यना ( प्रज्ञा ) की भावना करता है, वह प्रज्ञावान और 
वीर्यवान्‌ भिक्षु इस तृष्णा-जग का नाश करता है। शील शासन की मूल भित्ति; आधार है। 
इसलिए. शील शासन का आदि है, यही शासन की आदि-कल्याणता है । सर्वपाप से विरति 
ही शील है ( सम्त्र पापस्स अकरणं )। कुशल ( शुभ ) में चित्त की एकाग्रता समाधि है | यह 
शासन का मध्य है । प्रज्ञा, विपश्यना शासन का पयवसान है । जब योगी प्रज्ञा से देखता है 
कि संस्कार अनित्य हैं, सब संस्कार दुःख हैं, सब धर्म अनात्म हैं, तब दुःख का निरोध होता है । 
यह प्रज्ञा इष्ट अनिष्ट में तादि-भाव ( समभाव ) का आवाहन करती दै । 

जैसे शैल वात से ईरित नहीं होता, वैसे ही पण्डित निन्दा और प्रशंसा से विचलित 
नहीं होता । 

शील से अपाय ( पाप ) का अतिक्रम होता है, समाधि से कामधातु का और प्रज्ञा से 
सबंभव का समतिक्रम होता है । समाधि क्लेशों का निष्कम्भन करती है अर्थात्‌ उनंको अभिमूत 
करती है और प्रज्ञा उनका समुच्छेद करती है । एक दूसरी दृष्टि से शील से दुश्चरित्र का, समाधि 
से तृष्णा-संक्केशा का और प्रज्ञा से इष्टि-संक्केश का विशोधन होता है | 


१. पाछि-कुश्छा, संस्कृत-कौछ | तृण, काष्ठ, शाखा, पळाइ को छाकर के बांधते हैं और 
उसके सहारे नदी पार करते हैं । 
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प्राणातिपातादि वधादिविस्मन और भिक्ुओं के लिए, उपदिष्ट व्॒त-प्रतिपत्ति ( कतंव्य 
आचार ) की, संवर आदि की पूर्ति शील है । दो शुक्ल धर्मों के होने से शील की उत्पत्ति 
स्थिति होती है। यह ही और ्रत्रपो हैं। ये दो शुङ्ग धमं लोक का पालन करते हैं | शील 
संपन्न पुद की तीन शुचियां दोती हँ---फाय, वाक , चेतस्‌ | उपासक के लिए पांच बिरति 
हैं और भिक्ुओं के लिए, दस । ये पंच-शील और दश-शील कहलाती हँ । 

( १ ) प्राणातिपात-बिरति; ( २ ) श्रदत्तादान°; ( ३ ) अत्रझचय”; ( ४ ) मृषावाद”; 
(५) सुरामद्रमैरेय°; (६) अकालमोजन `; (७) दृत्यगीत-वादित्र*; (८) माल्य-गन्ध-विलेपन °; 
(६) उच्चासनशयन°; तथा (१०) जातरूप-रनत प्रतिग्रह ° 

जो भिक्षु शिक्षापदों की रक्ता करता है, चो आचार-गोचर संपन्न है, अर्थात्‌ जो मनसा, 
वाचा, कर्मणा अनाचार नहीं करता और योगक्षेम चाइनेवाले कुलो का आसेवन करता है, जो 
अणुमात्र भी पाप से डरता है, जिसकी इद्धियाँ संवृत हैं, जो ्राजीत्र के लिए पाप धर्मों का 
आश्रय नहीं लेता अर्थात्‌ जिसका आजीव परिशुद्ध है, जो मिल्नु परिष्कारो का उपयोग प्रयोजना- 
नुसार करता है, जो शीतोष्ण से शरीर-रचा के लिए और लजा के लिए चीवर धारण करता है 
शरीर को विभूषित करने के लिए नहीं; जो शरीर की स्थिति के लिए आहार करता है -- 

इत्यादि, उस मिल्नु का शील परिपूर्णं होता है । 

इस प्रकार शीलसंपन्न होकर समाधि की भावना करनी चाहिये । कुशल चित्त की 
एकाग्रता समाधि है । जब तक चित्त सुभावित नहीं होता, तव तक राग से उसकी रक्षा नहीं 
होती । जैसे अच्छी तरह छाये हुए घर की दृष्टि से दानि नहीं होती, उसी प्रकार सुभावित 
चित्त में राग को अवकाश नहीं मिलता ( धम्मपद )। 

अनेक प्रयोगों से चित्त को समाहित करते हैं | यहाँ सबका वर्णन करना संभव नहीं है। 
आगे समाधिम्रकरण में इसका विस्तार से वर्णन करेंगे | यहाँ केवल दिड्य़ात्र का निदर्शन 
करते हैं। कल्याणमित्र से चर्यानुकूल कोई कर्मस्यान ( योगानुयोग की निष्पत्ति में हेतु ) का 
ग्रहण करना चाहिये । उदाहरण के लिए मृत्पिणड, नीलपीतादि पुष्प या वस्त्र का ध्यान करते 
हैं। चार या पांच ध्यान हैं । जत्र अ्रभ्यासवश ध्यान विशद होते हैं, तब समापत्ति ( समाधि )- 
कौशल प्राप्त होता है । अन्य भी कमेस्थान हैं, किन्तु अशुभ, आनापान-स्तृति और मैत्री-भावना 
का विशेष महत्त्व है । रागामि के उपराम के लिए अशुभ संज्ञा है । “काय को अशुभ, अशुचि 
समना? यह अशुभ-संज्ञा है । इससे रागानुशय प्रहीण होता है । ्ानापाननस्मृति प्राणायाम 
का प्रयोग है । इससे काम और चित्त की प्रश्नन्धि होती है । इस कर्मस्थान की भावना से 
भगवान्‌ कहते हैं कि पाप, अकुशल-धमै ज्यों ही उतपन्न होते हैं, त्यों ही अन्तर्हित हो जाते हैं। 
इसकी भगवान्‌ ने बहुत प्ररांसा की है | यह स्त्रभात्र से ही शान्त और प्रणीत है । द्वेषामि के 
उपशम के लिए, मैत्री-मावना है; इससे शान्ति का अभिगम होता है । बुद्ध कहते हैं कि क्षान्ति 
परम-तप है,चान्ति का बल बड़ा है | मैत्री-भावना करने वाला प्रार्थना करता है कि सत्र सत्त्व सुखी 
हों; सब का क्षेम-कल्याण हो । वह सब दिशाओं को मैत्री-सहगत-चित्त से व्याप्त करता है। 
मैत्री-मावना चार ब्रक्म-विहारों में से एक है । अन्य ब्रह्म-विहार मुदिता, करुणा, उपेक्षा हैं | इनका 
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उल्लेख योगसूत्र में है | इस प्रकार समाधि द्वारा चित्त को कुशल, शुभ धर्मों में समाहित कर 
क्लेशों को श्रमिभूत करते हैं । किन्तु इससे क्लेश निमूल नहीं होते । इसके लिए. प्रज्ञा की 
भावना करनी होती है। 'इतिवुत्तक! में कहा है कि मोहामि के उपशम के लिए, निवेंधगामिनी 
प्रशा की आवश्यकता है। प्रश्ञा' कुशल ( शुभ ) चित्त, संप्रयुक्त-विपश्यना, ज्ञान है । धर्मों के 
स्वभाव का प्रतिवेध करना प्रज्ञा का लक्षण है | समाधि इसका श्रासन्न कारण है, क्योंकि-समाहित 
चित्त ही यथाभूतदर्शी होता है । सत्र संस्कार अनित्य और दुःख हैं, सब संस्कार अनाम हैं । 
लोक शाश्वत है, इत्यादि मिथ्यादृष्टि का प्राण प्रज्ञा से होता है । 


प्रतोत्य-ससुरपाद 

दुःख का समुदय, हेतु,--ढुःख की उत्पत्ति कैसे होती दै, इसका यथाभूत ज्ञान दुःख- 
निरोध के लिए आवश्यक है | इस क्रम को प्रतीत्य-समुत्पाद ( हेतु-फज्ञपरम्परा ) कहते हैं । बुद्ध 
की देशना में इसका ऊँचा स्थान है | इसलिए, हम संक्षेप में इसका निर्देश करेंगे | इसके बारह 
अंग हँ--अविद्या, संस्कार, विज्ञान, नामरूप, षडायतन, स्पशं, वेदना, तृष्णा, उपादान, भव, 
जाति तथा जरामरण । इस प्रक्रिया से केवल दुःख-स्कन्ध ( राशि ) का समुदय होता है । 

हेतु-प्रत्ययवश धर्मा की उत्पत्ति होती है । अविद्या-प्रत्ययवश संस्कार होते हैं, संस्कार- 
्रतययबश विज्ञान होता है, एवमादि | अतः प्रतीत्य-समुत्पाद प्रत्यय-धर्मं है और प्रतीत्य-समुत्पन्न 
उन उन प्रत्ययों' से अभिनिवत्त, उत्पन्न धर्म है । द्वादश प्रतीत्य-समुत्पाद को तीन कारणों में 
विभक्त करते हँ- श्रविद्या और संस्कार अतीत में, पूर्व-मत्र में; जाति और जरामरण अपर-भव 
में; शेत्र आठ अंग वर्तमान-भव में | हमारा यह आशय नहीं है कि मध्य के आठ अंग सब 
जीवों के प्रत्युत्पन्न ( वर्तमान )भव में नित्य पाये जाते हैं | यहाँ हम उस संतति का विचार 
करते हैं, जो सर्वाज्ञ है । प्रतीत्य-समुत्पाइ की इस कल्पना में जो विविध अंग हैं, हम 
उनका यहाँ संक्षेप में वर्णन करते हैं | आगे चलकर प्रतीत्य-समुत्पाद-बाद के प्रसङ्ग में विस्तृत 
विवेचन करेगे । 


_ _ (१) अविद्या पूर्व जन्म की क्लेश दशा है | यहाँ पूर्वजन्म की संतति, जो ज्लेशावस्था 
में होती है, अभिप्रेत है। 


(२) संखार पूव जन्म की कर्मावस्था है | पूर्व मत्र की संतति पुण्य अपुण्यादि कर्म 
* करती है | यह पुण्यादि कमीवस्था “संस्कार है | 


(३) विज्ञान--प्रतिसन्धि-स्कन्ध है । प्रतिसन्धि-क्षण ( उपपत्ति-क्षण ) में कुक्ति के जो 
पंच-स्कन्ध होते हैं, वह विज्ञान है | १४ 


(४) इस क्षण से लेकर घडायतन की उत्पत्ति तक 'नामरूपः है | 


(५) षडायतन--इन्द्रियो के प्रादुभीव काल से इन्द्रिय, विपथ और विज्ञान के सन्निपात 
काल तक “षडायतन? है | 


(९) स्पर्शसुख दुःखादि के कारण ज्ञान की शक्ति के उत्पन्न होने से पूर्ब स्पर्श है | 
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यांवत्‌ बालक सुख-दुःखादि के कारण को समकने में समर्थ नहीं होता, तत्र तक की 
अवस्था “स्पश? है | 

(७) वेदना--मैथुन से पूर्व, यावत्‌ मैथुन-राग का समुदाचार नहीं होता, तब तक की 
अवस्था “वेदना? है | 

(८) तृष्णा--भोग और मैथुन की कामना करने वाले जीव की अवस्था तृष्णा दै | 
रूपादि कामगुण और मैथुन के प्रति राग का समुदाचार “तृष्णा की अवस्था है | इसका अन्त 
तब होता है जत्र इस राग के प्रभाव से जीव भोगों की पर्येष्टि आरम्म॑ करता है । 

(६) उपादान--'उयादान? का तृष्णा से विवेचन करते हैं | यह उस जीव की अवस्था 
है, जो भोगों की पर्येष्टि में दौड़ धूप करता है | वह भोगों की प्राप्ति के लिए. सब ओर 
प्रधावित होता है । 

(१०) भव--उपादानवश सत्त्व कर्म करता है, जिसका फल अनागत-भव है । “भव? 
कर्म है जिसके कारण जन्म होता है । यह 'कमभव? है । जिस अवस्था में जीव कर्म करता 
है, वह “भव? है | 

(११) जाति--गप्रह पुनः प्रतिसंधि है। मरणानन्तर प्रतिसंधि-काल के पंच स्कन्ध 
“जाति? हैं । प्रत्युत्पन्न-मव की समीक्षा में जिस अंग को “विज्ञान? का नाम देते हैं; उसे अनागत 
भव की समीक्षा में “जाति? की संज्ञा मिलती है । 

(१२) जरामरण--वेदनांग तक जरामरण है । प्रत्युत्पन-भव के चार अंग--नामरूप, 
षडायतन, स्पर्श, वेदना--अनागत-भव के संबन्ध में 'जरामरण” कहलाते हैं । 

अंगों का नाम-संक्रीतंन उस धर्म के नाम से होता है, जिसका वहाँ प्राधान्य है । प्रतीत्य- 
समुत्पाद की देशना पूर्वान्त, अपरान्त और मध्य के संमोह की विनिवृत्ति के लिए है | इसी हेतु 
से प्रतीत्य-समुत्पाद की देशना त्रिकाण्ड में है | यह संमोह कि में अतीत श्रध्व में था या नहीं 
यह संमोह कि मैं अनागत अध्व में हूँगा या नहीं, यह संमोह कि हम कौन हैं, यह क्या है 
इत्यादि अविद्या'" 'जरामरण के यथाक्रम उपदेश से विनष्ट होता है । प्रतीत्य-समुत्पाद के तीन अंग 
क्लेश हैं, दो अंग कर्म हैं; सात वस्तु और फल हैं । 

यह प्रश्न हो सकता है कि जब प्रतीत्य-समुत्पाद के बारह अंग हैं, तो संसरण की आदि 
कोटि होगी; क्योंकि अविद्या का हेतु निर्दिष्ट है। संसरण की अन्त कोटि भी होगी, क्योंकि 
जरामरण का फल निर्दिष्ट नहीं है ? ऐसा नहीं है । क्लेश से क्लेश और कर्म की उत्पत्ति होती 
है । इनसे वस्तु की, वस्तु से पुनः वस्तु और क्लेश की उत्पत्ति होती है। भवांगों का यह नय 
है | अविद्या जो शीर्ष स्थान में है अहैत॒की नहीं है | वह भी प्रत्ययवश उत्पन्न होती है | वह 
प्रश्‍तिवादियों की प्रकृति के तुल्य अकारण नहीं है | यह लोक का मूल कारण नहीं है | उसका 
भी कारण है | इस प्रकारे भवचक्र अनादि है । कमंक्लेश-प्रत्ययववश उत्पत्ति, उत्पत्तिवश कर्म- 
क्लेश, कर्मक्लेश-प्रत्ययवश पुनरुत्पत्ति होती है । किन्तु यदि हेतु-प्रत्यय का विनाश हो तो, 
भयन से अभिनिबृत्त की उत्पत्ति नहीं होगी--यंथा दग्ध-बीज से अंकुर की उत्पत्ति 
नहीं होती | 


२२ बौद्ध-धसं-दशंन 
अष्टांगिक मागे 


वह कौन सा उपाय है जिससे कमै-क्लेशा का श्रत्यन्त निरोध होता है ! यह श्रां 
श्रष्टांगिक मार्ग है | इसे उत्तम मागी कहा है | इसके आठ अंग इस प्रकार हैँ-- 

सम्यगू-दृष्टि, सम्यक्‌-संक्रल्प, सम्मगूज्यायाम, सम्यक्‌रस्मृति, सम्यगृःतराक्‌ , सम्यक्कर्मान्त, 
सम्यगाजीव तथा सम्यक-समाधि | 

इसमें शील, समाधि और प्रज्ञा का समावेश है | सम्यग-दृष्टि का शीर्ष स्थान है, क्योंकि 
सम्यग-दष्टि से विशोधित शील और समाधि इष्ट हैं | 

हम ऊपर कह चुके हैं कि क्लेश-कर्मवश दुःख की उत्पत्ति होती है। अतः दुःख फे 
निरोध के लिए क्लेश-नीज को दग्ध करना चाहिये । क्लेश-त्रीज अनुशय” हैं, जो अ्रणु होते 
हैं | इनका सूचम प्रचार होता है, ये दुर्विजेय हैं, ये पुष्टि.लाभ करते हैं | बिना प्रयोग के ही 
आर निवारण करने पर भी इनका पुनः पुनः संमुखीभाव होता दै । अनुशय सात हैं-कामराग, 
भबराग, प्रतिघ, मान, अविद्या, दृष्टि तथा विचिकित्सा | इनमें से कोई दर्शन-हेय है और कोई 
भावना-देय हैं | भावना पुनः पुनः सत्यदर्शन है । यह समाहित-कुशल चित्त है । चित्त-सन्तति 
को समाहित-कुशल अत्यन्त बासित करता है, गुणों से तन्मय करता है; जैसे फूल से तिल को 
वासित किया जाताहै | 

शील और चित्त को विशुद्ध कर चार स्मृत्युपस्थान की भावना करते हैं। इन्हें भगवान्‌ 
ने कुशल-राशि कहा है | इस अभ्यास में काम, वेदना, चित्त और धमाँ' के स्वलक्षण और 
सामान्यलक्तणों की परीक्षा करते हें। योगी विचार करता है कि सत्र संस्कृत अनित्य हैं, सत्र 
साखव-धर्म दुःख हैं, सब धम शून्य और श्रनात्मक्र हैं; काम का स्वमाव चार महाभूत और 
औतिक रूप है | इस अभ्यास से चार निर्वेघभागियों का. लाम होता दै | ये. चार कुशल-मूल 
हैं--उष्मगत, मूर्धन्‌ , चन्ति और अग्रधर्म | ये लौकिक सम्यग दृष्टि की चार उत्कृष्ट अवस्थाएं, 
हैं । जत्र धर्म-स्मृत्युपस्थान में स्थित हो, योगी समस्त आलम्बन को अनित्यतः, दुःखतः, शत्यत 
आर निरात्मतः देखता हो, तत्र 'उष्मगतः ( एक प्रकार का कुशल-मूल ) की उत्पत्ति होती 
है । यह आय-माग का पूव निमित्त है | यह वह उष्म ( अभि ) है, जो क्लेशरूपी इन्धन को 
दग्ध करता है | चतुःसत्य इसका गोचर है और इसके १६ आकार हैं । उष्मगत से “क्रमेण? की 
उत्पत्ति होती है | ये तत्सम होते हैं, किन्तु प्रणीत होने के कारण इनको दूसरा नाम देते हैं। 
“मूर्धं? शब्द प्रक्र पयन्तवाची हे । चार कुशल मूलों का यह शीर्ष है, क्योंकि इससे परिहाणि 
हो सकती है । मूर्धन्‌ से 'चान्ति’ उत्पन्त होती है । “चान्ति' संज्ञा इसलिए है, क्योंकि इस 
अवस्था में आयं-सत्यों में अत्यन्त रुचि होती है । “लान्ति? के तीन प्रकार हैं-मुदू, मध्य और 
अधिमात्र । मृदु और मध्य तद्वत्‌ हैं । अधिमात्र “दान्तिः का बिप्रय कामास दुःख है |. इनसे 
लौकिक श्रग्रधमे उत्पन्न होते हैं | ये सालव होने से लौकिक हैं | ये भी अधिमात्र चान्ति के तुल्य 
कामास दुःख को आलम्बन बनाते हैं ओर एंक-ज्णिक हैं | इस प्रकार स्मृत्युपस्थान प्रणीततम 
होते हैं श्रौर सत्यों के श्रनाखउ-दशन ( अभिसमय ) का आवाहन करते हैं । 
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इन्हें निर्वेधभागीय कहते हैं, क्योंकि ये निश्चित-वेध हैं | इनसे विचिकित्सा का प्रदाण 
र सत्यो का वेध ( विभजन ) होता है; “यदद दुःख है, यह दुःख-समुदय है, यह निरोध है, 
यह मार्ग है |” यह प्रयोग-मागँ है । अब प्रहाण-मागं आता है, जिससे क्लेशों का प्रदाण होता 
है । अब सत्यों के अनालव-दशन ( सत्याभिसमय ) का आरम्भ होता है । यह अनाखव प्रज्ञा 
है; यह सर्व विपर्यास से विनिर्मुक्त, रागादि सर्व क्लेश-रहित है । यह सत्या के सामान्य लक्षणों 
का ग्रहण करती है | योगी पहले कामघातु के दुःख-सत्य का दर्शन करता है | पहले चण में 
वह सकल विचिकित्सा का अन्त करता है । यह प्रमाण-मा्ग है, यह ्रानन्तर्य-मार्ग है । यह 
प्रथम चण 'सम्यक्‍त्वनियामावक्रान्तिर कहलाता है; इस समय से योगी श्रार्य कहलाता है । वह 
श्रामण्य के प्रथम फल में प्रतिपन्न हो जाता है | 

जत्र विचिकित्सा का नाश होता है, तत्र दूसरे क्षण में वह एक क्लेश प्रकार से विमुक्त 
होता है । यह विमुक्तिःमार है | इसी प्रकार अन्य कणों में बह रूप और आरूप्य-धातु के 
दुःख-सत्य का दर्शन करता दै | इसी प्रकार वह अन्य सत्यां का दर्शन करता दै और अमुक-अमुक 
क्नेरा प्रकार से विमुक्त होता है । इस प्रक्रिया के समाप्त होने पर भावना-माग का श्रारम्भ होता 
है । उस समय योगी सखोत-आ्रापन-फल का अधिगम करता है । उसकी विमुक्ति निश्चित हो 
जाती है और शशु होती है । वह अधिक से अधिक सात या चौदह जन्मों में निर्वाण का 
लाम करेगा । 

दर्शन-मार्ग केवल दृष्टियों का समुच्छेद करता है | यह राग-द्वेप का उपच्छेद नहीं करता, 
जो केवल भावना-हेय हैं । यह अभ्यास का, पुनः पुनः आमुखीकरण का मार्ग है । योगी 
दर्शन-मार्ग से व्युत्थान कर अनाखव भावना-मार्ग में प्रवेश करता है । इसमें सत्य का पुनः पुन 
दर्शन करना होता है | इस भावना से योगी नो प्रकार के क्लेशों का क्रम से प्राण करता है । 
जो छुठे प्रकार के कामावचर-क्लेशों का :गहाण करता है, वह सकृदागामी होता है | वह केवल 
एक बार और काम-धातु में उत्पन्न होगा । जो नौ प्रकार के इन' क्लेशो का ग्रहाण करता है, वह 
अनागामी होता है । वह कामधाठु में पुनरुत्पन्न न होगा । जिस प्रह्मण-मार्ग से योगी भवाग्न 
के क्लेशों के नवें प्रकार का प्रहाण करता है, उसे वञ्रोपम-समाधि कहते हैं | इसके श्रनन्तर 
विमुक्ति-मार्ग है | तब योगी अर्त्‌ , अशैक्ञ हो जाता है | वह क्षय-्ञान और अनुत्पाद-ज्ञान से 
समन्वागत होता है । 

संक्षेप में यह मोक्ष की साधना है । आगे इसका विस्तार से वर्णन होगा । 

~पंच-शील 

मोक्ष की प्राप्ति अत्यन्त दुष्कर है । णहस्थ के लिए अनेक विध्न हैं। उसके 
लिए, यह साधना सुलभ नहीं है | साधारणतः वे स्वर्गोपपत्ति चाहते हें । उनके लिए शील की 
शिक्षा है । उपासक होने के लिए त्रिशरण-गमन की विधि है । जो उपासक दोना चाहता है. 
बह बुद्ध, धर्म और संघ की शरण में जाता है | “बुद्ध शरणं गच्छामि, धमे शरणं गच्छामि, संघं 
शया गच्छामि” -ये त्रिरत्न हें । बुद्ध की शरण में जाने का अर्थ है बुद्धकारक धर्मों की शरण 

जाना | 


२४ शोद-घर्म-दर्शन 


उपासको के पंच-शील ये हैँ-- 

१-प्राणातिपात्त-विरति, २-श्रदत्तादान-विरति, १-काभ-मिथ्यान्चार-विरति, ४-मृषावाद- 
विरति तथा ५-सुरा-मैरेय-प्रमाद-स्थान-विरति | 

उपासक धर्म-भ्रवण करते हैं, उपवास-त्रत रखते हैं, मिल्नुक्रों को दान देते हैं, चार 
तीर्थों की यात्रा करते हैं | चार तीर्थ ये हैं-कपिलवस्तु, बोधिगया, सारनाथ, कुसिनारा | उपासक 
को मद्रक-शील और भद्रक-दृष्टि से समन्वागत होना चाहिये | उसको मानसिक, कायिक तथा 
वाचिक दुश्ररित से बचना चाहिये | उसको सुचरित करना चाहिए | इस प्रकार वह अपाय-गति 
से बचता है और स्वर्ग में उत्पन्न होता है | 

बुद्ध स्वर्ग-नरकादि मानते थे । उनका लोकवाद वही था, जो कि उस समथ के वैदिकों 
का था | केवल श्रह॑त्‌ को वे सबसे ऊँचा और उत्तम पद समभते थे | वास्तव में दीर्घायु देव की 
अवस्था श्रक्षणावस्था दै, क्योंकि इसमें धर्म-प्रविचय अशक्य है | 

उस काल में ऋद्धि-प्रातिहार्य का बड़ा प्रभाव था | सब धर्मों में अद्ञ्ुत कर्मों का प्रभाव 
रहा है । बौद्ध-धर्म भी इससे न बच सका। किन्तु बुद्ध ने भिक्कुओं को 'उत्तरि मनुस्सधम्म? 
दिखाने से मना किया और अनुशासनी-प्रातिहार्य ( उपदेश ) का सबसे अधिक महत्त्व बताया, 
अर्थात्‌ धर्मोपदेश ही सबसे बड़ा अद्भुत कर्म है | 


तृतीय अध्याय 
पालि-बोद्धागम 


बुद्ध देशना की भाषा तथा उसका विस्तार 


भगवान्‌ बुद्ध ने किस भाषा में धर्म का उपदेश दिया था यह जानने के लिए, हमारे पास 
पर्याप्त साधन नहीं हैं । बुद्धघोष का कहना है कि यह भाषा मागधी थी और उनके अनुसार 
पालि-भाषा की प्रकृति मागधी भाषा है । रीस डेविडस का कहना है कि बुद्ध की मातृभाषा कोशल 
की भाषा थी और इसी भाषा में बुद्ध ने धर्म का प्रचार किया क्योंकि कोशल के राजनीतिक 
प्रभाव के कारण यह भाषा उस समय दिल्ली से पटने तक और भावस्ती से अवन्ती तक बोली 
जाती थी । उसका यह भी मत है कि पालि-भाषा कोशल की बोलचाल की भाषा से निकली 
थी | पालि-भाषा की बनावट पर यदि दृष्टि डाली जाय और उसकी तुलमा अशोक के शिला- 
लेखों की मात्रा. से की जाय तो मालूम पड़ेगा कि पालि गिरनार-लेख की भाषा से मिलती-जुलती 
है । इस कारण वेस्टरगार्ड और ईं० कुहनने पालि को उज्जैन की भाषा से संबद्ध बताया । उनका 
कहना है कि अशोक के पुत्र ( या भाई ) महेन्द्र का जन्म उज्जैन में हुआ था और उन्होंने ही 
लंका-द्वीप में बौद्ध-धर्म का प्रचार किया । उनका कहना है कि यह स्वाभाविक है कि महेन्द्र ने 
अपनी मातृभाषा का प्रयोग धर्मप्रचार के कार्य में अवश्य किया होगा । इस कारण उनके मत 
में पालि उज्जैन की भाषा से संबन्ध रखती है । जो कुछ हो, भाषा की बनावट को देखते हुए हम 
यह निर्विवाद रूप-से कह सकते हैं कि पालि भारत के पश्चिम प्रदेरा की कोई भाषा मालूम पड़ती 
है और इसके विकास में संस्कृत का अच्छा खासा हाथ है | 

यह हम निश्चित रूप से नहीं कह सकते कि भगवान्‌ बुद्ध ने किस भाषा में धर्म का 
प्रचार किया पर चुल्लवम्ग से हमको यह मालूम है कि भगवान्‌ बुद्ध किसी भाषा विशेष पर 
जोर नहीं देते थे । चुल्लवग्ग ( ५।३३।१ ) में लिखा है कि किसी समय दो मिक्ुओं ने 
भगवान्‌ से शिकायत की कि भिक्तु बुद्ध-त्रचन को अपनी अपनी बोली में ( सकाय-निरुत्तिया ) 
परिवर्तित कर रहे हैं | इसलिए. उन्होंने भगवान्‌ से निवेदन किया कि संस्कृत ( --ड॒न्दस ) के 
प्रयोग की आज्ञा प्रदान की जाय जिसमें एक ही भाषा में सारे बुद्ध-बचन सुरक्षित रहें और 
भिन्न-भिन्न प्रदेश के मिक्तु अपनी इच्छा के अनुसार बुद्धवचन को भिन्न-भिन्न रूप न दे सकें । 
बुद्ध ने उत्तर दिया कि मैं भिक्तुओं को अपनी-अपनी भाषा के प्रयोग करने की आज्ञा देता हूँ 
( अनुजानामि भिक्खवे -सकाय-निरुत्तिया बुद्ध-वचनं परियापुणिठुं ) और उनकी प्रार्थना 
स्वीकार नहीं की । बुद्ध शब्द-विशेष के प्रयोग का महत्त्व नहीं मानते थे | उनकी केवल यही 
इच्छा थी कि लोग “धर्म? को जानें और उसका अनुसरण करें | इस आज्ञा के अनुसार मिल्नु 
बुद्ध शिक्षा को पैशाची, अपभ्रंश, संस्कृत, मागधी या श्रन्य किसी भाषा में उपनिबद्ध कर सकते 

॥ ॥ 


२६ घौरू- घसे-एुर्शन 


थे । हमारे पास इसका पर्यास प्रमाण है कि भिक्नुओं ने इस आदेश के अनुसार काय भी 
किया । विनीतदेव ( ८वीं शताब्दी ६० ) का कहना है क्रि सर्वास्तिवादी संस्कृत, महासांधिक 
प्राकृत, सम्मितीय अपश्रंश, और स्थविरवादी पेशाची भाषा का प्रयोग करते थे१ | वासिलीफ१ 
का कहना है कि पूर्व-शैल और अपर-शैल के प्रज्ञा-ग्रन्थ प्राकृत में थे । बौद्धो के धार्मिक ग्रन्थ, 
पालि, गाथा, संस्कृत, चीनी और तिब्बती भाषाश्रों में पाये जाते हैं। मध्य-एशिया की खोज 
में बौद्ध निकाय के कुछ ग्रन्थों के अनुवाद मंगोल, निगूर, सोगडियन, कुचनी और नाईर 
भाषा में पाए गये हैं । 


सबसे प्राचीन ग्रन्थ जो उपलब्ध हैं पालि-भाषा में हैं। पालि-निकाय को त्रिपिटक 
कहते हैं। सूत्र, विनय और अमिधर्म यह निकाय के तीन विभाग ( पिटक ) हैं । त्रिपिटक के 
सब ग्रन्थ एक समय में नहीं लिखे गये । इनमें सूत्र और विनय अपेक्षया प्राचीन हैं । दीपवंश 
के अनुसार पहली धर्मसंगीति में धर्म ( सूत्र ) और विनय का पाठ हुआ । अभिषर्म का इस 
संबन्ध में उल्लेख नहीं मिलता । वैशाली की धर्मसंगीति में चुल्लवग्ग के अनुसार केवल विनय 
के ग्रन्थों का पाठ हुआ था । वैशाली की संगीति के समय संघ में मेद हुआ | इस भेद का फल 
यह हुआ कि मिक्षु-संध दो भागों में विभक्त हो गया--स्थविरवाद, और महासांघिक वाद | 
दीपवंश और महावंश के श्रनुसार विनय के दस नियमों को लेकर ही संघ में भेद हुआ था | 
महासांधिकों को परिवार पाठ ( विनय का एक ग्रन्थ ) नहीं मान्य था। अमिषर्म के प्रसिद्ध 
ग्रन्थ कथावत्थुकी रचना अशोक के समय में हुई ॥ सूत्रपिटक के कुछ ग्रन्थ बाद के मालूम पड़ते 
हैं। पेतवत्थु, विमानवत्थु, बुद्धवंश, श्रपदान, चरियापिटक आर जातक में दस पारमिता, 
बुद्धपूजा, चैत्यपूजा, स्तूपपूजा, भिक्षादान, विहारदान, आराम-श्रारोपण की महिमा वर्णित है । 
बुद्धवंश में प्रणिधान? ओर विमानवथु में पुण्यानुमोदन का उल्लेख पाया जाता है। इनकी 
चर्चा महायान के ग्रन्थों में प्रायः मिलती है । इस कारण यह अन्थ पीछे के मालूम होते हैं । 
पालि-निकाय के समय के संबन्ध में मतभेद पाया जाता है.| सामान्यतः विद्वानों का मत है कि 
इसका अधिकांश दूसरी धर्मसंगीति के पूर्व प्रस्तुत हो चुका था। जब बौद्ध-धर्म का सिंहलद्वीप में 
प्रवेश और प्रसार हुआ तब दक्षिण के प्रदेशों के लिए, यह द्वीप एक अच्छा केन्द्र बन गया । 
यहाँ पालिनिकाय का विशेष आदर हुआ । निकाय ग्रन्थों पर सिंहल की भाषा में टीकायें भी 
लिखी गई जिनको आगे चलकर प्रसिद्ध टीकाकार बुद्धघोष ने पालि रूप दिया। बुद्धघोत्र का 
जन्म ३६० ई० के लगभग गया में हुआ था । यह रेवत का शिष्य था । अनुराधपुर ( लंका ) के 
महाविहार में रहकर इन्होंने संघपाल से शिक्षा पायी और सिंहली भाषा में लिखी हुई टीकाश्रों 
का पालि में अनुवाद किया । इन्होंने 'बिसुद्धिमग्गो नामक स्वतन्त्र ग्रन्थ मी लिखा। पाँचवीं 
शताब्दी में सिंहलद्वीप में पालि में दीपवंश आर महावंश लिखे गये । पांचवीं शताब्दी के 


१, श्री आशुतोष सुखर्जी सिळवर जुबकी, भाग ६. शोरियन्डटेछिया, भाग ४ ए, ८७ में 
(हिस्ट्री आफ अर्छी बुद्धिस्ट स्कूलख,' लामक रैयूकन कीसुश विरचित निबन्ध देखिए । 
२, थासिकीफ, झुद्धिजूसस, पृष्ठ २६१. 


पालि-बौद्धागम २७ 


दूसरे भाग में कांचीपुर में धर्मपाल नाम के एक स्थविर हुए । इन्होंने ने भी पालि में टीकाएँ 
लिलीं । लंका, बमी और श्याम में जो पालि-प्रन्य लिखे गए हैं वह चौथी शताबरी से पूर्व के 
नहीं हैं | यद्‌ पालि-निकाय स्थविरवाद का निकाय है और लंका, वर्मा, श्याम और कंबोज में 
इसकी मान्यता है | इस प्रकार पालि-साहित्य का प्रसार होने लगा । 


पालि-लाहित्य का रचना-प्रकार व विकास 


"हम कह चुके हैं कि बुद्ध के समय में इसके प्रचार का क्या क्षेत्र था। यह 
धर्म अवन्ति तक पहुँचा था । 'उदान? से ज्ञात होता है कि अवन्ति दक्षिणापथ 
में भिक्तुओं की संख्या अल्प थी। महाकात्यायन अवन्ति राष्ट्र में विहार करते थे | 
तीन वर्ष में ये कठिनता से १० भिक्तु बना सके | बुद्ध के निर्वाण पर प्रथम धर्म-संगीति, 
धर्म-समा राजगह में हुई । जिसमें धर्म और विनय का संग्रह हुआ । धर्म यूत्रान्त हैं, जिसमें 
बुद्ध के उपदेश हैं | “धर्म? अभिधर्म नहीं है । विनय में भिक्तु आदि के नियम हैं | त्रिपिटिक 
पीछे के हैं | चुल्नवग्ग [ ११ खन्धक ] आगम को दो भागों में विभक्त करता है; धर्म और विनय । 
इसमें "पिटक शब्द का उल्लेख नहीं है। “पिटक? का अर्थ है “पिटारा’ | तीन पिरक हैं--- 
सूत्र, विनय, तथा अभिधर्म । त्रिपिटक” शब्द प्राचीन है । प्रथम शताब्दी के शिलालेखों में 
“तेपिटकः शब्द का प्रयोग है । अमिधर्म-पिटक के पहले आगम के दो ही विभाग थे | चुल्लवगा, 
१२ खन्धक में रेवत के संबन्ध में कहा है कि उसको “धर्म?! विनय और मातृका (पालि-मातिका ) 
कण्ठस्थ हैं | यहां आगम त्रिविध हैं, किन्तु अभी अभिधर्म नहीं है। प्रथम धर्मसंगीति के विवरणों 
सें भी मातृका का उल्लेख मिलता है | ए यू मेंग किंग? में कहा है कि महाकाश्यप ने स्वयं 
मातृका का व्याख्यान किया । एक दूसरे विवरण में मातृका-पिटक का उल्लेख है । दिव्यावदान 
में ये शब्द हँ--“सूतस्य विनयस्य मातृकायाः?” | मातृका शब्द का क्या अर्थ है ? धर्मगुसो के 
विनय में विनय-मातूका है । इसमें विनय के विषयों की विस्तृत तालिका है । मालूम होता है 
कि इसी को परिवर्धित कर विनय की रचना हुई है । अतः यह तालिका एक प्रकार से उसकी 
माता है । इसीलिए इसे मातृका कहते हैं। 


विनय-मातृका में पिंडपात, चीवर, शयनासन आदि के नियमों की तालिका थी | 
पालि-विनय में-आ्रचीन मातृका का स्थान “अन्धक? ने लिया । इसको दो भागों में विभक्त 
किया-महदावया और चुल्लवमा | किन्तु हैमवतों के विनय में मातृका सुरक्षित है । इसी प्रकार 
एक धर्म-मातृका रही होगी । सूत्रान्तो की बहुत संख्या थी। उनके विषय विविध थे | इसलिए 
उनके संचित विवरण की आवश्यकता थी. जिसमें देशना का सार संक्षेप में मालूम हो जाय । 
यह एक प्रकार की अनुक्रमणिका थी । इसका नमूना संगीति-सुत्तन्त है । यह “दीघनिकायः में 
है | सर्वास्तिवाद के अमिधमों में संगीति-पर्याय के नाम से यह मातृका पाई जाती है । 
इसी धम मातृका की बृद्धि होने से अभिधर्म-पिटक की रचना हुईं । सूत्र-पिटक के पांच निकाय 
या आगम हैं | प्रायः पाँच निकाय हैं, किन्तु सर्वास्तिवाद में चार आगम ही सुरक्षित हैं। 


२८ यौदध-ध-दशेन 


सांची के लेखों में एक मिल्छ को "पंचनेकायिक्रः ( पञ्चनैकाथिक ) कहा है । यह 
शब्द भरहूत के लेख में ( द्वितीय शताब्दी ईसा पूर्व ) भी पाया जाता है। ये पाँच निकाय-या 
श्रागाम इस प्रकार है--दीर्ध, मध्यम, संयुक्त, एकोत्तर तथा लुद्रक । 


सूत्रों की लम्बाई फे श्रनुसार यदि उनकी व्यवस्था की जाय, तो सब सूत्रों का समावेश 
केबल तीन आगंमों में ही-दीर्घ, मध्यम और क्षुद्रक मै हो सकता था । शेष दो निरर्थक 
प्रतीत होते हैं । संयुक्त और एकोत्तर में क्षुद्र-सत्र ही हैं । संयुक्त में विषय के अनुसार सूत्रों का 
क्रम है, एकोत्तर में धमों' की संख्या के अनुसार क्रम है । ऐसा मालूम होता है कि ये दो पीछे 
से जोड़े गये हैं । यदृ भी मालूम होता है कि दीघं सूत्रों से पहले छोटे-छोटे सूत्र थे । 


हमने ऊपर कहा है कि सूत्रपिटक के लिए पहले “धर्म? शब्द का प्रयोग होता था | 
धर्म के नौ अंग भी वर्णित हें । पालि के अनुसार ये इस प्रकार हैं--सुत्त, गेय्य, वेय्याकरण 
गाथा, उदान, इतिबुत्तक, जातक, श्रब्ध्रुत-धम्म तथा वेदल्ल । जिस प्रकार वेद के अंग हैं, 
जैन आगम के अंग हैं, इसी प्रकार आरम्भ में बौद्धो में भी प्रवचन के अंग थे। हम देखते 
हैं कि पहला अंग सूत्र हैं | सूत्र के अतिरिक्त अन्य कई अंग हैं | उस समय 'सूत्रः एक प्रकार 
की देशना को कहते थे, जिसका आरम्भ इन शब्दों से होता था--पाँच स्कन्ध हैं; ये पाँच 
स्कन्ध कौन हैं! पुनः १८ आयतन हैं; ये १८ क्या हैं ? इत्यादि | आकार में ये छोटे होते थे । 
इनमें धर्मों के नाम और उनके लक्षण होते थे | जिस प्रकार माला में दाने पिरोये जाते हैं 
उसी प्रकार ये विविध धम एक सूत्र में ग्रथित होते थे | इस अवस्था में दीर्घ सूत्र नहीं हो सकते 
थे | आगे चलकर जत्र रुत्नों की संख्या म॑ बृद्धि हु, और उनके कलेवर की वृद्धि हुई, तत्र सब 
प्रकार के उपदेशों को 'सूत्रः कहने लगे | इससे ज्ञात होता है कि त्रिपिटक विभाग की अपेक्षा 
अंगों का विभाग प्राचीन है | 

अत्र हम अन्य अंगों का विचार करेंगे | दूसरा . 'गेय्य* ( संस्कृत “गेयः ) है । इसका 
अर्थ है “छुन्दोबद्ध अन्थ' | 'गेय और गीति? एक ही हैं। “गीति? एक प्रकार का छन्द मी है 
यह आयी जाति का है। हो सकता है कि 'गेय? एक प्रकार का गान हो, जो आर्या जाति 
के छुन्द में लिखा गया हो । “गाथा? भी एक प्रकार का श्लोक है, जो गाया जाता है । ऐसा 
ज्ञात होता है कि गेय' और “गाथा? आरम्म में भिन्न-भिन्न छन्दो के श्लोक थे । हलायुध के 
छुन्दशासत्र के अनुसार संस्कृत में जो “आर्यागीति' है, वह प्राकृत में “त्कन्धक? है । संस्कृत में 
जो “आयो? है, वह प्राकृत में गाथा? है । ऐसा प्रतीत होता हैं कि धर्म के दो अंग--गेय . 
आर गाथा--किसी छुन्द विशेष के श्लोक नहीं, किन्तु ऐसे श्लोकों के संग्रह हैं । 'गेय्यः आर्या 
गीति है, गाथा आय है | पालि का 'वेदज्ञः संस्कृत का 'वैतालीय? मालूम होता है । हलायुध 
के अनुसार संस्कृत का वंतालीय प्राकृत की “मागधिका” है | जैन आगम का एक भाग 'वेतालीय' 
कहलाता है । मज्किम-निकाय के ४३ और ४४ का शीर्षक 'वेदज्ञ? है, किन्तु इनमें श्लोक 
नहीं, सुत्तन्त हें । हो सकता है कि यह भाग निकाल दिया गया हो, जैसा कि प्रायः देखा 
जाता है | “मागधिका? शब्द द्रव्य है, क्योंकि सबसे पहले सूत्र पालि में लिखे गये | बौद्ध 


पालि-बौद्धागम २६ 


बुद्ध की भाषा को मागधी मानते हैं, यद्यपि पालि में वैयाकस्णों की मागधी के विशेष चिव 
नहीं मिलते । भीरीसू डेविड्स पालि के मूल को कोशल की भाषा मानते हैं। 

संक्षेप में यह सिद्ध होता है कि गेय्य, गाया और वेदल्ल-टये संग्रह उस उस छन्द के 
नाम पर हैं, जिसमें ये लिखे गये हँ । उदान और इतिवुत्तक भी छुन्दोबद्ध हैं। जातक 
( जन्मकथा ) भी श्लोकों का संग्रह है । जातक का वर्गीकरण श्लोकों की संख्या के अनुसार 
है । इसमें बुद्ध के पूर्वजन्मो से संबन्ध रखनेवाले श्लोक मात्र हैं | जातकट्ठकथा ( जातक की अर्थ 
कथा टीका ) में कथा भाग हैं । इस प्रकार आरम्भ में, आगम में पद्य का प्राधान्य था। उसका 
यह अर्थ नहीं कि गद्य का श्रभाव था | साथ-साथ सरल अर्थ-कथा (व्याख्या ) रही होगी, 
जिसके विना श्लोकों को समभना संभव नहीं था, किन्तु श्लोकों के समान उनका प्रामाण्य न 
था | जब तक बुद्ध-नचन लिपिबद्ध न हुआ था, तब तक धर्म, वुद्धवचन का रूप ऐसा रहा होगा, 
जिसके पाठ में सुविधा हो और जो सुगमता से कण्ठस्थ हो सके | उस समय श्राया और 
वैतालीय छन्द सामान्य व्यवहार में आते रहे होंगे । धम्मपद से मालूम होता है कि श्लोक का 
भी व्यवहार होता था । बुद्धवचन का ग्रर्थ बताने के लिए धर्मधरों को एक मौखिक टीका की 
आवश्यकता पड़ी | यहं “र्थ? था । जत बौद्धधर्म का प्रचार मगध के. बाहर हुआ, तब इन 
टीकाओं की और भी आवश्यकता अनुभूत हुई होगी, क्योंकि मूल को ठीक से समभने में अन्य 
जनपदों के लोगों को कठिनाई होती होगी । 

आरम्भ में ये टीकायें विभिन्न रही होंगी | पीछे से इनका रूप स्थिर हो गया होगा और 
यह भी शिक्षा का अंग हो गया होगा | इस प्रकार प्रवचन की समृद्धि हुई । नये आचाय्यों 
कां मत कुछ वस्तुओं पर प्राचीनों से मिन्न था | जो इन परिवर्तनों के विरुद्ध थे, वे बुद्धवचन 
के आधार पर इनका विरोध करना चाहते थे । इस प्रकार अर्थ को धर्म की प्रामाणिकता प्रदान 
करने की आवश्यकता हुई | आम्नाय के अनुसार प्रथम महासंगीति ने आगम का संग्रह किया । 
इस प्रकार आगम में गद्य की प्रधानता हो गई और धीरे-धीरे गेय्य, गाथा, वेदल्ञ जो पथक 
अंग थे विलुप्त हो गये । संस्कृत आगम में वेदल्व का वैपुल्य हो गया | लोग 'वेदल्लः के मूल 
अर्थ को भूल गये और बड़े आकार के सूत्रों को वैपुल्य कहने लंगे । धीरे-धीरे अंगों का 
विभाजन भी लुप्त हो गया और इसका स्थान सूत्रों के आकार के अनुसार वर्गीकरण ने लिया। 
“सूत्रः एक अंग मात्र न रहा | इसका एक पिटक ही हो गया और अंगों के स्थान में निकाय या 
आगम हो गये । खुदक निकाय में ही कुछ पुराने अंग रह गये; यथा जातक, उदान, 
इतिवुत्तक | यह पालि-आगम की कथा है। यह संग्रह प्राचीन है । पीछे जव बौद्ध-धर्म 
मध्यदेश में फैला, जहाँ संस्कृत का प्राधान्य था, प्रवचन का संग्रह संस्कृत में हुआ। सर्वास्ति- 
वादियों का अपना सूत्रपिटक था । यह पालि-पिटक से बहुत कुछ मिलता जुलता था । इसके 
अंश ही पाये गये हैं । सर्वास्तिवादी चार आगम मानते थे-दीर्घ, मध्यम, संयुक्त, तथा एकोत्तर | 
सर्वीस्तिवादियों के श्रभिधर्म-पिरक में सात ग्रन्थ हैं | ये ज्ञानप्रस्थान और उसके छु; पाद हैं | 
कात्यायनीपुत्र का ज्ञानप्रस्थान, धर्मकन्धपाद, संगीतिपर्यायपाद, प्रज्ञसिपाद्‌, विज्ञानकायपाद, 
प्रकरणपाद, तथा धातुकायपाद । आगे चलकर ज्ञानप्रस्थान की एक टीका लिखी गई, जिसे 


३० जौस-घम-पुशेण 


महाविभाषा कहते हैं । एक श्राभिधार्मिक हैं, जो--पटपादाभिधमममात्र पाठी", हैं; ये विभाषा को 
नहीं मानते । एक हैं जो 'वैमाषिकः हैं | सवीस्तिवादी और वैभाषिक अभिधे को बुद्धवचन 
मानते हैं। सौत्रान्तिक श्रमिधर्म-पिटक को बुद्धवचन नहीं मानते | उनका कहना है कि सूत्र 
में ही बुद्ध ने श्रभिषर्म की शिक्षा दी है । इसलिए उन्हें सौत्रान्तिक कहते हैं । महाविभाषा 
की रचना के १५० वर्ष बाद आचार्य वसुबन्धु और संघमद्र का समय है ( ५ वीं शतान्दी ) | 
वसुबन्धु के रचे ग्रन्थ ये है श्रमिधर्मकोश, पंचस्कन्ध, त्रिंशिका और विंशिका । संघभद्र का 
न्यायानसार अभिधर्मकोश की टीका है | इनका दूसरा ग्रन्थ अभिधर्म-प्रकरण (१) है । 


त्रिपिटक तथा अनुपिटकों का संचित परिचय 


विमय-पिटक--भिक्तुओं के आचरण का नियमन करने के लिए, भगवान्‌ बुद्ध ने जो 
नियम बनाये वे 'प्रातिमोक्ष? ( प्रातिमोक्ख ) कहे जाते हैं | इन्हीं नियमों की चर्चा विनय-पिटक 
में है | पिटको में विनय-पिटक का स्थान सर्वप्रथम है किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि इसको 
रचना सर्वप्रथम हुई थी । प्रातिमोच्च की महत्ता इसी से सिद्ध है, कि भगवान्‌ ने स्वयं कहा 
था कि उनके न रहने पर भी प्रातिमोक्ष और शिक्षापदों के कारण भिक्षुओं को अपने 
कर्तव्य का ज्ञान होता रहेगा और इस प्रकार संघ स्थायी होगा । 

प्रारम्भ में केवल १५२ नियम बने होंगे किन्तु विनय-पिटक की रचना के समय उनकी 
संख्या २२७ हो गई थी | सुत्तविभंग जो विनय-पिटक का प्रथम भाग है, वस्तुतः इन्हीं २२७ 
नियमों का विधान करने वाले सुत्तों की व्याख्या है | 

.विनय-पिटक का दूसरा भाग 'खन्धक? कहा जाता है। महावग्ग और चुल्लवग्ग ये दोनों 
खन्धक में समाविष्ट हैं | महावग्ग मैं प्रत्रज्या, उपोसथ, वर्षावास, प्रवारणा आदि से संबन्ध रखने 
वाले नियमों का संग्रह है । और चुल्लवग्ग में मिल्नु के पारस्परिक व्यवहार और संघाराम संबन्धी 
तथा भिल्नुणियो के विशेष आचार का संग्रह है । 

भगवान्‌ बुद्ध की साधना का रोचक वर्णन महावग्ग में आता है श्रौर उनकी जीवन 
कथा का यह भाग ही प्राचीनतम प्रतीत होता है । महावस्तु और ललितविस्तर में इसी प्रकार 
का वर्णन पाया जाता है | 

विनय-पिटक का अन्तिम अंश परिवार है | संभव है यह भाग बहुत बाद में बना हो 
शर उसे सिंहल के किसी भिक्षु ने बनाया हो । इसमें वैदिक श्रनुक्रमणिकाओं की तरह कई 
प्रकार की खूचियों का समावेश है | 

झुस-पिटक - भगवान्‌ के लोकोपकारी उपदेश और संवादों का संग्रह सुत्त-पिटक में 
है | इस पिटक में १-दीघनिकाय, २-मज्झिमनिकाय, ३-संयुत्तनिकाय, ४-अ्रंगुत्तरनिकाय और 
५ खुइकनिकाय- इन पाँच निकायों का समावेश है । 

दीघनिकायादि ग्रन्थों में किस प्रसंग में कहाँ भगवान्‌ बुद्ध ने उपदेश दिया यह बताकर 
उपदेश या किसी के साथ होनेवाले वार्तालाप--संवाद का रोचक दंग से संग्रह किया गया है। 
सामान्य रूप से इन अन्यो में जो सुत्त हैं वे गद्य में हैं| 
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दीघनिकाय में ३४ सुत्त हँ । ये सुत्त लम्बे हैं, अतएव दीघ या दीर्घ कहे गये हैं। 
इनमें शील, समाधि और प्रज्ञा का विस्तृत रोचक वर्णन है | दीघनिकाय के प्रथम त्रह्मजाल- 
सुत्त में तत्कालीन धार्मिक और दार्शनिक मन्तव्यो का जो संग्रह है वह भारतीय दशर्नो के 
प्राचीन इतिहास की सामग्री की दृष्टि से त्यन्त महत्वपूर्ण है | दूसरे सामव्ञफल-सुत्त में भगवान्‌ 
बुद्ध के समकालीन धर्मोपदेशकों के मन्तव्यो का वर्णन दै । वर्ण-धर्म-यवस्था के विषय में बुद्ध 
का मन्तव्य तीसरे अम्बद्द-सुत्त में संण्हीत है जो प्राचीन भारतीय समाज-व्यवस्था का श्रच्छा 
चित्र खड़ा करता है । पाचवें तेविज-सुत्त में वैदिकधमे के विषय में बुद्ध ने जो कटाक्ष किया 
है और यशों का जो विरोध किया है उसका संग्रह करके बुद्ध की दृष्टि में यड कैसे करना चाहिए, 
उसका वर्णन किया गया है | इसी प्रकार के कई सुत्त दीघनिकाय में हैं जो तत्कालीन धार्मिक, 
सामाजिक और दार्शनिक परिस्थिति के हमारे ज्ञान में वृद्धि करने के साथ ही तत्तद्विषय में बौद्ध 
मन्तव्य को भी स्पष्ट करते हैं। 

मज्भिमनिकाय में मध्यम आकार के १५२ स॒त्तो का संग्रह है दीघनिकाय की तरह 
इन सुत्तों में भी बुद्ध के उपदेश के ऊपर संवादों का संग्रह है | इसमें चार आर्य-पत्य, निर्वाण, 
कर्म, सत्कायदृष्टि, आत्मवाद, ध्यान आदि अनेक महक्तपूर्णं विषयों की चर्चा है और बौद्धधम 
के मन्तब्य का स्पष्टीकरण है । इसमें भी अस्सलायन-सुत्त में दर्ण॑व्यवस्था के दोष बताये गण हैँ 
और तत्कालीन भारत की सामाजिक परिस्थिति का सुन्दर चित्रण किया गया है | दृष्टान्त, कथा 
और उपमा के द्वारा वक्तव्य को हृदयंगम करने की शैज्ञी इस निकाय-प्रन्थ की अपनी विशेषता 
है । आख्यान की शैली में अंगुलिमाल की कथा ८६ वें सुत्त में रोचक दंग से कही गई दै | 
वह एक भयंकर डाकू था किन्तु वह मिक्षु वन गया और निर्वाण को भी प्राप्त हुआ । जातक 
की शैली की भी कई कथाएँ इस सुत्त में संग्हीत हैं जैसे सुत्त ८२ और ८३ में | इसके श्रति- 
रिक्त बुद्ध के कई प्रधान शिष्यों के बारे में भी ज्ञातव्य सामग्री संग्रहीत है | प्रसिद्ध मह्दापरिनिन्त्रन 
सुत्त, जिसमें बुद्ध के निर्वाण-काल का चित्र खड़ा किया गया दै, वद भी इसी निकाय में है । 
इस निकाय के अध्ययन से हमारे समक्ष बुद्धकालीन भारत का स्पष्ट चित्र खड़ा होता है | 


तीसरे संयुत्तनिकांय में ४६ संयुत्तों का संग्रह है । जैसे देवता-संयुत्त में देवताश्रों के 
वचनों का संग्रह किया गया है । मार-संयुत्त में बुद्ध को चलित करने के लिए किये गए मार के 
प्रयत्नों का संग्रह है । भिक्खुणी-संयुक्त में भी भिक्तुणियों को चलित करने के लिए किये गए मार 
के प्रयत्नो का वर्णन है | अनतमग संयुत्त में संसार की अनादिता और उसके भयंकर दुःखों का 
वर्णन है | ध्यान-संयुत्त में ध्यान का वर्णन है | मातुगाम संयुत्त में नारी के गुण और दोष तथा 
उसके फल का वर्णन है । सक्क-संयुत्त में बुद्ध के प्रति इन्द्र की भक्ति का निदर्शन है | अन्तिम 
सच्च-संयुत्त में चतुरार्यसत्य की विवेचना की गई है । 


इस मन्थ में काव्य की दृष्ठि से भी पर्याप्त सामग्री है । महाभारत के यक्ष-युधिष्टिर-संबाद 
की तरह इसमें भी यक्ष-चुद्ध का रोचक संवाद है ( १०-१२ ) | लोक-कविता का अच्छा संग्रह 
मार और भिक्खुणी-संयुत्त में मिलता है । 


३२ बौद्ध-घमे-दुशन 

चौथे अंगुत्तरनिकाय में २३०८ सुत्त हैं और उनमें एक वस्तु से लेकर ग्यारह वस्तुओं 
का समावेश क्रमशः किया गया है | प्रथम निपात में एक क्या क्या है वह सब गिनाया गया है 
श्रौर इसी प्रकार म्यारहवें निपात में ग्यारह ग्यारह वस्तुओं का संग्रह किया गया है | इसमें विषय 
वैविध्य होना स्वाभाविक है । 

खुदकनिकाय में छुद्र श्रथात्‌ छोटे-छोटे उपदेशों का संग्रह है | इस निकाय में-- 
निम्न ग्रन्थों का समावेश दै । 

(१) खुदकपाठ---इसमें बौद्धधर्म में प्रवेश पाने वाले के लिए जो सर्वप्रथम जानना आव- 
श्यक होता है उसका संग्रह है । जैसे--त्रिशरण, दश शिक्षापद, उर शरीर के अवयर्वो का संग्रह, 
एक से दश तक की ज्ञेय वस्तुओं का संग्रह आदि | 

(२) धम्मपद--बौड-ग्रन्थो में सर्वाधिक प्रसिद्ध यह ग्रन्थ है । इसमें नैतिक उपदेशों का 
सग्रह है | 

(३) उदान--धम्मपद में एक विषय की निरूपक अनेक गाथाओं का संग्रह वमों में किया 
गया है. जब कि उदान में एक ही विप्रय का निरूपण करनेवाली अल्पसंख्यक गाथाओं का संग्रह 
है | प्रासंगिक दो चार गाथाओं में अपने मन्तब्य को बुद्ध ने यहाँ व्यक्त किया है | 


(४) इतिवुत्तक--भगवान्‌ ने ऐसा कहा इस मन्तब्य से जिन गाथाओं और गद्यांशों 
का संग्रह किया गया वह इतिबुत्तक-ग्रन्थ है | इस ग्रन्थ में उपमा का सौन्दर्य और कथन की 
सरलता द्रष्टव्य है । ४ 

(७) सत्तनिपात--भगवान्‌ बुद्ध के प्रचीनतम उपदेशों का संग्रह है । 

(६-७) विमानवत्थु और पेतवत्थु--ये दो अन्थ क्रमशः देवयोनि और प्रेतयोनि का 
वणुन करते हैं | 

(८-६) थेस्गाथा और थेरीगाथा--इन दो अन्यो में बौद्-मिक्तु और भिल्नुणिम्रो ने अपने 
अपने अनुभवों को काष्य में व्यक्त किया है । लोक-कविता के ये दोनों अन्य सुन्दर नमूने हैं । 


(१०) जातक--भगवान्‌ बुद्ध के पूर्व जन्म के सदाचारों को व्यक्त करनेवाली ५४७ कथाओं 
का संग्रह जातक ग्रन्थ में है। भारतवर्ष का प्राचीन इतिहास इन कथाओं में सुरक्षित है । 
अतएव इस दृष्टि से इसका महत्त्व हमारे लिए अत्यधिक है । नीतिशिण की दृष्टि से इन 
कथाओं की बराबरी करनेवाला ग्रन्थ अन्यत्र दुलभ है । 


(११) निद्देश- यह ग्रन्थ सुत्तनिपात के अद्ुकवग्ग और खग्गविसाण-सुत्त की व्याख्या है । 

(१२) पटिसंमिदामग-में प्राणायाम, ध्यान, कर्म, आर्यसत्य, मैत्री आदि विषयों का 
निरूपण है । 

(१३) श्रवदान--जातक में भगवान, बुद्ध के पूर्व भवों के सुचरितों का-वर्णंन है तो अव- 
दान में अहंतों के पूर्वमनों के सुचरितों का बर्णन है । 

(१४) बुद्धवंश--इसमें गौतम-बुद्ध से पहले होनेवांले अन्य २४ बुद्धों के जीवन-चरित 
वर्णित हैं | 
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( १५ ) चरियापिटक--यद्द खुदकनिकाय का अन्तिम ग्रन्थ है | इसमें ३४ जातकों का 
संग्रह है; और बुद्ध ने अपने पूर्वभव में कौन सी पारमिता किस भव में किस प्रकार पूर्ण की इसका 
वणुन है। 

अभिधम्म-पिदछ--भगवा न्‌ बुद्ध के उपदेशों के आधार पर बौद्ध दार्शनिक विचारों की 
व्यवस्था इस पिटक में की गई है | इसमें १. धम्मसंगणि २. विभंग ३. धातु-कथा ४, पुमाल 
पञ्ञत्ति ५. कथावत्थु ६. यमक और ७. पट्टान--इन सात ग्रन्थों का समावेश होता है | 

धम्मसंगणि में धमों' का वर्गीकरण और व्याख्या की गई दै । 

विभंग में उन्हीं धमों' के वर्गीकरण को आगे बढ़ाया है और भंगजाल खड़ा 
किया गया है | 

धातुओ्रों का प्रश्नोत्तर रूप में व्याख्यान धातु-कथा में है | 


पुग्गलपञ्ञत्ति में मनुष्यों का विविध श्रंगों में वर्गीकरण किया गया है | इसका 
अंगुत्तरनिकाय के ३-४, निपात के साथ अधिक साम्य है । मनुष्यों का वर्गीकरण गुणों के 
आधार पर विविध रीति से इसमें किया गया है । 

कथावत्यु का महत्त्व बौद्धधर्म के विकास के इतिहास के लिए, सर्वाधिक है | पिटकान्तर्गत 
होने पर भी इसके लेखक तिस्स-मोग्गलिपुत्त हैं, ओ तीसरी संगीति के अध्यक्ष थे | यद्यपि यह 
ग्रन्थ ई० पू० तीसरी शताब्दी में उक्त आचार्य ने बनाया था फिर भी उसमें क्रमशः बौद्धधर्म 
में जो मतभेद हुए उनका भी संग्रह बाद में होता रदद है | प्रश्नोत्तर-शैल्ी में इस ग्रन्थ की रचना 
हुई है | मतान्तरो का पूर्वपक्षरूध में समर्थन करके फिर उनका खण्डन किया गया है | खास करके 
आत्मा है या नहीं ऐसे प्रश्न उठाकर बौद्ध-मन्तव्य की स्थापना की गई है । 

यमक में प्रश्नों का उत्तर दो प्रकार से दिया गया है और कथादत्यु तक के ग्रन्थों से 
जिन शंकाओं का समाधान नहीं हुआ उनका विवरण इसमें किया गया है । 

पट्टान को महापकरण भी कहते हैं | इसमें नाम और रूप के २४ प्रकार के कार्यकारण- 
भाव संब्रन्ध की चर्चा है और बताया गया है कि केवल निर्वाण ही श्रसंस्कृत है बाकी सत्र 
धर्म संस्कृत हँ । 

पिडकेत्श पालि-प्रन्थ 


पिटकबाह्य पालिग्रन्थों के निर्माण का श्रेय सिलोन के बौद्ध भिक्तुओं को है किन्तु इसमें 
मिलिन्दप्रश्‍न अपवाद है। इतना ही नहीं किन्तु समस्त पालि-वाड्य़य में शैली की दृष्टि से भी 
यह बेजोड़ है | इसके लेखक का पता नहीं किन्तु यह उत्तर-पश्चिम भारत में बना होगा ऐसा 
अनुमान किया जाता है | ग्रीक सम्राट मिनेण्डर ( ई० पू० प्रथम श० ) को ही मिलिन्द कहा 
गया है और आचार्य नागसेन के साथ उनके संवाद की योजना इस ग्रन्थ में होने से इसका 
सार्थक नाम मिलिन्दप्रश्न है । इस ग्रन्थ की प्राचीनता और प्रामाणिकता इसी से सिद्ध होती 
है कि आचार्य बुद्धघोष ने इस ग्रन्थ को पिटक के समान प्रामाणिकता दी है। मूल मिलिन्दप्रश्‍न 
'के कलेवर में बाद में आचायों ने समय-समय पर वृद्धि भी की है । 

ण 


३४ बौद-धसं दृशेन 


इस ग्रन्थ में बौद्ध-दर्शन के जटिल प्रश्नो को जैसे श्रनात्मवाद, क्षणमंगवाद के साथ साथ 

कर्म, पुनजेन्म और निर्वाण श्रादि को सरल उपमायें देकर तार्किक दृष्टि से सलभाने का प्रयत्न 
किया गया है | 

मिलिन्दप्रशन के समान ही नेत्तिपकरण भी प्राचीन ग्रन्थ है जो कि मद्दाकचान की 
कृति मानी जाती है । बुद्ध के उपदेशों का व्यवस्थित सार इसमें दिया गया है | इसी कोटि का 
एक अन्य प्रकरण 'पेटकोपदेश? महाकचान ने बनाया, ऐसा माना जाता है | पिटकों में प्रवेशक 
ग्रन्थ के रूप में यह एक श्रच्छा प्रकरण है । 

प्राचीन सिलोनी अद्ठकथाओं के आधार पर बुद्धघ्रोष ने ( चौथी-पांचवीं शताब्दी ) 
विनयपिटक, दीघ, मज्झिम, अ्रंगुत्तर, संयुत्त, निकायों की टीका की। इन्हों ने ही सम्पूर्ण 
अभिधम्मपिटक की भी व्याख्यायें लिखीं | ये व्याख्यायें अट्टुकथा कही जाती हैं । धम्मपद और 
जातक की अद्वकथाएँ भी बुद्धघोष-कृत हैं, ऐसी परम्परागत मान्यता है । 

इन्होंने ही अनुराधपुर के महा विहार के स्थविरों की आज्ञानुसार “विसुद्धिमग्गो? नामक 
ग्रन्थ की रचना की | यह ग्रन्थ एक तरह से समस्त पिटक-प्रन्थों की कुञ्जी के समान है अत एव 
उसे तिपिटक-श्र्ुकथा भी कहा जाता है । इसमें शील, समाधि और प्रज्ञा का २३ अध्यायों 
में विस्तार से वणन है | इस ग्रन्थ की धम्मपाल-स्थविर ने पाँचवीं शती. में 'परमत्थमंजूबा? टीका 
की है | इसी धर्मपाल ने थेरगाथा, थेरीगाथा, विमानवत्यु आदि खुदकनिकाय के ग्रन्थों की 
टीका की है | धम्मपाल के अनन्तर दशवीं और बारहवीं शती के बीच में श्रनिरुद्ध आचार्य 
ने “अमिधम्मत्य-संगहो) नामक एक प्रन्थ लिखा | अमिधम्म-पिटक में प्रवेशक ग्रन्थ के रूप 
में यह ग्रन्थ बेजोड़ है । इसकी अनेक टीकायें बनी हैं । 


चतुर्थ अध्याय 
निकाय-विस्तार 


निकार्या का विकास 


बुद्ध के निर्वाण के पश्चात्‌ शासन निकायों ( सम्प्रदाय ) में विभक्त होने लगा । 
चुल्लवग्ग के अनुसार निर्वाण के १०० वर्ष के पश्चात्‌ संघ में भेद हुआ | वैशाली के मिछु 
नियमों के पालन में शिथिल थे । कुछ वस्तुओं पर उनका मतभेद था | इन मतभेदों को लेकर 
पश्चिम और पूर्व के भिल्नुओं के दो पक्ष हो गये। झगड्रे को शान्त करने के लिए ७०० 
मि्ुओं की समा हुई और इन्होंने ८ स्थविरों की एक परिषद्‌ चुनी, जिसमें चार पूर्व के संघ के 
और चार पश्चिम के संघ के प्रतिनिधि रखे गये | उस समय पूर्वसंघ का प्रधान स्थान वेशाली 
था। यहीं ७०० भिल्नुओं की समा हुई थी। इस समा के पूर्व और पश्चिम के मिक्तुओं ने 
अपनी एक समा मधुरा के पास अहोगंग में की थी । यश पहले कौशाम्बी गये और वहां से 
उन्होंने मि्ुओं को आमन्त्रित करने के लिए संदेश भेजे थे । ६६ के लगभग पश्चिम के भिल्लु 
जो सब आरण्यक धुतंगवादी थे, यश के निमन्त्रण पर आये और अवन्ती के ८८ मिल्नु भी आये, 
जिनमें थोड़े ही धुतंगवादी थे | इस वृत्तान्त से मालूम होता है कि उस समय बुद्ध-शासन के 
तीन केन्द ये-तैशाली, जहां ७०० मिक्ुओं की एक समा हुई; कौशाम्बी, जहां से यश ने 
संदेश भेजा था और मथुरा, जहाँ पश्चिम के भिक्तुओं की अपनी समा हुई थी। इस बृहत्‌ 
क्षेत्र में तीन प्रवृत्तिया मालूम होती हैं--वैशाली ( पूर्व ) में विनय के पालभ में शिथिलता 
थी;मधुरा के प्रदेश (पश्चिम) में विनय की कठोरता थी तथा अवन्ति और दक्तिणापथ में मध्यम- 
बृत्ति थी । अवन्ति और दक्षिणापथ का भौगोलिक संबन्ध कौशाम्बी से या। गंगा से भरुकच्छ 
जाने वाले राजपथ इनको जोडते थे | दक्षिणापथ के भिकछुओं की समा करने की आवश्यकता 
यश ने न समझी । कौशाम्बी के प्रमुख भिक्तुओं का मत ही जानना उन्होंने पर्याप्त समका | 
ऐसा प्रतीत होता है कि वैशाली, कौशाम्बी और मथुरा तीन निकायों के केन्द्र बन गये । पूर्व 
भारत बौद्ध-धर्म के प्राचीन रूप का प्रदेश था। मध्यदेश में ब्राह्मणों के प्रभाव से रूप में 
परिवर्तन होने लगा | यहां दो निकाय हो गये । एक कौशाम्बी का, जो दक्षिणापय की ओर 
झुकता था और जिससे स्थविर-निकाय निकला हुआ प्रतीत होता है; दूसरा मथुरा का निकाय, 
जो उत्तर-पश्चिम की ओर बड़ा और जिससे सर्वास्तिवादी निकायों की उत्पत्ति हुई । अब हमको 
यह देखना है कि पूव में किन निकायों की उत्पत्ति हुई । 


३६ योरू-धम-पुशंन 


श्राम्नाय के अनुसार अष्टादश निकाय ( सम्प्रदाय ) हो गये, जो दो प्रधान निकायों 
में विभक्त होते हैं--महासांघिक और स्थविर | महासांधिक निकाय के अन्तर्गत आठ और 
स्थविर से संभूत सर्वीस्तिवादादि दश निकाय थे | हम देख चुके हैं कि किस प्रकार भिन्नु-संघ 
महासंघ से पुथक होता गया । अतः स्थविरों का निकाय महासंघ के विरुद्ध था । प्रथम का 
संचालन स्थविरों की परिष्रद्‌ करती थी; दूसरे में पुरानी प्रबृत्ति अभी विद्यमान थी । यह संभव 
है कि दूसरी संगीति के समय स्थविर-सर्वास्तिवादी पश्चिम के प्रतिनिधि थे और महासांधिक 
पूर्व के । 

इस दृष्टि से यदि हम आम्नाय का अध्ययन करें, तो उनपर काफी प्रकाश पड़ता है । 
बसुमित्र के अनुसार स्थविर और महासांधिक का भेद अशोक के राज्यकाल में पाटलिपुत्र में 
हुआ था। उनके श्रनुसार महादेव की पाँच वस्तुएँ विवाद की विषय थीं | संगीति के सदस्य चार 
समूह में बंटे थे | वसुमित्र के ग्रन्थ के चीनी और तिब्बती भाषान्तरों में इन समूहों के नाम के 
बारे में ऐकमत्य नहीं हैं । भेद दो समूहों में हुआ था | इसलिए, अनुमान किया जाता है कि 
इनमें से प्रत्येक समूह के दो नाम रहे होंगे। इन चार समूहों के ये नाम हैँ--स्थविर या भदन्त, 
नाग या महाजनपद, प्राच्य या प्रत्यन्तक और बहुश्रुत । टीकाकार कहते हैं कि नाग विनयधर 
उपालि के शिष्यों को कहते हैं | अतः नाग बहुश्रुत ( आनन्द ) के विपक्षी हँ । इसी प्रकार 
स्थविर प्राच्य के विपक्षी हो सकते हैं, यदि यह ठीक है कि स्थविर पश्चिम के प्रतिनिधि थे | 
परमाथ के अनुसार महाजनपद और प्रत्यन्तक एक दूसरे के विपक्षी हैं | मध्यदेश के ब्राह्मण 
अपने राष्ट्र के प्रत्यन्त में रहनेवालों को अनार्य मानते थे । स्मृतियाँ में मगध में जाना 
मना किया है | मध्यदेश उनके लिए, महाजनपद होगा । महासांधिक पूर्व के थे, इसकी पुष्टि 
फाहियान के विवरण से भी होती है । फाहियान ने पाटलिपुत्र में महासांधिकों के विनय की 
पोथी देखी थी । 


चीनी यात्री इत्सिंग (६६२ ६०) के विवरण* के अनुसार अठारह निकाय चार प्रधाने 
निकायों में विभक्त हैं-आर्य-महासांधिक, श्रार्य-स्थविर, आर्य-मूलसवीस्तिवादिन्‌, और आर्य 
संम्मितीय । इत्सिंग के अनुसार महासांधिक के सात,स्थविर के तीन,मूल सर्वास्तिबाद के चार और 
सम्मितीय के चार विभाग हैं। मूल सर्वास्तिवाद के चार विभाग ये हें-मूल-°;ध्मगुस,महीशासक, 
आर काश्यपीय । इत्सिंग ने अन्य निकायों के विभागों के नाम नहीं दिये हैं | यद्यपि इत्सिंग के 
अनुसार चारों निकाय मगध में पाये .जाते थे; तथापि हर एक का एक नियत स्थान था | 
मद्दासांधिक मगध में और अन्य पूर्वे जनपदों में, स्थविर दक्षिणापथ में, सर्वास्तिवाद उत्तर 
भारत में और संम्मितीय लाट और सिन्धु में प्रधानतः थे | मूज- के अन्य तीन विभाग भारत 
में नहीं थे । ये चीन, मध्य-एशिया और ओड्ियान में पाये जाते थे | 


हमको यहद निश्चित रूप से मालूम है कि सर्वास्तिवाद का उचर में और स्थविरवाद 
का दक्तिण में प्राधान्य था। हेनत्सांग के संस्मरणों से मालूम होता है कि संम्मितीय बिखर 
हि... >. हम १ डे WTO थि हिका पिन lei tone 


१." ए रिकाडं आफ दी बुद्धिस्ट रिळीजन । 
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गये थे । इत्सिंग स्वयं मूल-सर्वास्तिवादी थे | इससे संभव है कि उसने अपने निकाय के महत्त्व 
को श्रतिरंजित कर वर्णित किया है । वह धर्मगुत, महीशासक और काश्यपीय को आयंमूल 
सर्वास्तिवाद का विभाग बताता है, किन्तु दीपवंश और महावंशा के अनुसार धम्मगुत्त, धन्त्रत्थिवाद्‌ 
और कस्तपिक महिंसासक-निकाय से अलग हुए. थे और महिंसासक थेर की शाखा थे । दोनों 
विवरणों में इन चारों को एक समूह में रखा है | अन्तर इतना ही है कि इत्सिंग इनको मूल 
सर्वीस्तिवाद के अन्तगत बताता है, जब कि दीपवंश और महाबंश में इनकी उत्पत्ति स्थविरवाद 
से बताई गई है ! 

प्रथम महासंगीति के विवरणों की तुलना करने से ज्ञात होता है कि स्थविर, महीशासक, 
धर्मगुसक और हमवत का एक समूह है | दूसरी ओर सिंहलद्वीप के ग्रन्थ और अंशतः इत्सिंग 
से स्थविर, मद्दीशासक, सर्वीस्तिवादी धर्ंगुतत और काश्यपीय का एक समूह में होना मालूम 
होता है । दीपबंश (८,१० ) से मालूम होता है कि हिमवत्‌-प्रदेश के निवासियों को 
मोग्गंलिपुत्त के भेजे हुए कस्सपगोत्त, डुन्दुभि-स्वर आदि ने शासन में प्रवेश कराया । महावंश 
( १२,४१ ) के अनुसार मज्मिम ने चार स्थविरों के साथ हिमवत्‌-प्रदेश में जाकर धर्मचक्र 
का प्रवर्तन किया | 'समन्तपासादिका? के अनुसार यह काम मज्मिम ने किया | सोनरी और 
सांची के स्तूपों के लेखों में कस्सपगोत्त को हिमवत्‌-प्रदेश का आचार्य बताया है । अन्य 
लेखों में मज्झिम और छुद्दुभिर के नाम हैं | इन सब प्रमाणों को मिलाकर हम इस परिणाम पर 
पहुँचते है कि कश्यपगोत्र स्थविर के नेतृत्व में हिमवत्‌-प्रदेश को विनीत करने का काम हुआ 
था | इसीलिए, लेखों में कश्यपगोत्र को सर्वत्र हैमवताचार्य कहा. है | अतः यह ज्ञात होता है 
कि हमवत और काश्यपीय एक ही निकाय के विभाग हैं । वसुमित्र इन दोनों को एथक्‌-एयक्‌ 
गिनाते हैं | अतः यह एक नहीं हैं, किन्तु एक. ही निकाय के विभाग हैं। 


स्थविर-निकाय दक्षिण की ओर बढ़ रहा था। पीछे वह सिंहलद्वीप गया | महीशासक 
भी सिंहल में थे और फाहियान ने वहाँ उनका विनय पाया था | सिंहल के आम्नाय के अनुसार 
सबसे पहले यही स्थविरवाद से अलग हुए। कुछ विद्वानों का विचार हे कि महीशासकों का 
पूर्व स्थान माहिष्मती था | इसका नाम महिष-मण्डल ( पालि-महिंसक-मण्डल ) है । द्वितीय 
संगीति के वर्णुनों से मालूम होता है कि यहाँ एक प्रसिद्ध बौद्ध-संघ था । इन विद्वानों का 
कहना है कि इसी नाम पर निकाय का नाम 'महीशासकः पड़ा | धर्मगुतक नाम 
कदाचित्‌ काश्यपीय की तरह निकाय के चार्थ के नाम पर पड़ा । दीपवंश और महावंश 
के अनुसार धम्मरक्खित अपरान्तक भेजे गये थे और मध्यन्दिन कश्मीर | सर्वास्तिवाद के आगम 
में इन्हें मध्यन्तिक कहा है | क्या धम्मरविखित और धर्मगुस एक तो नहीं हैं ! 

कश्मीर के निकाय को मूल सर्वीस्तिवादी-निकाय कहते थे | यह बहुत प्रसिद्ध निकाय 
था | इसमें कई प्रसिद्ध आचाय हुए, जिन्होंने अनेक ग्रन्थों की संस्कृत में रचना की | 

इस निकाय का चेत्र अत्यन्त विस्तृत था। यह गंगा-यमुना की घाटी से पश्चिम की ओर 
फैलकर मध्यएशिया में भी गया | स्थविर निकाय का भी विस्तृत क्षेत्र था | यह कौशाम्बी, 


३८ बोद-घर्म-दुर्शन 


विदिशा तथा उज्जयिनी के मार्ग से दक्षिणापथ को गया । महीशासक महिष-मण्डल के ये | 
वत्सपुत्र या वात्सीपुत्रीय कौशाम्त्री के थे । कौशाम्बी वत्सों की राजधानी थी । स्थविर रौर 
महीशासक लंका मैं प्रतिष्ठित हुए और अन्त में धर्मगुतक चीन में फैल गये । 

विनय के नियमों को लेकर संघ-भेट हुआ था । इससे ज्ञात होता है कि इसी तरह 
बिवाद आरंभ हुआ और निकाय बने । श्रमिधर्म के प्रश्‍नों को लेकर विवाद पहले पहल 
तृतीय संगीति (अशोक के समय) में ही हुआ-1 अशोक के समय में, कहा जाता है, 'कथाक्यु' 
की रचना हुई । इस ग्रन्थ में सब निकायों के भेद दिये हैं। 


पंचम अध्याय 
स्थविरवाद की साधना 


शमथ-यान 


।विसुद्धिमग्यो? नामक ग्रन्थ में विशुद्धि के मार्ग का निरूपण किया गया है अर्थात्‌ 
निर्वाण की प्राप्ति का उपाय बतलाया गया है | भगवान, बुद्ध ने अपने उपदेश में कही 
विपश्यना' द्वारा, कहीं ध्यान और प्रज्ञा द्वारा, कहीं शुभ तको" द्वारा, कही कर्म, विद्या, धर्म 
शील और उत्तम आजीविका द्वारा और कहीं शील, प्रज्ञा और समाधि द्वारा निर्वाण की प्राति 
बतलाई है, जैसा नीचे लिखे उद्धरणं से स्पष्ट हे 

सब्बे संखारा अनिच्चाति यदा पञ्ञाय पस्सति | 
अथ निब्बिन्दति ढुक्खे एस मग्गो विसुद्धिया || 
[ धम्मपद, २।५ ] 
शर्थीत्‌ जब मनुष्य प्रज्ञा द्वारा देखता है तो सब संस्कार अनित्य प्रतीत होते हैं | तत्र 
वह हज से विरक्त होता है और संसार में उसकी आसक्ति नहीं रहती | यह विशुद्धि का 
मार्ग हे । 
यम्हि झानं च पञ्जा च स वे निव्वानसन्तिके । 
[ धम्मपद, ३७२ ] 
अर्थात्‌ जिसने ध्यानों का लाम किया है और जो प्रज्ञावान्‌ है वह निर्वाण के 
समीप हे । 
सव्वदा सीलसंपन्नो पञ्जावा सुसमाहितो । 
आर्द्धविरियो पहित्ततो झोघं तरति दुत्तरन्ति ॥ 
[ संयुत्त-निकाय, १।५३ ] 
अर्थीत्‌ जो सदा शील-सम्पन्न है, जो प्रज्ञावान्‌ हे, चो सुष्ठु प्रकार से समाहित अर्थात्‌ 
समाधिस्थ है, चो श्रशुम के नाश के लिए और शुम की प्राप्ति के लिए उद्योग करता है और 
जो दृढ संकल्प वाला है, वह संसाररूपी दुस्तर ओष को पार करता है | 
३. विपश्यना उस विशिष्ट ज्ञान और दर्शन को कहते हैं जिनके द्वारा धर्मा की अनित्यता, 
घुःखता और अनारमता प्रगट होती है । “अनिच्चादिवसेन विविधाकारेन पस्सतीति 
विपस्सना!' [अभिघम्मत्यसंगद्द टोका] “विपस्सनाति सङ्कारपरिग्गाइकभाणं । [झंगुत्तर- 
निकायट्टक॒था, बाळवग्गा, सुत्त ३] । “सङ्घारे अनिच्चतो दुक्खतो अनत्ततो विपस्सति!? 
[विखुद्धि-मग्गो, ए० ७०९ ] । 


४० चौद्ध-धर्म-दृशन 


कम्मं विज्जा च धम्मो च सीलं जीवितमुत्तमं । 
एतेन मच्चा सुज्फन्ति न गोत्तेन धनेन वा ति ॥ 
[ मञ्मिमनिकाय, २।२६२ ] 
अर्थात्‌ कर्म, सम्यग्‌-दष्टि, धमं, शील और उत्तम आजीविका द्वारा, न कि गोत्र श्रौर 
धन द्वारा, जीवों की शुद्धि होती है | 
सीले पतिठ्ठाय नरो सपञ्ञो चित्तं पञ्ञञ्च भाव्यं | 
आतापी निपको भिक्खु सो इम॑ विजय्ये जटं || 
[ संयुत्तनिकाय, १।१३ ] 
अर्थात्‌ जो मनुष्य शील में प्रतिष्ठित है और जो समाधि और विपश्यना की भावना 
करता है वह तृष्णा रूपी जरासमूह का संछेद करता है | 
इस अन्तिम उपदेश के अनुसार श्राचाय बुद्धघोष ने विशुद्धि के मार्ग का निरूपण 
किया है । शील, समाधि और प्रज्ञा द्वारा सवै मल का निरसन तथा निर्वाण की प्राप्ति होती 
है। बुद्ध-शासन की यही तीन शिक्षा हैं। शील से शासन की आदिकल्याणता प्रकाशित 
होती है, समाधि शासन के मध्य में है और प्रज्ञा पर्यवसान में | शील से पाय ( दुर्गति, 
विनिपात ) का अतिक्रमण, समाधि से कामधातु* का और प्रज्ञा से सर्वभव का अतिक्रमण 
होता है | जो व्यक्ति निर्वाण के लिए, यत्नशील होता है, उसे पहिले शील में प्रतिष्टित होना 
चाहिए, । जब शील अल्पेच्छुता, सन्तुष्टि, प्रविवेक ( एकान्त-सेबन ) आदि गुणों द्वारा सुविशुद्ध 
हो जाता है, तत्र समाधि की भावना का आरम्भ होता हे । समाधि किसे कहते हैं, समाधि की 
भावना किस प्रकार होती है और समाधि-मावना का क्या फल है ? इन बातों पर यहां बिस्तार से 
विचार किया जायगा । समाधि शब्द का अर्थ है- समाधान; अर्थात्‌ एक श्रालम्बन में समान 
तथा सम्यग्‌ रूप से चित्त और चैतसिक धर्मा की प्रतिष्ठा इसलिए, “समाधि उस धर्म को 
कहते हैं जिसके प्रभाव से चित्त तथा चेतसिक धर्मो' की एक आलम्बन में बिना किसी विक्षेप 
के सम्यकू स्थिति हौ । समाधि में विक्षेप का विध्वंस होता है और चित्त-चैतसिक विप्रकीर्ण न 


१, ग्रपाय--दुगति, विनिपात को कहते हैं । झीळभंश से पुदूगळ दुर्गति को प्राप्त होता 
है । दुर्गंत चार है--निरय ( नरक ), तिरश्रान-योनि ( तियंगू-योनि ), प्रेवविषय, 
असुरनिकाय । 

“गतय: षट्‌ । तद्यथा - नरकस्तियंक प्रेतो असुरो मनुष्यो देवश्चेति । (घमसंग्रह--४७) 
पहले चार अपाय हैं । 

२, कामधातु- कामप्रतिसंयुक्त मिथ्या संकइप को कहते हैं । 
अथबा अवीचि निरय से आरम्भ कर परनिर्मित बशवर्ती देवताश्रों तक जो अव चर 

.ह, उनमें संमिछित रूप, वेदना, संशा, संस्कार, विज्ञान को 'कामधातु' कहते हैं । 


स्थविरवाद की साधना ४१ 


होकर एक आलम्बन में पिण्ड-रूप से अवस्थित होते हैं । समाधि बहुविध है | पर यदि सत्र 
प्रकार की समाधियों का वर्णन किया जाय तो अ्भिप्रेत अर्थ की सिद्धि नहीं होती और यह भी 
सम्भव है कि इस प्रकार विक्षेप उपस्थित हो । इसलिए, यहाँ केवल अभिप्रेत श्र्थ का ही 
उल्लेख किया जायगा । हमको यहाँ लौकिक-समाधि-ही अभिप्रेत है | -काम, रूप श्रौर अरूप 
भूमियों की कुशल-चित्तैकाग्रता को लौकिक-समाधि कद्दते हें । जो एकाग्रता आर्यमार्ग से 
संप्रयुक्त होती है, उसे लोकेत्तर-समाधि कहते हैं; क्योंकि वह लोक को उत्तीर्णं कर स्थित है । 
लोकोकत्तर-समाधि का भावना-प्रकार प्रज्ञा के भावना-प्रकार मं. संग्रहीत है । प्रज्ञा के 
सुभावित होने से लोकोत्तर समाधि की भावना होती है । इसलिए, लोकोत्तर समाधि की भावना 
के वित्रय में यहाँ कुछ नहीं कहा जायगा | यह प्रज्ञा-स्कन्थ का विपय है। यहाँ इम केवल 
लौकिक समाधि का ही सविस्तर वर्णन करेंगे । हमारे श्रमिप्रेत अर्थ में “समाधि? 'कुशलचित्त 
की एकाग्रता’ को कहते हँ । श्रर्थात्‌ चित्त की वह एकाग्रता जो दोष-रहित है और जिसका 
विपाक सुखमय है । इस लौकिक समाधि के मार्ग को शमथ-यान कहते हैं । लोकोत्तर समाधि का 
मार्ग विपश्यना-यान कहलाता है । 

पूर्व इसके कि हम लौकिक समाधि के भावना-प्रकार का विस्तार से वर्णन करें, इम इस 
स्थान पर शमथ-प्रान ( = मार्ग ) का संक्षेप में निरूप करना आवश्यक समते हैं । 


शमथ का ग्रर्थ है--पाँच नीवरणों ( सं० निवारण ) अर्थात्‌ विन्नों का उपशम | 
“पञ्च नीबरणानं समनट्ठेन समर्थं’ विज्नों के शमन से चित्त की एकाग्रता होती है । इसलिए. 
शमथ का अर्थ चित्त की एकाग्रता? भी है | ( समथो हि चित्तेकमाता--अंयुत्तर निकायट्टकथा, 
बालवमा, सुत्त ३ ) शमथ का मार्ग लौकिक समाधि का मार्ग है । दूसरा मार्ग विपश्यना का 
मार्ग है । इसे लोकोत्तर्समाधि भी कहते हँ | विघ्नों के अर्थात्‌ अन्तरायों के नाश से ही 
लौकिक समाधि में प्रथम ध्यान का लाभ होता है | प्रथम ध्यान में पाँच अङ्गो का प्रादुर्भाव 
होता. है । दूसरे तीसरे ध्यान में पाँच अङ्गों का अतिक्रमण होता है | नीवरण१ इस प्रकार हे-- 
कामछुन्द, व्यापाद, स्त्यान-मिद्ध, श्रौद्धत्य-कौकृत्य, विचिकित्सा । कामछुन्द “विषयों में अनुराग? को 
कहते हैँ | जब चित्त नाना विषयों से प्रलोमित होता है तो एक आलम्बन में समाहित नहीं होता | 
“व्यापाद? हिंसा को कहते हैं | यह प्रीति का प्रतिपक्ष है । “स्यान? चित्त की श्रकर्मण्यता 
और “मिद्ध? आलस्य को कहते हैं | वितर्क ख्यान-मिद्ध का प्रतिपच दै । औद्धत्य का अर्थ है 
३--पातन्जळ योगदुशन सें योग के अन्तरायों का घणेंश निस्नछिखित सूत्र में पाया 
जाता है :-— 
उ्यासिस्त्यानसंशायप्रमादाछस्याविरतिञ्रान्तिदृशंनाळव्य-भूमिकस्वानवस्थितत्वानि चित्त- 
विक्षेपास्ते$न्तरायाः [ समाधिपाद्‌ सूत्र ३० ] 
इनमें से खविरति ( = फामछुन्द ), आळस्य ( = मिद्ध ), अनवस्थिततत्व (जोडत्य) 
संदाय (= वितिकिस्सा ) और स्त्यान पाँच नीवरणों में भी पाये जाते हैं । 
६ 
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श्रव्यवस्थित-चित्तता और कौकृत्य “सेद पश्चात्ताप, को कहते हैं| सुख औद्धत्य-कौकृत्य का प्रतिः 
पक्ष है । विचिकित्सा संशय को कहते हैँ | विचार विचिकित्सा का प्रतिपक्ष है | विषयों में लौन 
होने के कारण समाधि में चित्त की प्रतिष्ठा नहीं होती | दिंसाभाव से अभिभूत चित्त की निस्तर 
प्रवृत्ति नहीं होती | स्त्यान-मिद्ध से अमिमूत चित्त अकर्मण्य होता है । चित्त के अनवस्थित 
होने से और खेद से शान्ति नहीं मिलती और चित्त भ्रान्त रहता है | विचिकित्सा से उपहत 
चित्त ध्यान का लाभ करानेवाले मागं में ग्रारोदण नहीं करता | इसलिए, इन विघ्नों का नाश 
करना चाहिये । नीवरणों के नाश से ध्यान का लाभ और ध्यान के पाँच अङ्ग) वितर्क, विचार, 
प्रीति, सुख और एकाग्रता का प्रादुर्भाव होता है | 

वितर्क श्रालम्बन में चित्त का आरोप करता है । ्रालम्त्रन के पास चित्त का ्रानयन 
“वितर्कः कहलाता है । श्रालम्बन का यह स्थूल आमोग है । वितर्क की प्रथमोत्पत्ति के समय 
चित्त का परिस्पन्दन्‌ होता है । वितर्क विचार का पूर्वगामी है | विचार सूक्ष्म है? । विचार की 
बृत्ति शान्त होती है और इसमें चित्त का अधिक परिस्पन्दन नहीं होता | जब प्रीति उत्पन्न 
होती है तब सत्रसे पहिले शरीर में रोमाञ्च होता है। धीरे-धीरे यह प्रीति बारंबार शरीर को 
अवक्रान्त करती है | त्र प्रीति का बलवान्‌ उद्वेग होता है. तो प्रीति शरीर को ऊर्ध्व उत्वि 
कर श्राकाश-नङ्घन के लिए, समर्थ करती है, धीरे-धीरे सकल शरीर प्रीति से सर्वरूपेण व्या 
हो जाता है, मानों पवेत गुदा से एक महान्‌ जजञप्रपात परिस्फुट हो तीब्र वेग से प्रवाहित हो 
रहा है | प्रीति के परिपाक से काय-प्रश्नन्धि और चित्त-प्रश्रन्धिर होती है । प्रश्नव्धि के परिपाक 
से काय और चित्त-सुख होता है । सुख के परिपाक से कणिक, उपचार और श्र्पणा* इस 


१--योग दुर्शांन के निस्मछिखित सूत्र से तुळना कीजिये :--- 
वितकंविचारानम्दा स्मितारूपानुगमास्संम्रज्ञातः । [ समाधिपादु । -१७ ] घयानन्द 
हाद है | यही प्रीति है । अस्मिता सुख के स्थान में हे । 
२-वितकेश्चित्तस्याळम्बने स्थूळ आभोग: | सूक्ष्मो विचारः । [ योगदुर्शन, समाधिपाद | 
१७ पर व्यास भाष्य ] । वितकविचाराबौदायसूक्ष्मते [ अभिधर्मकोरा, २।३३ ] । 
ओकछारिकट्टेन | सुखुमहेन | [ विसुद्धिमग्गो, ए० १४२ ] 
३--प्रश्रब्धि सम्बोधि के सात अक्का में से एक है। प्रामोय और प्रीति के खाथ इसका 
प्रयोग प्रायः देखा जाता है । प्रश्नन्धि शान्ति को कहते हैं । 
४--डपचार अपंणासमाधि के प्रकार हैं | जिल प्रकार ग्राम आदि का समीपवर्ती प्रदेश 
आमोपचार फहछाता है उसी प्रकार अपणा के समीप का स्थान उपचार-समाघि 
कदळाता है । उपचार-समाघि में ध्यान अल्प प्रमाण का धोता है और चित्त जाळम्बन 
में थोडे काळ तक आबद्ध रहता है | फिर अवाङ्ग में अवतरण करता है। उपचार-भूमि 
में नीवरणो का नाश होता है पर झङ्गा का प्रादुर्भाव नहीं होता | जब अर्पणा-( पुकाप्र- 
चित्ते आळम्बनं अर्पयति ) समाधि का उत्पाद होता है तब ध्यान के पाँच अंग सुध्द 
हो जाते हैं । अपणा ध्यान की प्रतिकाम-भूमि है । 
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त्रिविध समाधि का परिपूरण होता है | इष्ट आलम्बन के प्रतिलाभ से जो तुष्टि होती है उसे 
प्रीति कहते हैं । प्रतिलब्ध रस के श्रनुभव को सुख कहते हैं | जहाँ प्रीति है वहाँ सुख है पर 
जहाँ सुख है वहाँ नियम से प्रीति नहीं दै । प्रथम ध्यान में उक्त पाँच अङ्गो का प्रादुर्मीव होता 
है । धीरे-धीरे अज्ञों का अतिक्रमण होता है और अन्तिम ध्यान में समाधि उपेक्षा सहित होती 
है। लौकिक समाधि के द्वारा ऋद्धि-बल की प्रासि होती है पर निर्वाण की प्राप्ति के लिए 
विपश्यना के मार्ग का अनुसरण करना आवश्यक है । निर्वाण के प्रार्थी को शमथ की भावना 
के उपरान्त विपश्यना की वृद्धि करनी पड़ती है और तभी अंहंत्पद में प्रतिष्ठा होती है 
अन्यथा नहीं | 

जिसको लौकिक समाधि अभीष्ट हो उसको सुपरिशुद्ध शील में प्रतिष्ठित हो सबसे पहिले 
विघ्नों का (--पालि, 'पलिबोध? ) नाश करना चाहिये | 

आवास, कुल, .लाम, गण, कर्म, मार्ग, ज्ञाति, आबाध, ग्रन्थ और ऋद्धि--यह दश 
“पलियोध? कहलाते हैं । जो भिक्ु अभी नया नया किसी काम में उत्सुकता रखता है या बहुविध 
सामग्री का संग्रह करता है या जिसका चित्त किसी दूसरे कारणवश अपने आवास में प्रतित्रद्ध 
है आवास उसके लिए ग्रन्तराय ( = विन्न) है। कुल से तात्पर्य ज्ञाति-कुल या सेवक के 
कुल से है । साधारणयता दोनों विन्नकारी हैं। अपने तथा सेवक के कुल से विशेष संसर्ग 
होने से भावना में विन्न उपस्थित होता है। कुछ ऐसे मिल्नु होते हैं जो कुल के मनुष्यों के 
बिना धर्म-श्रवण के लिए भी पास के विहार में नहीं जाते । वह उन भ्रद्धालु उपासको के सुख 
में सुखी और दुःख में दुखी होते हैं जिनसे उनके लाम-सत्कार मिलता है । ऐसे भिक्ुओं के 
लिए कुल अन्तराय है; दूसरों के लिए नहीं | | 

धजञाभ? चार प्रत्ययों को कहते हें । प्रत्यय ( पालिरूप्=पचय ) यह हैं-चीवर, 
पिण्डपात, शयनासन और ग्लानप्रत्ययभेषज | मिल्नु को इन चार वस्तुओं की आवश्यकता 
रहती है । कभी कमी यह भी अन्तराय हो जाते हैं। पुण्यवान्‌ भिक्तु का लाभ-तत्कार प्रचुर 
परिमाण में होता है । उसको सदा लोग घेरे रहते हैं। जगह जगह से उसको निमन्त्रण आता 
है । उसको निरन्तर दान का अनुमोदन करना पड़ता है और दाताओं को धर्म का उपदेश देना 
पड़ता है। भमण-धर्म के . लिए उसको अवकाश नहीं मिलता । ऐसे मिकु को ऐसे स्थान में 
जाकर रहना चाहिये जहाँ उसे कोई नहीं जानता हो और जहाँ वह एकान्तसेवी हो सके । 

धाण' में रहने से लोग उससे अनेक प्रकार के प्रश्न पूछते हैं या उसके पास पाठ के 
लिए आते हैं | इस प्रकार श्रमण-धर्म के लिए अवकाश नहीं मिलता | इस श्न्तराय का 
उपच्छेद इस प्रकार होना चाहिये । यदि थोड़ा ही पाठ रह गया हो तो उसे समाप्त कर अरण्य 
में प्रवेश करना चाहिये यदि पाठ बहुत बाकी हो तो अपने शिष्यों को समीपवत्ती किसी दूसरे 
गणवाचक के सपुद करना चाहिये । यदि दूसरा गणवाचक पास में न मिले तो शिष्यों से 

श्रमण-धर्म में प्रबृत्त हो जाना चाहिये । र 
टी ले दका अर्थ है “नवकमं’ अर्थात्‌ विहार का अभिसंस्कार । जो नवकम कराता है 
उसे मजबूरों के कार्य का निरीक्षण करना पड़ता है। उसके लिए. सबंदा अन्तराय है।इस 
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अन्तराय का नाश करना चाहिये | यदि थोड़ा ही काम श्रवशिष्ट रह गया हो तो कामको 
समास कर भ्रमण-ध्म मे प्रवृत्त हो जाना चाहिये। यदि श्रधिक काम बाकी हो तो संघभार- 
हारक भिल्लुशओं के सपुद करना चाहिये | यदि ऐसा कोई प्रबन्ध न हो सके तो संघ का परित्याग 
कर भ्रन्यत्र चला जाना चाहिये । 


मार्ग-गमन भी कमी कभी अन्तराय होता है | जिसे कहीं किसी की प्रत्रज्या के लिए 
जाना है या जिसे कहीं से लाभ-पत्कार मिलना है | यदि वह अपनी इच्छा को पूरा किये बिना 
अपने चित्त को स्थिर नहीं रव सकता तो उससे श्रमण-घम सम्यक्‌ रीति से सम्पादित नहीं हो 
सकता । इसलिए, उसे गन्तव्य स्थान पर जाकर अपना मनोरथ पूर्ण करना चाहिये | तदनन्तर 
श्रमण-धर्म में उत्साह के साथ प्रवृत्त होना चाहिये ।' 

ज्ञाति भी कभी कमी अन्तराय हो जाते हैं | विहार में आचार्य, उपाध्याय, अन्तेवासिक, 
समानोपाध्यायक और समानाचायंक तथा ग्रह में माता, पिता, भ्राता आदि ज्ञाति होते हैं। 
जब्र यह बीमार पड़ते हैं तन यह ्रन्तराय होते हैं क्योंकि भिक्षु को इनकी सेवा शुश्रूपा करनी 
पड़ती है | उपाध्याय, प्रत्रज्याचार्य, उपसम्पदाचार्य, ऐसे अन्तेवासिक जिनकी उसने प्रत्रज्या या 
उपसम्पदा की है, तथा एक ही उपाध्याय के श्रम्तेवासी के बीमार पड़ने पर उनकी सेवा उस 
समय तक करना उसका कर्तव्य है जब तक वह निरोग न हो | निश्रयाचार्य, उद्देशाचार्य आदि 
की सेवा अध्ययन काल में ही कत्तेव्य है । माता-पिता उपाध्याय के समान हैं। यदि उनके 
पास आध न हो तो अपने पास से देना चाहिये; यदि अपने पास भी न हो तो भित्षा माँगकर 
देना चाहिये । 


आत्राध भी अन्तराय है | यदि भिक्षु को कोई रोग हुआ तो श्रमणधर्म के पालन में 
अन्तराय होता है | चिकित्सा द्वारा रोग का उपशम करने से यह अन्तराय नष्ट होता है । यदि 
कुछ दिनों तक चिकित्सा करने से भी रोग' शान्त न हो तो उसे यह कहकर अ्त्मगही करनी 
चाहिये कि मैं तेरा न दास हूँ, न अस्य, तेरा पोषण कर मैंने इस ग्रनाडि अनन्त संसार-मार्ग 
में दुःख ही प्राप्त किया है और श्रमणधमै में प्रवृत्त हो जाना चाहिये । 

अन्य भी अन्तराय होता हे । जो सदा स्वाध्याय में व्याप्त रहता है उसी के लिए 
अर्थ अन्तराय है; दूससें के लिए, नहीं । 

ऋद्धि से. एथग्जन की ऋद्धि से अभिप्राय है | यह ऋद्धि विपश्यना ( प्रज्ञा ) में 
अन्तराय है, समाधि में नहीं; क्योंकि जब समाधि की प्राति होती है तब त्राद्धि-त्रल की प्राप्ति 
होती है | इसलिए, जो विपश्यना का अथां है उसे ऋद्धि अन्तराय का उपच्छेद करना चाहिये 
किन्तु जो समाधि का लाभी होना चाहता है उसे नौ श्रन्तरायों का नाश करना चाहिये । 

इन विघ्नों का उपच्छेद कर भिक्षु को 'कर्मस्थान? ग्रहण के लिए कल्याण-मित्र के पास 
जाना चाहिये | 'कमेस्थान? योग के साधन को कहते हैं। योगानुयोग ही कर्म है । इसका 
स्थान श्रर्थात्‌ “निष्पत्ति देतु’ कमेस्थान है । इसी लिए कर्मस्थान उसे कहते हैं जिसके द्वारा 
योग भावना की निष्पत्ति होती है। कमेस्थान अर्थात्‌ समाधि के साधन चालीस हैं| इन 
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चालीस साधनों में से किसी एक का, जो श्रपनी चर्या के अनुकूल हो, ग्रहण करना पड़ता है | 
कमेस्थान का दायक कल्याण॒मित्र कहलाता है | क्योंकि वद्द उसका एकान्त हितेी है | कल्पाण- 
मित्र गम्भीर कथा का कहने वाला होता है तथा श्रनेक गुणों से समम्वागत होता है | बुद्ध से 
बढ़कर कोई दूसरा कल्याण-मित्र नहीं है । बुद्ध ने स्वयं कहा दे कि जीव मुक कल्याण-मित्र की 
शरण में आकर जन्म के बन्धन से मुक्त होते हैं । 

ममं हि आनन्द कल्याणमित्तमागम्म जातिधम्मा सत्ता जातिया परिमुच्चन्ति | [ संयुत्त० 
१।८८ ] 

इसलिए बुद्ध के रहते उनके समीप ग्रहण करने से कर्मस्थान सुणीत होता है | 
महापरिनिर्वाण के अनन्तर ८० महाश्रावकों में से जो वर्तमान दो उससे कर्मस्थान का ग्रहण 
उचित है | यदि महाश्रावक न दों तो ऐसे पुरुष के समीप कर्मस्थान का ग्रहण करना चाहिए 
जिसने उस विशेष कर्मस्थान द्वारा ध्यानों का उत्पाद कर विपश्यना की वृद्धि की हो और 
आश्रवों १ ( पालि '“श्रासव' ) का च्य किया हो; जिस कर्मस्थान के ग्रहण की वदद इच्छा रखता 
है | यदि कोई ऐसा व्यक्ति न मिले तो क्रम से श्रनागामी, सक्ृदागामी, खोतापत्न,* ध्यानलामी 
पृथग्जन त्रिपिटकधर, द्विपिटकधर, एक पिटकधर से कमस्थान ग्रहण करना चाहिये | यदि 
१ आसव ( स्खँस्कृत 'आश्रव! ) 

रोक में बहुत काळ की रखी हुई मदिरा को "आसव? कहते हैं। इस अर्थ में 
जो ज्ञान का विपयंय करे वह आसव है । दूसरे अर्थ में जो संसार-दुःख का प्रसव करते हैं 
उन्हें आच कहते हैं | “्रासघ? क्लेश हें | कर्म क्लेश तथा नाना भकार के उपद्रव भी 
झालव कहलाते हैं | षडायतन में आसव तीन बताये राये है--काम, भव, और अविद्या । 
पर अन्य सूत्रों में तथा अभिधर्म में आसव चार बताये गये हें=राम, भव, अविद्या और 
इष्टि । जो आश्रचों का क्षय करता है वह अहुंस्पद को पाता है । 

'चिरपरिबासियट्टेन? मदिशद्यो आसवा वियातिपि आसबा'` ° ` ` बुत्त' हेत । 'पुरिमा 
भिक्खवे कोटि न पन्जायति अविज्जाय इतो पुब्बे अविञज्ञा नाभोसीति । आदि आयत्त वा 


संसारदुक्ख़ं सवुन्ति पसवन्तीति पि आसवा |` `` `` `" `` सलायतने “तयो ये आबुसो आसवा 
कामासवो भवासवो अविउजासबो'' ति तिधा आगता । अन्जेसु च सुत्तन्तेसु अभिधम्मे च 
ते एव दिट्टसवेन सह चतुधा आगता? | [ मउ्मिमनिकायट्ककथा-सब्बासव सुत्त ] 


२-. जोतापज्ञ, सङ्दागामी, अनागामी,-- 

'ोतापन्ञ -'्ञोत? आर्य अष्टाङ्गिक मार्ग को कहते हैं । जो इस मार्ग में प्रवेश करे बह 
जोतापन्ञ है | ज्रोतापन्न का घिनिपात नहीं होता । वह नियत रूप से संबोधि की प्राप्ति 
करता है । ( नियतो संबोधिपारायनो ) 

सकृदागामी--जो एक बार से अधिक एथ्वी पर जन्म नहीं लेता | यह दूसरी 

अवस्था है । 

अनागासी---जो दोबारा पृथ्त्री पर नहीं आता, जिसका यह अन्तिम मानव जन्म 
है । यह तीसरी अवस्था है | चौथी अवस्था अहत्‌ की है । 


४६ बौद्ध-धमं-वुशोन 


इनमें से भी कोई उपलब्ध न हो तो ऐसे व्यक्ति के समीप ग्रहण करना चाहिये जिसने पृक 
निकाय का श्रर्थकथा ( टीका ) सहित श्रध्ययन किया हो और जो श्राचार्य-मत का वक्ता हो | 
क्षीणाभव, अनागामी आदि अपने अधिगत मार्ग का श्राख्यान करते हैं | पर जो बहुश्रुत हैं वह 
विविध आचायों से पाठ तथा परिप्रश्न द्वारा अपने ज्ञान का परिष्कार कर पाँच निकायों से अमुक 
अमुक कमेस्थान के अनुरूप सूत्रपद और सूत्रानुगत युक्ति हँड निकालते हैं और श्रमण-धर्म के 
करने वाले को उससे उपयुक्त कमेस्थान का ग्रहण कराते हैं । 

इन चालीस कमेस्थानों को पालि में--परिहारिय-कम्मद्रान कहते हैं । क्योंकि इनमें 
सें जो चयी के अनुकूल होता है उसका नित्य परिहरण अर्थात्‌ अनुयोग करना पड़ता है | 
पारिहारिक कर्मस्थान के श्रतिरिक्त सन्त्रथक-कम्मद्वान' ( अर्थात्‌ सर्वार्थक कर्मस्थान ) भी है। 
इसे सर्वार्थक़ इसलिए, कहते हैं क्योंकि यह सबको लाभ पहुँचाता है। मिक्षुसद्द आदि के प्रति 
मैत्रीमावना, मरण-प्मृति ग्रौर कुछ ग्राचायो' के मतानुसार अशुभ-संज्ञा भी सवीर्थक कर्मस्थान 
कहलाते हैं । जो भिक्षु कर्मस्थान में नियुक्त होते हैं उसे पहिले सीमा में रहनेवाले भिल्लुसङ्घ 
के प्रति मैत्री प्रदशित करनी चाहिये। उसे मैत्री-भावना इस प्रकार करनी चाहिये--सीमा में 
रहनेवाले भिक्ु सुखी हों, उनका कोई व्यापाद न करे । धीरे-धीरे उसे इस भावना का इस प्रकार 
बिस्तार करना चाहिये। सीमा के भीतर वर्तमान देवताओं के प्रति, तदनन्तर उस आम के 
निवासियों के प्रति जहाँ वह भिक्ताचर्या करता है, तदनन्तर राजा तथा अधिकारी वर्ग के प्रति, 
तदनन्तर सब सत्त्वो के प्रति मैत्री-मावना का अनुयोग करना चाहिये। ऐसा करने से उसके 
सहवासी उसके साथ सुखपूर्वक निवास करते हैं | देवता तथा अधिकारी उसकी रक्षा करते हैं 
तथा उनकी आवश्यकताओं को पूरा करते हैं, लोगों का वह प्रियपात्र होता है और सर्वत्र निर्भय 
होकर विचरता है । मरण-स्मृति द्वारा वह निरन्तर इस बात की चिन्तना करता रहता है कि मुझे 
मरना अवश्यमेव है | इसलिए, वह कुपथ का गामी नहीं होता तथा वह संसार में लीन और 
असक्त नहीं होता | जत्र चित्त अशुभ-संज्ञा से परिचित होता है रथात जव चित्त यह देखता 
है कि चाहे मृत हो या जीवमान, शरीर शुभ भाव से वर्जित है और इसका स्वभाव अशुचि है | 
तब दिव्य आलम्बन का लोभ भी चित्त को ग्रस्त नहीं करता | बहु उपकार करने से सबको यह 
अभिप्रेत है । इसलिए, इन्हे सार्थक कर्मेस्थान कहते हैं । 


इन दो प्रकार के कर्मस्थानो के ग्रहण के लिए कल्याण-मित्र के समीप जाना चाहिये | 
यदि एक ही विहार में कल्याणमित्र का वास हो तो अति उत्तम है । नहीं तो जहाँ कल्याण- 
मित्र का आवास हो वहाँ जाना चाहिये। अपना पात्र और चीवर स्वयं लेकर प्रस्थान करना 
चाहिये | मागे में जो विहार पड़े वहाँ वरत्त-प्रतिवत्त॑ ( कतंव्य-सेवा-आचार ) सम्पादित. करना 
चाहिये । श्राचाय का वासस्थान पूछुकर सीधे आचार्य के पास जाना चाहिये। यदि आचार्य 
अवस्था में छोटा हो तो उसे अपना पात्र चीवर ग्रहण न करने देना चाहिये । यदि अवस्था में 
अधिक हो तो आचार्य को बन्दना कर खड़े रहना चाहिये | जत्र आचार्य कहे कि पात्र चीवर 
भूमि पर रख दो तब उन्हें भूमि पर रख देना चाहिये और यदि वह पानी पीने के लिए पूछे 
तो इच्छा रहते जल पीना चाहिये। यदि पैर घोने को कहें तो पैर न धोना चाहिये । क्योंकि 
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यदि जल आचार्ये द्वारा श्राह्मत हो तो वह पादन्षालन के लिए अनुपयुक्त होगा । यदि आचाये 
कहें कि जल दूसरे द्वारा लाया गया है तो उसको ऐसे स्थान में बेठकर पैर धोना चाहिये जहाँ 
आचायै उसे न देख सकें। रदि श्राचार्य तेल दें तो उठकर दोनों हाथों से आदरपूर्वक उसे 
ग्रहण करना चाहिये | पर पहिले पैरों में न मलना चाहिये, क्योंकि यदि आचार्य के गात्रा- 
भ्यङ्जन के लिए, ब्द तेल हो तो पैर में मलने के लिए अनुपयुक्त होगा । इसलिए पहिले सिर 
और कन्धों में तेल लगाना चाहिये । जत्र आचार्य कहें कि सव अङ्गो में लगाने का यह तेल है 
तो थोड़ा सिर में लगाकर पैर में लगाना चाहिये। पहिले ही दिन कर्मस्थान की याचना न 
करनी चाहिये । दूसरे दिन से आचार्य की सेवा करनी चाहिये । जिस प्रकार अन्तेवासी आचार्य 
की सेवा करता है उसी प्रकार भिक्षु को कर्मस्थानदायक की सेवा करनी चाहिये | समय से उठकर 
झाचार्य को दन्तकाष्ठ देना चाहिये, सुँ ह धोने के लिए, तथा स्नान के लिए, जज्ञ देना चाहिये | 
और बर्तन साफ करके प्रातराश के लिए, यवागू देना चाहिये । इसी प्रकार अन्य जो कतंव्य 
निर्दिष्ट हैं उनको पूरा करना चाहिये | इस प्रकार अपनी सेवा से आचार्य को प्रसन्न कर जब 
बह आने का कारण पूछे तत्र वताना चाहिये; यदि आचार्य आने का कारण न पूछे और 
सेवा लें तो एक दिन अवसर पाकर आने का कारण स्वयं बताना चाहिये | यदि वह प्रातःकाज्ञ 
बुलावें तो प्रावःकाल जाना चाहिये | यदि उस समय किसी रोग की वाधा हो तो निवेदन कर 
दूसरा उपयुक्त समय. नियत कराना चाहिये । याचना के पूव आचार्य के समीप आत्ममाव का 
बिसर्तन करना चाहिये । आचाय की आज्ञा में सदा रहना चाहिये; स्वेच्छाचारी न होना 
चाहिये; यदि आचार्य बुरा-मला कहें तो कोप नहीं करना चाहिये | यदि मिच्न आचार्य के 
समीप आत्ममाव का परित्याग नहीं करता और बिना पूछे जहाँ कहीं इच्छा होती है चला जाता 
है तो आचार्य रुष्ट होकर धर्म का उपदेश नहीं करता और गम्भीर कर्मस्थान-ग्रन्थ की शिक्षा 
नहीं देता | इस प्रकार भिक्ु शासन में प्रतिष्ठा नहीं पाता | इसके विपरीत यदि वह आचार्य 
फे वशवत्ती और अधीन रहता है तो शासन में उसकी वृद्धि होती है। भिक्षु को अलोभादि 
छुः सम्पन्न अध्याशयों से भी संयुक्त होना चाहिये । सम्यक्‌ सम्बुद्ध, प्रत्येक बुद्ध आदि जिस 
किसी ने विशेषता प्राप्त की है उसने इन्हीं छुः सम्पन्न अध्याशयों द्वारा प्रास की है । “अध्याशय? 
अभिनिवेश को कहते हैं । “अध्याशय? दो प्रकार के हें-विपन्न, सम्पन्न । रुष्यता आदि जो 
मिथ्याभिनिवेश-निश्चित हैं विपन्न श्रध्याशय कहलाते हैं । सम्पन्न अध्याशय दो प्रकार के हैं-- 
वते अर्थात्‌ संसारनिश्रित और विवर्तनिश्चित । यहाँ विवत्तनिश्चित अ्रध्याशय से अभिप्राय है । 
सम्पन्न अध्याशय छः आकार के हैं--अलोभ, अ्रद्वेष, अमोइ, नैष्कम्प, प्रविवेक और 
निस्सरण । इन छुः अध्याशयों से बोधि का परिपाक होता है। इसलिए इनका आसेबन 
आवश्यकीय है | इसके अतिरिक्त योगी का संकल्प समाधि तथा निर्वाण के लाम के लिए दृढ 
होना चाहिये । जब विशेष गुणों से सम्पन्न योगी कर्मस्थान की याचना करता है तो आचार्य 
चर्या की परीक्षा करता है। जो आचाय परचित्त-ज्ञानलामी हैं वह चित्ताचार का सूँच्म 
निरीक्षण कर आप ही आप योगी के चरित का परिचय प्राप्त कर लेता है पर जो इस ऋद्धि-बल 
से समन्वागत नहीं है वह विविध प्रश्नों द्वारा योगी की चर्या जानने की चेष्टा करता है। 
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आचार्य योगी से पूछता है कि वह कोन से धर्म हैं जिनका तुम प्रायः आचरण करते हो ! 
क्या करने से तुम सुखी होते हो ? किस कर्मस्थान में तुम्हारा चित्त लगता है? इस प्रकार 
चयी का विनिश्रय कर आचार्य चयी के श्रनुकूल कमंस्थान का वर्णन करता है। योगी कर्म- 
स्थान का अर्थ और श्रमिप्राय भली प्रकार जानने की चेष्टा करता है । वह ्राचार्य के व्याख्यान 
को मनोयोग देकर श्रादरपूर्वक सुनता है ऐसे ही योगी का कर्मस्थान सुण्दीत होता है । 

चयी के कितने प्रभेद हैं, किस चर्या का क्या निदान है, कैसे जाना जाय कि अमुक 
मनुष्य अमुक चरितवाला है और किस चरित के लिए कौन से शयनासन आदि उपयुक्त हैं, 
इन विषयों पर यहां विस्तार से विचार किया जायगा | चर्या का अर्थ है प्रकृति, अन्य धर्मो 
की अपेक्षा किसी विशेष धर्म की उत्सन्नता अर्थात्‌ अधिकता । चर्या छ हैँ---रागचरया, देषचर्यो, 
मोहचर्या, श्रद्धाचयौ, बुद्धिचया और वितर्कचर्यी | सन्तान में जब अधिक भाव से राग की प्रवृत्ति 
होती है तब रागचर्या कही जाती है। कुछ लोग सम्प्रयोग और सन्निपात वश रागादि की चार 
और चर्यायें मानते हैं जैसे राग-मोहचयी, राग-देषचया, द्वेष-मोहचर्या और राग-द्वेष-मोहचर्या । 
इसी प्रकार श्रद्धादि चर्याओ्ों के परस्पर सम्प्रयोग और सन्निपातवश श्रद्धा-बुद्धिचया, श्रद्धा-वितर्क- 
चयी, बुडि-वितकचयी, श्रद्धा-बुद्धि-वितर्कचयौ इन चार अपर चर्याओं को भी मानते हैं। 
इस प्रकार इनके मत में कुल चौदह चर्याये हैं। यदि हम रागादि का शद्धादि चर्याओं से 
सम्प्रयोग करे तो श्रनेक चर्यायें होती हैं | इस प्रकार चर्याओं की तिरसठ और इससे भी अधिक 
संख्या हो सकती है | इसलिए, संक्षेप से छः ही मूलचयी जानना चहिये। मूलचर्याओं के 
प्रभेद से छुः प्रकार के पुदूगल होते हें-रागचरित, द्वेपनरित, मोइचरित, श्रद्धाचरित, 
बुद्धिचरित, बितर्ठचरित । जिस समग्र रागचरिंत पुरुष की कुशल में श्र्थीत्‌ शुभकमों में प्रबृत्ति 
होती दै उस समय श्रद्धा बलवती होती है । क्योंकि श्रद्धा-गुण राग-गुण का समीपवत्तीं है | जिस 
प्रकार अकुशल पक्ष में राग की स्निग्धता और श्ररुक्षता पायी जाती है उसी प्रकार कुशलपच् में 
भद्धा की स्निग्धता और अरुद्षता पायी जाती है | श्रद्धा प्रसाद गुणवश स्निग्ध है और राग 
रञ्जन गुणवश स्निग्ध है| यथा राग काम्य वस्तुओं का पर्येण करता है उसी प्रकार भद्धा शीलादि 
गुणों का पर्येण करती है । यथा राग अहित का परित्याग नहीं करता उसी प्रकार श्रद्धा हित 
का परित्याग नहीं करती । इस प्रकार हम देखते हें कि भिन्न-भिन्न स्वभाव के होते हुए भी 
रागचरित और श्रद्धा चरित की समागता है | 

इसी तरह द्वेचरित और बुद्धिचरित की तथा मोहचरित और वितर्कचरित की सभागता 
है । जिस समय द्वोषचरित पुरुष की कुशल में प्रवृत्ति होती है उस समय प्रज्ञा बलवती होती 
है क्योंकि प्रज्ञागुण देष का समीपवतर्ती है । जिस प्रकार अकुशल पच में द्वेष व्यापादवशा 
स्तेदरदित होता है, आलम्बन में उसकी आसक्ति नहीं होती, उसी प्रकार यथाभूत स्वभाव के 
श्रवत्रोध के कारण कुशलपच में प्रज्ञा की आसक्ति नहीं होती | यथा द्वेष अभूत दोष की भी 
पर्युषणा करता है उसी प्रकार प्रज्ञा यथामूत दोष का प्रविचय करती दै | यथा देषचरित पुरुष 
सच्नों का परित्याग करता है उसी प्रकार बुद्धिचरित पुरुष संस्कारों का परित्याग करता दै | इसलिए 
स्वभाव की विभिन्नता होते हुए, भी देघचरित और बुद्धिचरित की सभागता है । नब मोहचरित 


स्थविरवाद की साधना ४६ 


पुरुष कुशल कर्मों के उत्पाद के लिए, यत्नवान्‌ होता है तो नाना प्रकार के वितर्क और मिथ्या 
संकल्प उत्पन्न होते हैं, क्योंकि वितर्क-गुण मोह-गुण का समीपवर्ती है । जिस प्रकार व्याकुलता 
के कारण मोह श्रनवस्थित है उसी प्रकार नाना प्रकार के विकल्प-परिकल्प के कारण वितकै 
अनवस्थित है | जिस प्रकार मोह चंचल है उसी प्रकार वितर्क में चपलता है । इस प्रकार 
स्वभाव की विभिन्नता होते हुए भी मोहरचरित श्रौर वितर्कचरित की समागता है । 

कुछ लोग इन छः चर्याश्रों के अतिरिक्त तृष्णा, मान और दृष्टि को भी चर्या में परि- 
गणित कहते हैं | पर तृष्णा और मान राग के अन्तर्गत हैं और दृष्टि मोह के अन्तर्गत है । 

इन छः चर्याओ्रों का क्या निदान है ? कुछ का कहना है कि पूर्व जन्मों का आचरण 
और धातु-दोप की उत्सन्नता पदली तीन चर्याओं का नियामक है | इनका कहना है कि जिसने 
पूर्वजन्मों में अनेक शुभ कर्म किये हैं और जो इश्-प्रयोग-बहुल रहा है या जो स्वर्ग से च्युत हो 
इस लोक में जन्म लेता है वदद रागचरित होता है । जिसने पूर्वजन्म में छेदन, वध, बन्धन आदि 
अनेक वैरकर्म किये हैं या जो निस्य या नाग-योनि से च्युत हो इस लोक में उत्पन्न होता है वह 
देषचरित होता है और जिसने पूर्व जन्मों में अधिक परिमाण में निरन्तर मद्यपान किया है 
और जो श्रुतविद्दीन है या जो निकृष्ट पशुयोनि से च्युत हो इस लोक में उत्पन्न होता है, 
वह मोहचरित होता है। प्रथिवी तथा जलधातु की उत्सन्नता से पुद्गल मोहचरित होता है । 
तेज और वायुधाठ की उत्सन्नता से पुद्गल द्र पचरित होता है। चारों धावुद्रों के समान भाग 
में रहने से पुद्गल रागचरित होता है । दोथों में श्लेष्म की अधिकता से पुदूगल रागचरित 
या मोहचरित होता है; वात की अधिकता से मोहचरित या रागचरित होता है । इन वचर्नो में 
श्रद्धाचयौं आदि में से एक का भी निदान नहीं कहा गया है । दोष-नियम में केवल राग और 
मोह का ही निदर्शन किया गया है; इनमें भी पूर्वापरविरोध देखा जाता है । इसी प्रकार 
धातुओं में उक्त पद्धति -से उत्सन्नता का नियम नहीं पाया जाता | पूर्वाचरण के आधार पर 
जो चयी का नियमन बताया गया है उसमे भी ऐसा नहीं हे कि सत्र केवल रागचरित हों या 
द्वेष-मोह-चरित हों | इसलिए, यह वचन अपरिच्छिन्न हैं। श्रर्थकथाचायोँ के मतानुसार चर्या- 
बिनिश्चय “उस्सद्‌ कित्तन? में इस प्रकार वर्णित है। पूर्व-जन्मों में प्रवृत्त लोम-ग्रलोम, द प- 
द्वेष, मोह-अ्रमोह, हेतुवश प्रतिनियत रूप में सच्चों में लोभ आदि की अधिकता पायी जाती 
है | कर्म करने के समय जिस मनुष्य में लोम वलवान्‌ होता है और अलोभ मन्द होता है, अद्दोष 
आर श्रमोद बलवान्‌ होते हैं ओर द्व प-मोड मन्द होते हैं, उसका मन्द ्रलोभ लोम को अभिभूत 
नहीं कर सकता पर अद प-अमोह, बलवान्‌ होने के कारण, दप मोह को अभिभूत करते हैं | 
इसलिए, जत्र वह मनुष्य इन कर्मा के वश प्रतिसन्धि का लाभ करता है तो वह लुब्ध, सुखशील, 
क्रोधरहित और प्रज्ञावान्‌ होता है । कर्म करने के समय जिसके लोभ-द्वोप बलवान्‌ होते हैं, 
अलोभ-श्रद्वे प मन्द होते हैं, अमोह बलवान होता है और मोह मन्द होता है वह लुब्ध 
और दुष्ट पर प्रज्ञावान होता है | कर्म करने के समय जिसके लोभ-मोह-अद्व प बलवान, होते हैं 
और इतर मन्द होते हैं वह लुब्ध, मन्द बुद्धिवाला, सुखशील और क्रोधरहित होता है । कर्म 
करने के समय जिसके लोभ दष मोद वलवान होते हैं, अलोभादि मन्द होते हैं, वह लुन्ध, 
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दुष्ट श्रोर मूढ़ होता है | कर्म करने के समय जिसके अलोम देय मोद बलवान, होते हैं; इतर 
मन्द होते हैं, वह अलुग्ध, दुष्ट और मन्द बुद्धिवाला होता है | कर्म करने के समय जिस सत्त्व 
के अलोभ श्रद्वेप मोह बलवान्‌ होते हैँ इतर मन्द होते हैं, वह ञ्रलुव्ध, श्दुष्ट और मन्द 
बुद्धिबाला होता है । कर्म करने समय जिसके अलोभ, हेप अर अमोद्द बलवान्‌ होते हैं, 
इतर मन्द्‌ होते हैं वह अलुब्ध, प्रज्ञावान्‌ और दुष्ट होता है | कर्म करने के समय जिसके 
्रलोभ, त्र प और अमोह तीनों बलवान्‌ होते हैं और लोभ आदि मन्द होते हैं वह अलुब्ध, 
अदुष्ट और प्रज्ञावान्‌ होता है । 

यहाँ जिसे लुब्ध कहा हे बह रागचरित है; जिसे दुष्ट या मन्द बुद्धिवाला कहा है वह 
यथाक्रम दै पचरित या मोहचरित है; प्रज्ञावान्‌ बुद्धिचरित दै; ग्रलुव्ध, दुष्ट, प्रसन्न प्रकृतिवाला 
होने के कारण श्रद्धाचरित है | इस प्रकार लोभादि में से जिस किसी द्वारा अमिसंस्कृत कर्मवशा 
प्रतिसन्धि होती है उसे चर्या का निदान समझना चाहिये । 


अब प्रश्न यह है कि किस प्रकार जाना जाय कि यह पुद्गल रागचरित है, इत्यादि | 
इसका निश्चय ईर्यापथ ( = वृत्ति ), कृत्य, भोजन, दर्शन आदि तथा धर्म-परबृत्ति ( चित्त 
की विविध अवस्थाओं की प्रश्नृत्ति ) द्वारा होता है । 

ईयापथ--जो रागचरित होता है उसकी गति अ्रकत्रिम, स्वाभाविक होती है; वह 
चतुरभाव से धीरे-धीरे पद-निक्षेप करता है| वह समभाव से पैर रखता है और उठाता है; उसके 
पादतल का मध्यभाग भूमि का स्पर्शं नहीं करता । जो दूं घचरित है वह जव चलता है तब 
मालूम होता है मानो भूमि को खोद रहा है; बह सहसा पैर रखता है और उठाता है। पाद- 
निक्षेप के समय ऐसा मालूम होता है मानो पैर पीछे की ओर खींचता है । मोहचरित की गति 
व्याकुल होती है । वह भीत पुरुष की तरह पेर रखता है और उठाता है। वह ्रग्रपाद तथा 
पार््णि से गति को सहसा सन्निरुद्ध करता है | रागचरित पुरुष जव खड़ा होता है या वैठता है तो 
उसका आकार प्रस्रादावह्‌ और मधुर होता है । द्व घचरित पुरुष का आकार स्तब्ध होता है 
ओर मोहचरित का आकुल होता है । रागचरित पुरुष बिना त्वरा के अपना बिछौना ठीक 
तरह से बिछाता है और धीरे से शयन करता है । शयन करते समय वह अपने अंग प्रत्यंग का 
विक्षेप नहीं करता और उसका आकार प्रासादिक होता है । उठाये जाने पर वह चौंक कर नहीं 
उठता किन्तु शङ्कित पुरुष की तरह मृदु उत्तर देता है। दवप्रचरित पुरुष जल्दी से किसी न 
किसी प्रकार अपने विछौने को बिछाता हे और अवश की तरह अंग-प्रत्यंग का सहसा विक्षेप 
कर कुरि चढ़ाकर सोता है | उठाये जाने पर सहसा उठता है ओर क्रू द्ध होकर उत्तर देता 
है । मोहचरित पुरुष का विछौना बेतरतीब होता है । वह हाथ-पैर फैलाकर प्रायः मुँह नीचा 


१. ईयापथ (पाछि इरियापथ) = चर, जत्ति, विद्दार । ईयाँपथ चार हें--गमन, स्थान, 
निषद्या, झायन । 


वि० बट 
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कर सोता है । उठाये जाने पर हुङ्कार करते हुए, मन्दभाव से उठता !है । भ्रद्धाचरितादि 
पुरुष की बृत्ति रागचरितादि पुरुष के समान होती है, क्योंकि इनकी सभागता है । 

झृत्य--कृत्य से भी चर्या का निश्चय दोता है। जैसे भाड़, देते समय रागचरित पुरुष 
बिना जल्दबाजी के फाइ, को अच्छी तरद पकड़ कर समान रूप से भाड़, देता है और स्थान 
को अच्छी तरह साफ करता है । द्वोप्चरित पुरुष काइ, को कसकर पकडता है और जल्दी 
जल्दी दोनों ओर बालू उड़ाता हुआ साफ करता है और स्थान भी साफ नहीं होता । मोह- 
चरित पुरुष झाड़, को शिथिलता के साथ पकड़ कर इधर-उधर चलाता है; स्थान भी साफ नहीं 
होता | इसी प्रकार अन्य क्रियाओं के संबन्ध में मी समझना चाहिये | रागचरित पुरुष कार्य में 
कुशल होता है; सुन्दर तथा समरूप से सावधानता के साथ कार्य करता है । द्वोपचरित पुरुष 
का कार्य स्थिर, स्तवत्र और विषम होता है और मोहचरित पुरुष कार्य में अनिपुण, व्याकुल, 
विषम और ग्रयथार्थ होता है । समागता होने के कारण श्रद्धाचरितादि पुरुषों की वृत्ति भी 
इसी प्रकार की होती है । 

ओजब--रागचरित पुरुष को स्निग्य और मधुर भोजन प्रिय होता है; वह धीरे-धीरे 
विविध रसों का आस्वाद लेते हुए भोजन करता है; अच्छा भोजन करके उसको प्रसन्नता होती 
है। द्वेपचरित पुरुष को रूखा और आम्ल भोजन प्रिय होता है; वह बिना रसों का स्वाद 
लिए, जल्दी-बल्दी भोजन करता है; यदि वह कोई बुरे स्वाद क. पदार्थ खाता है तो उसे 
प्रसन्नता होती है । मोहचरित पुरुष की रुचि अनियत होती है; वह बिश्चिष्तचित्त पुरुष की 
तरह नाना प्रकार के वितर्क करते हुए भोजन करता है। इसी प्रकार श्रद्धाचरितादि पुरुष 
की बृत्ति होती है । 

ढुशाँन - रागचरित पुरुष थोड़ा भी मनोरम रूप देखकर विस्मितमाव से चिरकाल तक 
उसका अवलोकन करता रहता है; थोड़ा भीं गुण हो तो वह उसमें अनुरक्त हो जाता है; वह 
यथार्थ दोष का भी ग्रहण नहीं करता | उस मनोरम रूप के पास से हटने की उसकी इच्छा 
नहीं होती | द्वेषचरित पुरुष थोड़ा भी अमनोरम रूप देखकर खेद को प्राप्त होता है | वह 
उसकी ओर देर तक देख नहीं सकता । थोड़ा भी दोब उसकी निगाह से बचकर नहीं जा 
सकता | यथार्थ गुण का भी वह ग्रहण नहीं करता | मोहचरित पुरुष जत्र कोई रूप देखता है 
तो बह उसके विषय में उपेक्षामाव रखता है; दूसरों को निन्दा करते देखकर निन्दा और 
प्रशंसा करते देखकर प्रशंसा करता हे । भ्रद्धाचरितादि पुरुषों की बत्ति भी इसी प्रकार की 

घले-प्रल्नत्ति--रागचरित पुरुष में माया, शाख्य, मान, पापेच्छा, तरसन्तोष, चपलता, 
लोम, भुङ्गारमाव आदि धमो की बहुलता होती है। देषचरित पुरुष में क्रोध, देज द्या, 
मात्सय, दम्भ आदि धर्मों की बहुलता होती है। मोहचरित पुरुष में विचिकित्सा, आलस्य, 
चित्तवि्ेप, चित्त की शाकर्मण्यता, पश्चात्ताप, प्रतिनिविध्ता, इृढ़ग्राह आदि धर्मा की बहुलता 
होती है। श्रद्धाचरित पुरुष का परित्याग निःसङ्ग होता है; वह आयौं के दर्शन की तथा 
सद्धमै-श्रबण की इच्छा रखता दै; उसमें प्रीति की बहुलता है, वह शाठता और माया से रहित 


है बोद्‌-धसे-दर्शन 


है, उचित स्थान में वह श्रद्धाभाव रखता है । बुद्धिचरित पुरुष स्निग्धभाषी, मितभोजी और 
कल्याणमित्र होता है । वह स्मृति-संप्रजन्य की रक्षा करता है; सदा जाग्रत रहता है । संसार 
का दुःख देखकर उसमें संवेग उत्पन्न होता है और वह उद्योग कर्ता है । वितर्कचरित पुरुप 
की कुशलधर्मों में श्रति होती है; उसका चित्त अनवस्थित होता है; वह बहुमापी और 
समाजप्रिय होता है | वह इधर रो उधर श्रालंबनों के पीछे दौड़ता है । 


चयौ की विभावना का उक्त प्रकार पालि और अर्थकथाओं में वणित नहीं है | यह केवल 
आचार्य बुद्धघोष के मतानुसार कहा गया है । इसलिए इस पर पूर्णरूप से विश्वास नहीं करना 
चाहिये । द्वेषचरित पुरुष भी यदि प्रमाद से रहित हो उद्योग करे तो रागचरित पुरुष की गति 
आदि का श्रनुकरण कर सकता है। जो पुरुष संसृष्टचरित का है उसमें भिन्न-भिन्न प्रकार 
की गति आदि नहीं घटती; किन्तु जो प्रकार अ्र्थकथाओं में वर्णित है उसका साररूप से 
ग्रहण करना चाहिये | 


इस प्रकार आचाय योगी की चयी को जान कर निश्चय करता है कि यह पुरुष 
रागचरित है या द्वेष-मोह-चरित है। किंस चरित के पुरुष के लिए झ्या उपयुक्त है ? रत 
इस प्रश्न पर हम विचार करेंगे | रागचरित पुरुत्र को तृणकुटी में, पणंशाला में, एक ओर 
अवनत पर्वतपाद्‌ के श्रधोभाग में या वेदिका से घिरे हुए, अपरिशुद्ध भूमितल पर निवास करना 
चाहिये । उसका आवास रज से आकीण, छिन्न-मिन्न, अति उच्च या अति नीच, अपरिशुद्ध 
चमगादड़ों से परिपूर्ण छायोदकरहित, सिंह व्याधादि के भय से युक्त, देखने में विरूप और 
दुवंण होना चाहिए। ऐसा आवास रागचरित पुरुष के उपयुक्त है। रागचरित पुरुष के लिए 
ऐसा चीवर उपयुक्त होगा जी किनारों पर फटा हो, जिसके धागे चारों ओर से लटकते हों, 
जो देखने में जालाकार पूए; फे समान हो, जो छूने में खुरखुरा और देखने में भद्दा, मैला 
आर भारी हो । उसका पात्र मृत्तिका का या लोहे का होना चाहिये | देखने में बदसूरत और 
भारी हो; कपाल की तरह, जिसको देखकर घृणा उत्पन्न हो | उसका भिक्षाचर्या का मार्ग विषम 
अमनोरम, और ग्राम से दूर होना चाहिये । भिक्षाचार के लिए उसे ऐसे ग्राम में जाना चाहिये 
जहाँ के लोग उसकी उपेक्षा करें, जहाँ एक कुल से भी जब उसे भिक्षा न मिले तब लोग 
आसन-शाला में बुलाकर उसे यवागू भोजन के लिए दें और बिना पूछें चलते बनें । परोसनेवाले 
भी दास या भ्य हों, जिनके वस्त्र मैले और बदबूदार हों, जो देखने में दुर्वर्ण हों और 
जो बेमन से परोसता हो। उसका भोजन रूक्ष, दुवंण और नीरस होना चाहिये। 
भोजन के लिए सावाँ, कोदो, चावल के कण, सड़ा हुआ तक्र और जीर्ण शाक का सूप 
होना चाहिये | उसका ईयौपथ स्थान या चंक्रमण होना चाहिये अर्थात्‌ उसे या तो खड़े 
रहना चाहिये या व्हलना चाहिये । नीलादि वर्ण-कसिणों* में जिस आलम्बन का वर्ण 
अपरिशुद्ध हो वह उसके उपयुक्त है । 


4. कसिय ( संस्कृत-छृत्स्न = समस्त ); कसिण दस हैं | ये ध्यान के छाम में सहायक 
होते हैं। 
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द्वोषचरित पुरुप के शयनासन को न बहुत ऊँचा और न बहुत नीचा होना चाहिये; 
उसे छाया और जल से सम्पन्न तथा सुत्रासित होमा चाहिए। उसका भूमि-तल समुज्ज्वल, 
मृदु, सम और स्निग्ध दो; ब्रह्मविमान के तुल्य सुन्दर तथा कुसुममाला और नानावर्ण के 
चैल-वितानो से समलंकृत हो और जिसके देर्शनमात्र से चित्त को हाद प्रात हो। 
उसको श्रमण के अनुरूप हलका सुरक्त और शुद्ध वर्ण का रेशमी या सूचम चौमवत्न धारण 
करना चाहिये | उसका पात्र मणि की तरद्द चमकता हुआ और लोहे का होना चाहिये | 
भिक्षाचार का मार्ग भयरहित, सम, सुन्दर तथा ग्राम से न बहुत दूर श्रौर न बहुत निकट ही 
होना चाहिये। जिस ग्राम में वदद मिक्षाचर्या के लिए जाय वहाँ के लोग श्रादरपूर्वक उसको 
भोजन के लिए. अपने घर पर निमन्त्रित करें और आसन पर बैठाकर अपने हाथ से भोजन 
करायें । परोसनेवाले पवित्र और मनोज्ञ वस्त्र धारण कर, श्राभरणां से प्रतिमणिडत हो आदर 
के साथ भोजन परोस | भोजन वर्ण, गन्ध और रस से सम्पन्न हो और हर प्रकार से उत्कृष्ट 
हो । ईर्यापथ में उसके लिए, शय्या या निपद्या उपयुक्त है अर्थात्‌ उसे लेटना या बैठना 
चाहिए 1 नीलादि वर्ण कसिणों में जो आलम्बन सुपरिशुद्ध वर्ण का हो वह उसके लिए 
उपयुक्त है | 


मोहचरित पुरुष का आवास खुले हुए, स्थान में होना चाहिये; जहाँ वैठकर वह सच 
दिशाओं को विदत रूप से देख सके । चार ईर्यापथो में से इसके लिए चंक्रमण ( टहलना ) 
उपयुक्त है, आलम्बनों में शरावमात्र या शूप॑मात्र छुद्र आज्ञम्बन इसके लिए, उपयुक्त नहीं है, 
क्योंकि घिरी जगह में चित्त और भी मोह को प्राप्त होता है । इसलिए मोइचरित पुरुष का 
कसिण-मणडल विपुल होना चाहिये। शेष बातों में मोहचरित पुरुष, द्व षचरित पुरुष के 
समान हैं; जो कुछ दव प्रचरित पुरुष के उपयुक्त बताया गया है वह सब श्रद्धाचरित पुरुष के 
लिए भी उपयुक्त है। आलम्बनों में श्रद्धाचरित पुरुष के लिए अनुस्मृति-स्थान* भी उपयुक्त 
हैं । बुद्धिचरित पुरुष के लिए आवासादि के विषय में कुछ भी अनुपयुक्त नहीं है | वितर्क- 
चरित पुरुष के लिए दिशाभिमुख, खुला हुआ आवास उपयुक्त नहीं है। क्योंकि ऐसे स्थान 
से उसको आराम, वन, पुष्करिणी आदि दिखलाई देंगी; जिससे चित्त का विक्षेप होगा और 
वितर्क की वृद्धि होगी । इसलिए उसे गम्भीर पर्वत-बिषर में रहना चाहिये | इसके लिए विपुल 
आलम्बन भी उपयुक्त न होगा; क्योकि यह भी वितर्क की वृद्धि में हेतु होगा। उसका 
आलम्बन छुद्र होना चाहिये । शेष बातों में वितर्कचरित पुरुष रागचरित पुरुष के समान है । 


आचार्य को चर्या के अनुकूल कर्मस्थान का ग्रहण कराना चाहिये | इस संउन्ध में 
ऊपर संक्षेप में ही कहा गया है। अव विस्तार से कहा जायगा । 


१, अल्ुस्थति-स्थान--अजुस्टति! का अर्थ है “बार बार स्मरण' अथवा “अनुरूप स्मृति". । 
जो स्छुति उचित स्थान में प्रवर्सित होती है वह योगी के अनुरूप होती है । झनुस्मति 
के दुस विषय हैं। इन्हें अजुस्सति-रथान कहते हैं । 


प्‌४ बौद्‌-चसं-उगाण 


कसेस्थान चालीस हैं | वह इस प्रकार हैं--दस 'कसिण?, दस अशुभ, दस अनुस्मृति, 
चार ब्रह्मविहार, चार आउरूप्य, एक संज्ञा, एक व्यवस्थान | 

(छसिण” योग-कर्म के सहायक श्रालम्बनों में से हैं | श्रावक 'कसिण? आलम्बनों कौ 
भावना करते हैं। 'कसिणों? ( -क्कस्न ) पर चित्त को एकाग्र करने से ध्यान की समाप्ति होती 
है । इस अभ्यास को 'कसिण कम्म? कहते हैं | 'कसिण? दस हैं। विशुद्धिमार्ग के अनुसार कसिण' 
इस प्रकार हें--एथ्वीकसिंण, श्रपृक०, तेजक”, वायुक”, नीलक”, पीतक”, लोहितक*, 
अवदातक°*, आलोकक”, परिच्छिनाकाशक०, | मज्मिम तथा दीघनिकाय की सूची में 
आलोक ओर परिच्छिन्नाकाश के स्थान में आकाश श्रौर विज्ञान परिगणित हैं | 


छाशुभ दस हँ--उद्धुमातंक ( भाथी को तरह फूला हुआ मत शरीर ), विनीलक 
( मृत शरीर सामान्यतः नीला हो जाता है ), विपुव्बक (जिसके भिन्न स्थानों से पीप विस्यन्दमान 
होती है ), विच्छिदक (द्विधा छिन्न शवशरीर), बिक्खायितक ( वह शव जिसे कुत्ते और शृगालो 
ने स्थान स्थान पर विविध रूपसे खाया दो), विक्खित्तक (वह शव जिसके अज्ञ इधर-उधर छितरे 
पड़े हों ), हृतविक्खित्तक (वह शव जिसके अज्ज-प्रत्यज्ञ शस्त्र से.काट कर इधर-उधर छितरा दिये 
गए, हों ), लोहितक: ( रक्त से सनी लाश ), पुलुवक ( कृमियों से परिपूर्ण शव ), श्रि 
( अस्थि-पञ्ञर मात्र ) । 


शनुस्म्रति दस $- घुद्धानु”, धर्मानु", सङ्घानु”, शीलानु”, त्यागानु", देवतानु”, 
कायगतास्पति, मरणानुस्मृति, आनापानस्मृति*, उपशमानुस्मृति | मैत्री, करुणा, मुदिता, उपेक्षा 
यह चार अह्यमविहार ह२ | आकाशानन्त्यायतन, विज्ञानानन्त्यायतन, आकिश्वन्यायतन, नैतरसंज्ञाना- 
संज्ञायतन यह चार आरूप्य हैं। आहार में प्रतिकूल संज्ञा एक संज्ञा है। चार धातुग्रो का 
व्यवस्थान एक व्यवस्थान दै | 


समाधि के दो प्रकार हँ--उपचार आर ग्रर्पणा» | जव तक ध्यान क्षीण रहता है और 
अपंणा की उत्पत्ति नहीं होती; तब तक उपचार-समाधि का व्यवहार होता है। उपचार-भूमि में 
नीवरणों का प्रहाण होकर चित्त समाहित होता है | पर वितर्क, विचार आदि पाँच अङ्गो का 
प्रादुभीव नहीं होता | जिस प्रकार ग्राम का समीपवत्ती प्रदेश आमोपचार कहलाता है उसी प्रकार 
अर्पणा-समाथि के समीपवर्त्ती होने के कारण उपचार संज्ञा पड़ी | उपचार-भूमि में श्रङ्ग मजबूत 


३. छुछना कीजिये--“अ्रच्छुढेनबिधारणाथ्यै था आयस्य?’ [ योज दर्शन, छतराशिषाद, 
सू० ६४ )। 

२. तुळना फीजिए-“'मैन्नीकरुणासुद्तिपेक्षाण सुखदुःखएुण्यापुण्यदिषयाणः भ्ावनातश्चित्त- 
प्रसादनस्‌” | योग दशन, समाधिपाद, सू० ३३ ] । 

३. अपला (पालि--“अप्पन? ) “सस्पयुत्तधम्मे आरम्मणे अप्पेन्तो विय पवक्ततीति वितक्को 
झप्पना'' [ परमश्थमब्जूसाटीका ] | 
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नहीं होते; पर अर्पणा में शरङ्गां का प्रादुभौव होता दै ओर वदद सुदृढ़ हो जाते हैं | इसलिए, यदद 
समाधि की प्रतिलाभ-भूमि है । जिस प्रकार बालक जत्र खड़े द्ोकर चलने की कोशिश करता 
है तो आरम्म में अभ्यास न होने के कारण खड़ा होता है और फिर घार बार गिर पड़ता है 
उसी प्रकार उपचार-समाधि के उत्पन्न होने पर चित्त कभी निमित्त को आलम्बन बनाता है तो 
कभी भवाङ्ग में अचतीर्ण हो जाता हे । पर शर्पणा में अङ्ग सुदृढ़ हो जाते हैं; सारा दिन, 
सारी रात, चित्त स्थिर रहता है | चालीस कर्मस्थानो में से दस कमेस्थान-बुद्-धर्म-सद्ध-शील- 
त्याग-देवता यह छः शनस्मृतियाँ मरणानुस्मृति, उपशमानुस्मृति, आदार के विषय में प्रतिकूलं 
संज्ञा और चतु्धीतु-व्यवस्थान--उपचार-समाधि का और बाकी तीस श्रर्पणा-समाधि का आनयन 
करते हैं | जो कर्मस्थान श्रर्पणा-समाधि का आनयन करते हैं; उनमें से दस 'कसिण' और ्राना- 
पानस्मृति चार ध्यानों के श्रालम्धन होते हैँ; दस अशुभ ओर कायगतास्मृति प्रथम ध्यान के 
आलम्बन हैँ; पहले तीन ब्रह्म-विहार तीन ध्यानों के और चोथा अ्रहम-बिद्दार और चार ्रारूप्य 
चार ध्यानों के आज्ञम्त्रन हैं | पहले ध्यान के पाँच अङ्ग होते हैं--वितर्क, विचार, प्रीति, सुख, 
एकाग्रता ( समाधि ) | इसे सवितर्क-सविचचार कहते हैं | ध्यानों की परिगणना दो प्रकार से है | 
चार ध्यान या पाँच ध्यान माने जाते हैं। पाँच की परिगणना के दूसरे ध्यान में वितर्क का 
अतिक्रम होता है पर विचार रह जाता है । इसे ्रवितर्व-विचार मात्र कहते हैं | पर चार की 
परिगणना के द्वितीय भ्यान में और पाँच की परिगणना के तृतीय ध्यान में वितक और विचार 
दोनों का श्रतिक्रम होता है; केवल प्रीति, सुख और समाधि अवशिष्ट रद्द जाते हैं | पाँच की 
परिगणना के चतुर्थ ध्यान में और स्मर की परिगणना के तृतीय ध्यान में प्रीति का अतिकम 
रोता है; केवल सुख और समाधि अवशिष्ट रह जाते हैं। दोनों प्रकार के अन्तिम ध्यान में 
सुख का अतिक्रम होता है । अन्तिम ध्यान की समाधि उपेक्ता-सहगत होती है | 
इस प्रकारं तीन और चार ध्यानों के आलम्वन-स्वरूप क्मस्थानों में ही अङ्ग का समति- 
क्रम होता है क्योंकि वितर्क-विचारादि ध्यान के अज्ों का अतिक्रम कर उन्हीं आलम्बनों में 
द्वितीयादि ध्यानों की प्राप्ति होती है | यही कथा चतुर्थे ब्रह्म-विहार की है । मैत्री आदि आल- 
म्बनों में सौमनस्य का अतिक्रमण कर चतुर्थ अ्रझ-विद्दार में उपेक्षा की प्राप्ति होती है | चार 
आउरूप्यों में आलम्बन का समतिक्रम होता है ! पहले नौ कसिणों में से किसी-किसी का अति- 
क्रमण करने से ही छ्राकाशानन्त्यायतन की प्राप्ति होती है ! आकाश आदि का अतिक्रमण कर 
विज्ञानानन्त्यायतन आदि की प्राप्ति होती है | शेष अर्थात्‌ इक्कीस कर्मस्थानों में समतिक्रम नहीं 
होता । इस प्रकार कुछ में श्रङ्ग का अतिक्रमण और कुछ में आलम्बन का अतिक्रमण होता है | 
इन चालीस कमस्थानों में से केवल दस कसिणों की वृद्धि करनी चाहिये । क्योंकि 
जितना स्थान कसिण द्वास व्याप्त होता है उतने ही अवकाश में दिव्य श्रोत्र से शब्द सुना जाता 
है, दिव्य चक्षु से रूप देखे जा सकते हैं और परचित्त का ज्ञान हो सकता है | पर कायगता 
स्मृति ओर दस श्रशुमो की वृद्धि नहीं करनी चाहिये । क्योकि इससे कोई लाम नहीं है । यह 
परिच्छिनाकार में ही उपस्थित होते हैं| इसलिए इनकी बृद्धि से कोई अर्थ नहीं निकलता । 
इनकी बृद्धि किये बिना भी काम-राग का ध्वंस होता है। शेष कर्मस्यानों की मी वृद्धि नहीं 


५६ बौद्ध-धर्क-दुशंन 


करनी चाहिये | उदाहरण के लिए जो श्रानापान निमित्त की वृद्धि करता है, वह वातराशि की 
ही बृद्धि करता है और अवकाश भी परिच्छिन्न होता है । चार ब्रह्म-विहारों के आलम्बन सत्त 
हैं | इनमें निमित्त की वृद्धि करने से सत्तत-राशि की ही वृद्धि होती है और उससे कोई उपकार 
नहीं होता । कोई प्रतिभाग-निमित्त नहीं है जिसकी वृद्धि की जाय । आरूप्य आलम्बनों में भी 
आकाश की वृद्धि नहीं करनी चाहिये; क्योंकि कसिण के अपगम से ही आरूप्य की प्रासि होती 
है। विज्ञान और नेवसंज्ञानासंज्ञायतन स्वभाव-धर्म हैं; इस लिए इनकी वृद्धि संभव नहीं दै। 
शेष की वृद्धि इसलिए, नहीं हो सकती; क्योकि यह अनिमित्त है। बुद्धानुस्मृति आदि का 
श्रालम्त्रन प्रतिमाग-निमित्त नहीं हैं | इसलिए इनकी वृद्धि नहीं करनी चाहिये । 
दस कसिण, दस अशुभ, आनापान-स्म्रति, कायगतास्मृति; केवल इन बाइस कर्मस्थार्नो 
के आलम्बन प्रतिभाग-निमित्त होते हैँ । शेष आठ स्मृतियाँ, आहार के विषय में प्रतिकूल-संशा 
आर चतुर्धीतु-व्यवस्थान, विज्ञानानन्त्यायतन, नेवसंज्ञानासंज्ञायतन इन बारह कर्मस्थानो के आल- 
म्बन स्वभाव-धर्म हैं | उक्त दस कसिण आदि बाइस कमंस्थानों के आलम्बन निमित्त हैं | शेव 
छ/--चार ब्रह्म-विचार, आकाशानान्त्यायतन और श्राकिञ्चन्यायतन के आलम्बनों के संबन्ध में 
न यही कहा जा सकता है कि वह निमित्त हैं और न यही कहा जा सकता है कि वह 
स्वमाव-धम हैं । 
विपुल्बक, लोहितक, पुलुवक, ग्रानापान-स्मृति, अपकसिण, तेजकसिण, वायुकसिण 
आर आलोककसिणों में सूयौदि से जो अवभास-मण्डल आता हे--इन राठ कमस्थानों के 
आलम्बन चलित हैं; पर प्रतिभाग-निमित्त स्थिर हैं। शेष कर्मस्थानों के आलम्बन स्थिर हैं । 
मनुष्यों में सत्र आलम्बनों की प्रवृत्ति होती है । देवताओं में दस अशुभ, कायगता- 
स्मृति और आहार के विषय में प्रतिकूल-पंज्ञा इन बारह आलम्बनों की प्रबृत्ति नहीं होती। 
ब्रक्मलोक में बारह उक्त आलम्बन तथा आनापान-स्मृति की प्रवृत्ति नहीं होती । अरूप-भव में 
चार आरूप्यों को छोड़कर किसी श्रन्य आलम्बन की प्रवृत्ति नहीं होती | 
वायुकसिण को छोड़कर बाकी नौ कसिण और दस अशुभ का ग्रहण दृष्टि द्वारा होता 
है | इस का अर्थ यह है कि पहले चक्षु से बार बार देखने से निमित्त का ग्रहण होता है। 
कायगता-स्मृति के आलम्बन का ग्रहण दृष्टि-भ्रवण से होता है; क्योंकि त्वक पञ्च का ग्रहण 
दृष्टि से श्रौर शेष का श्रवण से होता है । आनापान-स्मृति स्पर्श से, वायु-कसिण दर्शन-स्पर्श 
से, शेष्र अठारह श्रवण से एहीत होते हैं | भावना के श्रारम्म में योगी उपेक्षा, ब्रह्म-बिहार और 
चार आरूप्यों का ग्रहण नहीं कर सकता; पर शेष चौतीस आलम्बनों का ग्रहण कर सकता है । 
अकाश-कसिण को छोड़कर शेष नो कसिण आरूप्यों में देतु हैं. दश कसिण अमिश्ञा" 
में देतु हैं, पहले तीन ब्रह्म-विहार चतुर्थ ब्रह्म-दिहार में देतु हैं; नीचे का आरूप्य ऊपर के 


१. [ धमंसंग्रह ]-“पञ्चभिज्ञाः विव्यचक्षुदिव्यश्रोत्र परचित्तज्ञानं पूनं निवास) चुस्टृतित दि- 
._ शेति’ 'अभिज्ञा? अधिक ज्ञान को कहते हें । 
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श्रारूप्य में हेतु ह; नेवसंशञानासंशायतन निरोध-्समापत्ति में हेतु है; और सत्र कर्मस्थान सुख” 
विद्दार, विपश्यना शौर भव-सम्पत्ति में देतु 

रागचरित पुरुष के ग्यारह कर्मस्थान--दस अशुभ और कायगता-स्पति--श्रनुकूल हैं 
द्वेषचरित पुरुष के आठ कर्मस्थान--चार ब्रद्दा-विहार और चार वर्ण-कसिण--अनुकूल हैं 
मोह और वितर्क-चरित पुरुष के लिए एक ्रानापान-स्म्ृति ही अनुकूल हैं; भद्धाचरित पुरुष 
के लिए, पहली छः थनुस्मृतियाँ, बुद्धिचरित पुरुप के लिए, मरण-स्मृति, उपशमानुस्मृति, चतु- 
धीतु-व्यवस्थान और आहार के विषय में प्रतिकूल-संच्ञा यद्द कर्मस्थान अनुकूल हैं | शेष कसिण 
ओर चार ्रारूप्य सब चरित के पुरुषों के लिए. अनुकूल हूँ | कसिणों में जो क्षुद्र है वह वितक- 
चरित पुरुष के लिए, ओर जो श्रप्रमाण हैं वह मोहचरित पुरुष के अनुकूल है । जिसके लिए, 
जो कर्मस्थान अत्यन्त उपयुक्त है उसका उल्लेख ऊपर किया गया है । ऐसी कोई कुशलमावना 
नहीं है जिसमें रागादि का परित्याग न हो और जो श्रद्धादि की उपकत्रीं न हो | 

भगवान्‌ मेघिय-सुत्त में कहते हैं कि इन चार धर्मो की भावना करनी चाहिये-राग़ के 
नाशा के लिए, ्रशुम-मावना, व्यापाद के नाश के लिए, मैत्री-भावना, वितर्क के उपच्छेद के लिए 
आनापान स्मृति की भावना और अहङ्कारममकार के समुद्घात के लिए, अनित्य-संशा की 
भावना । भगवान्‌ ने राहुल-सुत्त में एक के लिए, सात कर्मस्थानों का उपदेश किया है | इसलिए. 
वचन मात्र में झमिनिवेश न रखकर सब जगह ञ्रभिप्राय को खोज होनी चाहिये । 

दस कसिणों का ग्रहण कर भावना किस प्रकार की जाती है और थ्यानों का उत्पाद कैसे 
होता है इस प्र अब हम विस्तार से विचार करेंगे । 


फसिण-निर्देश 

शथ्वी-ळस्रिण--योगी को कल्याण-मित्र के समीप अपनी चर्या के अनुकूल किसी 
कर्मस्थान का ग्रहण कर समाधि-भावना के अनुपयुक्त विहार का परित्याग कर अनुरूप विहार में 
वास करना चाहिये और भावना-विधान का किसी अंश में भी परित्याग न कर कर्मस्थान 
का असेवन करना चाहिये । 

जिस विहार में ञ्राचार्य निवास करते हों यदि वहाँ समाधि-भावना की सुविधा हो तो 
वहीं रहकर कर्मस्थान का संशोधन करना चाहिये | यदि असुविधा हो तो आचार्य के विहार 
से अधिक से अधिक एक योजन की दूरी पर निवास करना चाहिये। यदि किसी विषय में 
सन्देह उपस्थित हो या स्मृति-संमोष हो तो विहार का दैनिक-कृत्स संपादन कर आचार्य के 
समीप जाकर हीत कर्मस्थान का संशोधन करना चाहिए । यदि एक योजन के भीतर भी कोई 
उपयुक्त विहार न मिले तो सब प्रकार के सन्देहों का निराकरण कर कमस्थान के अर्थ और 
अभिप्राय को भली प्रकार चित्त में प्रतिष्ठित कर कर्मस्थान को सुविशुद्ध करना चाहिये | तदनन्तर 
दूर भी जाकर समांधि-भावना के अनुरूप स्थान में निवास करना चाहिये | अठारह दोषों में से 
किसी एक से भी समन्वागत विहार समाधि-मावना के अनुरूप नहीं होता । 

सामान्यतः योगी को महाविहार, नवविहार, जीणंविह्ार, राजपथ-समीपवत्ती बिहार 
आदि में निवास नहीं करना चाहिये । 


८ 


ण्८ बौस- ७ अम-दुशंग 


महाविद्दार में नानाप्रकार के भिक्षु निवास करते हैं। आपस के विरोध के कारण 
बिहार का दैनिक कृत्य भलीमाँति संपादित नहीं होता | जत्र योगी भित्ता के लिए, बाहर जाता 
है और यदि वह देखता है कि कोई काम करने से रह गया है, तो उसे उस काम को सै 
करना पड़ता है | न करने से वह दोष का भागी होता है और यदि करे तो समय नष्ट होता 
है, विलम्ब हो जाने से उसको भित्ता भी नहीं मिलती । यदि वह किसी एका-त स्थान में बैठकर 
समाधि की भावना करना चाहता है तो श्रामणेर और तरुण मिकुओं के शोर के कारण वित्ते 
उपस्थित होता है | 

जीणे विहार में अभिसंस्कार का काम बराबर लगा रहता है । राजपथ के समीपवत्ती विहार 

में दिनरात आगन्तुक आया करते हैं । यदि विकाल में कोई आया तो अपना शयनासन भी 
देना पड़ता है | इसलिए, वहाँ कर्मस्थान का अवकाश नहीं मिलता । यदि विहार के समीप 
पुष्करिणी हुईं तो वहाँ निरन्तर लोगों का जमघट रहा करता है । कोई पानी भरने आता है 
तो कोई चीवर धोने और रंगने आता है । इस प्रकार निरन्तर विक्षेप हुआ करता है । ऐसा 
विहार भी अनुपयुक्त है, जहाँ नाना प्रकार के शाक, पर्ण, फल या फूल के इष हों, वहाँ मी 
निवास नहीं करना चाहिये, क्योंकि ऐसे स्थानों पर फल-फूलों के अर्था निरन्तर आया जाया 
करते हैं, न देने पर कुपित होते हैं, कमी कमी जबरदस्ती भी करते हैं, और समझाने बुझाने पर 
नाराज होते हैं और उस भिक्षु को विहार से निकालने की चेष्टा करते हैं । 

किसी लोक-संमत स्थान में भी निवास न करना चाहिये। क्योंकि ऐसे प्रसिद्ध स्थान 
में यह समझकर कि यहाँ अहत्‌ निवास करते हैं, लोग दूर दूर से दशनाथे आया करते हैं| 
इससे विक्षेप होता है । जो विहार नगर के समीप हो वह भी अनुरूप नहीं है, क्योंकि वहाँ 
निवास करने से कामगुणोपसंहित हीन शब्द कणंगोचर होते रहते हैं और अंसदश अगलम्बन 
इष्टिपय में आपतित होते हैं | जिस विहार में दृक्ष होते हैं, वहां का्हारक लकड़ी कायने श्राते 
हैं; जिससे ध्यान में विक्षेप होता है । जिस विहार के चारों ओर खेत हों वहाँ भी निवास न 
करना चाहिये | क्योंकि विहार के मध्य में किसान खलिह्दान बनाते हैं, धान पीटते हैं श्रौर 
तरह तरह के विघ्न उपस्थित करते हैं | जिस विहार में बड़ी जायदाद लगी हो वहाँ भी विक्षेप 
हुआ करता है । लोग तरह तरह की शिकायतें लाते हैं और समय समय पर राजद्वार पर जाना 
पड़ता है । जिस विहार में ऐसे मिल्न निवास करते हों जिनके विचार परस्पर न मिलते ह 
और जो एक दूसरे के प्रति वैरभाव रखते.हों वहाँ सदा विन्न उपस्थित रहता है, वहाँ मी नहीं 
रहना चाहिये । 

योगी को दोपों से युक्त विहारों का परित्याग कर ऐसे विहार में निवास करना चाहिये 
जो मिक्षाग्राम से न बहुत दूर हो, न बहुत समीप; जहाँ आने-जाने की सुविधा हो, जहां दिन 
में लोगों का संघट्ट न हो, जहां रात्रि में बहुत शब्द न हो और जहां हवा, भूप, मच्छड़, 
खट्मल और साँप आदि रेगनेवाले जानवरों की बाधा न हो; ऐसे विहार में सूत्र और 
विनय के जानने वाले मिल्नु निवास करते हैं | योगी उनसे. प्रश्‍न करता है और वह उसकेः 
सन्देहों को दूर करते हें । 
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अनुरूप विहार में निवास करते हुए योगी को पहले छुद्र भ्रन्तरायों का उपच्छेद करना 
चाहिये | अर्थात्‌ यदि चीवर मैला हो तो उसे फिर से रंगवाना चाहिये, यदि पात्र मैला 
हो तो उसे शुद्ध करना चाहिये, यदि केश और नख बढ़ गए हों तो उनको करवाना चाहिये 
आर यदि चीवर जीणं हो गया हो तो उसको सिलवाना चाहिये | इस प्रकार छुद्र अन्तरायो 
का उपच्छेद करना चाहिये । 


भोजन के उपरान्त थोड़ा विश्राम कर एकान्त स्थान में पर्यङ्कवद्ध हो सुखपूर्वक बैठकर 
प्राकृतिक अ्रथवा कृत्रिम प्रथ्ती-मणडल में भावना-ज्ञान द्वारा प्रथ्वी-निमित्त का ग्रहण करना 
चाहिये; अर्थात्‌ प॒थ्वी-मण्डल की ओर बार वार देखकर चक्तुनिमीलन के द्वारा प्रथ्वी-निमित्त 
को मन में अच्छी तरह धारण करना चाहिये, जिसमें पुनरवलोकन के क्षण में ही वह 
निमित्त उपस्थित हो जाय । 


जो पुण्यवान्‌ है और जिसने पूर्वजन्म में श्रमण-धर्म का पालन करते हुए, एथ्वी- 
कसिण नामक कर्मस्थान की भावना कर ध्यानों का उत्पाद किया है; उसके लिए कृत्रिम 
पृथ्वी-मएडल के उत्पादन की आवश्यकता नहीं है। वह खलमण्डलादिक प्राकृतिक पृथ्वी- 
मण्डल में ही निमित्त का ग्रहण कर लेता है । पर जिसको ऐसा अधिकार प्रात नहीं है, 
उसे चार कसिंण दोषों का परिहार करते हुए कृत्रिम एथ्वी-मण्डल बनाना चाहिये | नील, 
पीत, लोहित, और अवदात ( श्वेत ) के संसगंवश एथ्वी-कसिण में दोष प्राप्त हो जाते हैं | 
नीलादि वर्ण दस कसिणों में परिगणित हैं । इनके संसर्ग से शुद्ध एथ्वी-कसिण का उत्पाद नहीं 
होता । इसीलिए इन वर्णों की मृत्तिका का परित्याग बताया गया है। अतः एथ्वी-मण्डल 
बनाते समय नीलादि वर्ण की मृत्तिका का ग्रहण न कर गङ्गा नदी की अरुण वर्ण की मृत्तिका 
काम में लानी चाहिये । 


विहार में जहाँ श्रामणेर आदि आते-जाते हों वहाँ मण्डल न बनाना चाहिये। विहार 
के पर्यन्त में, प्रच्छुन्न स्थान में, गुहा या पर्णंशाला में, एथ्वी-मण्डल बनाना चाहिये । यह 
मण्डल दो प्रकार का होता है--१. चल ( पालि : संहारिमं = चलनयोग्यम्‌ ) और २. 
अचल ( पालि : तत्रट्टकं )। चार दण्डों में कपड़ा, चमड़ा या चटाई बांधकर उसमें साफ की 
हुई मिट्टी का नियत प्रमाण का वृत्त ( वतुल ) लीप देने से चल-मण्डल बनता दै । भावना 
के समय यह भूमि पर फैला दिया जाता है। पद्मकर्णिका के आकार में स्थाणु गाइकर 
लताओं से उसे वेष्टित कर देने से अचल-मण्डल बनता है । यदि अरुण वर्ण की मृत्तिका 
पर्याप्त मात्रा में उपलब्ध न हो सके तो अधोभाग में दूसरे तरह की मिट्टी डालकर ऊपर के 


हिस्से में सुपरिशुद्ध अरुण वर्ण की मृत्तिका का एक बालिश्त चार श्रज्रुल के विस्तार 
का वृत्त बनाना चाहिये | 


प्रमाण के संबन्ध में कहा गया है कि वृत्त शूपैमात्र हो अथवा शरावमात्र। कुछ 
लोगों के मत में इन दोनों का सम-प्रमाण है, पर कुछ का कहना है कि शराव ( = प्याला ) 
एक बालिशत चार अङ्गुल का होता है और शूप का प्रमाण इससे अधिक है । इनके मत में 


६० बोझू-धर्म-दुशन 


बृत्त को शराव से कम और शापं से श्रधिक प्रमाण का न होना चाहिये | इस बृत्त को पत्थर 
से घिसकर भेरि-तल के सदृश सम करना चाहिये | स्थान साफ कर और स्नान कर मण्डल से 
ढाई हाथ के फासले पर एक बालिश्त चार अङ्गाल ऊँचे पेरोंवाले पीढ़े पर बैठना चाहिये। 
इससे अधिक फासले पर बेठने से मण्डल नहीं दिखलाई देगा और यदि इससे नजदीक बैठा 
जाय तो मण्डल के दोष देखने में आवेंगे | यदि उक्त प्रमाण से अधिक ऊँचे ग्रासन पर 
बैठा जाय तो गरदन झुकाकर देखना पड़ेगा और यदि इससे भी नीचे आसन पर बैठा 
जाय तो घुटने ददं करने लगेंगे | इसलिए, उक्त प्रकार के आसन पर ही बैठना चाहिये | 


काम का दोष देखकर और ध्यान के लाभ को ही सब दुःखों के अतिक्रमण का उपाय 
निश्चित कर नेष्क्रम्य के लिए प्रीति उत्पन्न करनी चाहिये | बुद्ध, प्रत्येकबुद्ध और आर्यश्रावकों 
ने इसी माग का अनुसरण किया है | में भी इसी मार्ग का अनुगामी हो एकान्त-सेवन के सुख 
का आस्वाद करूँगा, ऐसा विचार कर उसे योग-साधन के लिए उत्साह पैदा करना चाहिये। 
आर सम आकार से चछ का उन्मीलन कर निमित्त-ग्रहण ( पालि = उगाहनिमित्तै ) की 
भावना करनी चाहिये। जिस प्रकार अतिसूक्षम और अतिभास्वर रूप के ध्यान से आँखें थक 
हैं उसी प्रकार अति उन्मीलन से आँखें थक जाती हैं और मण्डल का रूप भी अत्यन्त 
प्रकट हो जाता है श्रथीत्‌ उसके स्वभाव का अत्यन्त आविर्माव होता है; तथा उसके वर्ण और 
लक्षण अधिक स्पष्ट हो जाते हैं और इस प्रकार निमित्त का ग्रहण नहीं होता | मन्द उन्मीलन 
से मण्डल का रूप दिखाई नहीं देता और दर्शन के कार्य में चित्त का व्यापार मन्द हो जाता 
है; इसलिए. निमित्त का ग्रहण नहीं होता | अतः सम आकार से ही चक्षु का उन्मीलन 
करना चाहिये । 
पथ्वी-कसिण के अरुण वर्ण का चिन्तन श्रौर एथ्वी-धातु के लक्षण का ग्रहण न करना 
चाहिये | यद्यपि वर्ण का चिन्तन मना हे तथापि प्रथ्वी-घातु की उत्सन्नतावश वर्ण सहित पृथ्वी 
की भावना एक प्रज्ञसि के रूप में करनी चाहिये | इस प्रकार प्रज्ञसिमात्र में चित्त की प्रतिष्ठा 
करनी चाहिये | लोक में संभार सहित प्रथ्वी को (पृथ्वी? कहते हैं । एथ्वी, मही, मेदिनी, भूमि, 
वसुधा, वसुन्धरा आदि एथ्वी के नामों में से जो नाम योगी को पसन्द हो, उस नाम का उच्चारण 


१. सुप्पसरावानि समप्पमाणानि इच्छितानि, केचि पन वद॒न्ति--सरावसत्त' विदृत्थि- 
चतुरङ्गलं होति, सुप्पमर्त ततो अधिकप्पमाणन्ति । कित्तिमं कसिणमण्डलं हेट्टिम- 
परिच्छेदेन सरावमत्त उपरिमपरिच्छेदेन सुप्पमत्त', न ततो अधो उद्ध वाति परितप्प- 
माणाभेदसंगहणत्यं “सुप्पसत्त वा सरावमत्त घा! ति वुत्तन्वि । यथोपट्टिते आरस्मणे 
एकंगुळमत्तरिप बडिढतं अप्पमाणमेवाति । बुत्तो वायमत्थो केचि पन छुत्तमत्तर्पि 
कलिणमण्डलं कातब्बन्ति वदन्ति | [ परमत्थमन्जूखा टीका ] 


२. यदा पन तं निसित्त' चित्तेन सझुग्गाद्वितं होति, चक्खुना पस्सन्तस्सेव मनोद्वारस्स 
आापाथमागातं, तदा तमेव आारम्मणं उर्गदनिसित्त' नाम । साच भावना समाधियति । 


[ थभिधम्मत्यसंगदो, ३।१७ ] 
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करना चाहिये | पर पृथ्वी नाम ही प्रसिद्ध है, इसलिए. एथ्वी नाम का ही उच्चारण कर भावना 
करनी अच्छी है । कभी आँख खोलकर, कभी आँख मूँदकर, निमित्त का ध्यान करना चाहिये। 
जब तक निमित्त का उत्पाद नहीं होता तब तक इसी प्रकार भावना करनी चाहिये | जत्र भावना- 
वश आँखें मूँदने पर उसी तरह जैसा आँखें खोलने पर निमित्त का दर्शन हो, तब समभना 
चाहिये कि निमित्त का उत्पाद हुआ है । निमित्तोत्याद के बाद उस स्थान पर न बैठना 
चाहिये । अपने निवास-स्थान में बैठकर भावना करनी चाहिये । यदि किसी अनुपयुक्त कारण- 
वश इस तरुण समाधि का नाश हो जाय तो शीघ्र उस स्थान पर जाकर निमित्त का ग्रहण कर 
अपने वास-स्थान पर लौट आना चाहिये और बहुलता के साथ इस भावना का आसेवन और 
बार बार चित्त में निमित्त की प्रतिष्ठा करनी चाहिये । ऐसा करने से क्रमपूर्वक नीवरण अर्थात्‌ 
अन्तरायो का नाश और क्लेशों का उपशम होता है। 


भावना-क्रम. से जब श्रद्धा आदि इन्द्रियाँ१ सुविशद और तीक्ष्ण हो जाती हैं तब 
कामादि दोष का लोप होता है और उपचार-समाधि में चित्त समाहित हो प्रतिभाग-निमित्त* 
का प्रादुर्भाव होता है । प्रतिभाग-निमित्त, उद्‌ग्रह-निमित्त (पालि = उग्गहनिमित्त) में से कई 
गुना अधिक सुपरिशुद्ध होता है | उद्ग्रह-निमित्त में कसिण-दोप ( जैसे उंगली की छाप ) 
दिखलाई पड़ते हँ, पर प्रतिभाग-निमित्त भास्वर और स्वच्छ होकर निकलता है | प्रतिभाग- 
निमित्त वर्ण और आकार ( संस्थान ) से रहित होता है। यह चक्षु द्वारा शेय नहीं है, यह 
स्थूल पदार्थ नहीं है और अनित्यता आदि लक्षणों से अ्रङ्कित नहीं है । केवल समाधि-लाभी 
को यह उपस्थित होता है और भावना-संज्ञा से इसका उत्पाद होता है । इसकी उत्पत्ति के 
१, इन्द्रिय पाँच हैं-ससाध्चि, चीये, श्रद्धा, प्रज्ञा, स्टति । क्लेश के उपशम में इनका आधि- 
पत्य होने के कारण इनकी इन्द्रिय संज्ञा है । 
वास्त में २२ इन्द्रियां हैं । इनसें से पाँच का यह संग्रह प्रसिद्ध है -“अ्रद्धावीये- 
स्वतिसमसाधिग्रज्ञापू्वंकसितरेघास्‌!! [ योगसूत्र १॥२० ] । विशुद्धिमार्ग सें इन पाँच 
इन्द्रियां का कृत्य इस कार दिखाया गया है--“सद्धादीनं पटिपक्खाभिभवनं सम्पयुत्त- 
धस्मानञ्च पलञ्जाक्ारादिभावसम्पापनं’? [ ए० ४९३ ] । 


> 


“श्रद्ध? “चित्त के सस्प्रलाद! को इहते हैं; “वीय? का अथं 'उत्साह' है अनुभूत-विषय 
के झसम्प्रसोष को 'स्थृतिः कहते हैं; 'समाधि? चित्त छी एकाग्रता को कहते हैं और 
धब्रज्ञा! उसे कहते हैं जिसके द्वारा यथाभ्रुव वस्तु का ज्ञान होता है | 

तथा समाहितस्स पनेतस्स ततो पदं तस्मि उग्गइनिसित्त परिकम्मसमाधिना भावनमनु- 
युजन्तस्स यदा तप्पद्टिभार्ग वत्युधम्मविश्मुच्चित पत्तिसंखातं भावनाभयमारम्मणं चित्त 
संनिसिन्न समधितं होति, तदा तं पटिभागनिमित्त' ससुप्पन्नं ति पवुच्चति । ततो पट्टाय 
परिबन्धविप्पहीना कामावचर-समाधि-संखात-उपचारभावनानिष्फन्ना नास होति । 

[ अभिधम्मत्थसंगहो ९॥ १८ ] । 
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६२ बौद -घ्म-दशंन 
समय से ही श्रन्तरायों का नाश और क्लेशो का उपशम द्वोता है तथा चित्त उपचार-समाधि* 
द्वारा समाहित होता है । 
प्रतिभाग-निमित्त का उत्पाद अति दुष्कर है | इस निमित्त की रक्षा बड़े प्रय्न के साथ 
करनी चाहिये । क्योकि ध्यान का यही आलम्बन है | निमित्त के विनष्ट होने से लब्ध-ष्यान 
भी नष्ट हो जाता है । उपनार-समाधि के बज्ञवान्‌ होने से ध्यान के अधिगम की अवस्था 
अर्थात्‌ ्र्पणा-समाधि उत्पन्न होती है। उस श्रवस्था में ध्यान के अङ्गो का प्रादुर्भाव 
होता है | उपयुक्त के आसेवन और ञ्रनुपयुक्त के परित्याग से निमित्त की रक्षा ओर श्रपंणा 
समाधि का लाभ होता है । जिस आवास में निमित्त उत्पन्न और स्थिर होता है, जहाँ स्मृति 
का सम्प्रमोप्र नहीं होता और चित्त एकाग्र होता है; उसी आवास में योगी को निवास करना 
चाहिये | जो गोचर, ग्राम, आवास के समीप हो श्रौर जहाँ भिक्षा सुभ हो वही उपयुक्त है। 
योगी के लिए, लौकिक-कथा अनुपयुक्त है | इससे निमित्त का लोप होता है | योगी को ऐसे 
पुरुष का संग न करना चाहिये जो लौकिक-कथा कहे; क्योंकि इससे समाधि में बाधा उपस्थित 
होती है और जो प्राप्त किया है वह भी खो जाता है । उपयुक्त भोजन, ऋतु और ईयोपथ 
(= इत्ति ) का आसेवन करना चाहिये, ऐसा करने से तथा बहुलता के साथ निमित्त का श्रासे- 
वन करने से शीघ्र ही-श्र्पणा-समाधि का लाम होता है । पर यदि इस विधि से भी अर्पणा 
का उत्पाद न हो तो निम्नलिखित दश प्रकार से अर्पणा में कुशलता प्राप्त होती हैः-- 


१. शरीर तथा चीवर आदि की शुद्धता से । 

यदि केश-नख बढ़े हों, शरीर से दुर्गन्ध आती हो, चीवर जीर्णं तथा क्लिष्ट और 
आसन मैज्ञा हो तो चित्त तथा चैतसिक-धर्म भी अपरिशुद्ध होते हैं; ज्ञान भी अपरिशुद्ध होता 
है, समाधि-भात्रना दुबल श्र चीण॒हो जाती है; कर्मस्थान भी प्रगुण भाव को नहीं प्राप्त 
होता और इस प्रकार अङ्गों कां प्रादुर्भाव नहीं होता | इसलिए शरीर तथा चीवर आदि को 
विशद तथा परिशुद्ध रखना चाहिये जिसमें चित्त सुखी हो और एकाग्र हो । 

२. श्रद्धादि इन्द्रियों के समभाव प्रतिपादन से | 

श्रद्धादि इद्द्रियों में से ( श्रद्धा, वीर्य, स्मृति, समाधि, प्रज्ञा ) यदि कोई एक इन्द्रिय 
बलवान्‌ हो तो इतर इन्द्रियां अपने कृत्य में असमर्थ हो जाती हैं । जिसमें श्रद्धा का आधिक्य 
होता है और जिसकी प्रज्ञा मन्द होती है, वह वस्तु में श्रद्धा करता है; जिसकी परज्ञा बलवती 
होती है और श्रद्धा मन्द होती है वह शठता का पच ग्रहण करता है और उसका चित्त 
शुष्क तर्क से विलुस होता है । श्रद्धा और प्रज्ञा का अन्योन्यविरह अनर्थाबह् दै । इसलिये इन 
दोनों इन्द्रियों का समभाव इष्ट है | दोनों की समता से ही अर्पणा दोती है । इसी प्रकार बीर्य 


१. अभिधमंकोश [८।२२ ] में इसे 'सामन्वक' कहा है| यह ध्यान छा पूर्वांग है। जर्पणा- 
समाधि को मौळ-ध्यान छहते हैं । प्रत्येक मौळ-ध्यान का एक एक सामन्तक होता है, 
मौळ-ध्यान आठ हैं--चार रूप, चार आरूप्य । "एवं मौळ-समाप चित्र व्यम्यिधं 
ब्रिधा'? [ अभि० ८९ ] | 
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श्रौर समाधि का भी समभाव इष्ट है | समाधि यदि प्रबल हो और वीर्य मन्द हो तो श्रालस्य 
श्रभिमूत करता है; क्योकि समाधि आलस्व-पादिक है । यदि वीर्य परब्र हो और समाधि मन्द 
हो तो चित्त की श्रान्तता या विज्ञेत्र अभिभूत करता है; क्योंकि वीर्य विक्षेय-पाक्तिक है । किसी 
एक इन्द्रिय की सातिशय प्रवृत्ति होने से अन्य इन्द्रियों का व्यापार मन्द हो जाता है | इसलिए 
अर्पणा की सिद्धि के लिए, इन्द्रियों की एकरसता अभीश् है । किन्तु शमथ-यानिक को बलवती 
श्रद्धा भी चाहिये । बिना श्रद्धा के अर्पणा का लाम नहीं हो सकता । यदि वह यह सोचे कि 
केबल प्रथ्ची-एथ्वी इस प्रकार चिन्तन करने से कैसे ध्यान की उसत्ति होगी तो अ्र्पणा-समाधि 
का लाभ नहीं हो सकता । उसको भगवान्‌ बुद्ध की बताई हुई विधि की सफलता पर विश्वास 
होना चाहिये | बलवती स्मृति तो सर्वत्र अ्रभीष्ट है क्योंकि चित्त स्मृति-परायण है और इसलिए, 
बिना स्मृति के चित्त का निग्रह नहीं होता । 

३. निमित्त.कौशल से अर्थात्‌ लब्ध-निमित्त की रक्ता में कुशल और दक्ष 
होने से | 

४. जिस समय चित्त का प्रप्रद्द (उत्थान) करना हो उस समय चित्त का 
प्रग्रह करने से । 

जिस समय वीर्य, प्रामोद्य आदि की अति शिथिलता से भावना-चित्त सङ्कुचित होता 
है, उस समय प्रश्नव्धि (स्काय और चित्त की शान्ति ), समाधि और उपेक्षा इन बोधज्नों* 
की भावना उपयुक्त नदीं है; क्योंकि इनसे सङ्कुचित चित्त का उत्थान नहीं होता | जिस 
समय चित्त संकुचित हो उस समय धर्म-विचय (-्अञ्चा), वीर्य ( = उत्साह ) और प्रीति इन 
बोध्यङ्गों की भावना करनी चाहिये । इनसे मन्द-चित्त का उत्थान होता है। कुशल 
(= पुण्य ) और अकुशल (= अपुण्य ) के खभाव तथा सामान्य लक्षणों के यथार्थ श्रवबोध 
से धर्मविचय की भावना होती है। आलस्य के परित्याग से अभ्यासवश कुशल-क्रिया का 
आरम्म, वीयै-सञ्चय और प्रतिपक्ष धर्मों के विध्वंसन की पढ़ता प्राप्त होती है । प्रीतिसम्प्रयुक्त 
धर्मों का निरन्तर चिन्तन करने से प्रीति का उत्पाद और बृद्धि होती है । 

परिप्रश्न, शरीरादि की शुद्धता, इद्धिय-समभाव-करण, मन्दबुद्धिवालों के परिवर्जन, 
प्रशावान्‌ के सेवन, स्कन्ध, आयतन, धातु, चार आर्यसत्य, प्रतीत्यसमुत्पाद आदि गम्भीर 
शानकथा की प्रत्यवेज्ञा तथा प्रज्ञापरायणता से धर्मविचय का उत्पाद होता है | 

दुर्गति आदि दुःखावस्था की भीषणता का विचार करने से, इस विचार से कि लौकिक 
अथवा लोकोत्तर जो कुळ विशेषता है उसकी प्रीति वीर्य के अधीन है, इस विचार से कि 
आलसी पुरुष बुद्ध, अ्त्येकबुद्ध, महाश्रावक्रों के मार्ग का अनुगामी नहीं हो सकता, शास्ता 
के महत्व का चिन्तन करने से ( शास्ता ने हमारे साथ बहुत उपकार किया है, शास्ता के 
शासन का अतिक्रमण नहीं हो सकता, वीर्यारम्म ( = कुशलोत्साह ) की शास्ता ने प्रशंसा 


१. योधि के सात अङ्ग हैं--१ स्मृति, २ धर्मविचव, ३ वीये, ४ प्रीति, € प्श्रव्धि, 
६ खमाघि शौर ७ उपेक्षा । 
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की है ), धर्मदाय के महत्त्व का चिन्तन करने से ( मुझे धर्म का दायाद होना चाहिये, आलसी 
पुरुष धर्म का दायाद नहीं हो सकता ), आलोक-संज्ञा के चिन्तन से, ईर्यापथ के परिवतन 
आर खुली जगह में रहने से, श्रालस्प और अकर्मण्यता का परित्याग करने से, आलसियों के 
परिवर्जन और वीर्यवान्‌ के आसेवन से, व्यायाम (5: उद्योग ) के चिन्तन से तथा वीयंपरायण 
होने से वीय का उत्पाद होता है । 

बुद्ध, धर्म, सङ्घ, शील, त्याग, (दान) देवता और उपशम के निरन्तर स्मरण से, 
बुद्धादि में जो स्नेह और प्रसाद नहीं रखता उसके परिवर्जन तथा बुद्ध में जो स्निग्ध है उसके 
2035 से, सम्पसादनीय-सुत्तन्त* के चिन्तन तथा प्रीति-परायण होने से प्रीति का उत्पाद 
हाता ६ । 

५. जिस समय चित्त का निग्रह करना हो, उस समय चित्त का निग्रह करने से । 

जिस समय वीर्य, संवेग (= वैराग्य ), प्रामोद्य के अतिरेक से चित्त उद्धत और श्न 
वस्थित होता है उस समय धर्मविचय, वीर्य ्ौर प्रीति की भावना अनुपयुक्त है; क्योंकि इनसे 
उद्धत-चित्त का समाधान नहीं हो सकता | ऐसे समय प्रश्रन्धि, समाधि और उपेक्षा इन बोध्यज्ञों 
की भावना करनी चाहिये । 

काय ओर चित्त की शान्ति का निरन्तर चिन्तन करने से प्रश्रब्धि की भावना, शमथ 
आर अव्यग्रता का निरन्तर चिन्तन करने से. समाधि की भावना और उपेक्षा-सम्प्रयुक्त धर्मों का 
निरन्तर चिन्तन करने से उपेक्षा की भावना होती है । 

प्रणति-भोजन, अ्रच्छी ऋतु, उपयुक्त ईयौपथ के आसेवन से, उदासीन वृत्ति से, क्रोधी 
पुरुष के परित्याग और शान्त-चित्त पुरुष के आसेवन से तथा प्रश्नव्धि-परायण होने से प्रभब्धि 
का उत्पाद होता है । 

शरीरादि की शुद्धता से, निमित्त कुशलता से, इन्द्रिय-समभाव-करण से, समय समय पर 
चित्त का प्रग्रह (“लीन चित्त का उत्थान ) और निग्रह ( उद्धत चित्त का समाधान ) करने 
से, श्रद्धा और संवेग (वैराग्य ) द्वारा उपशम-सुख-रहित चित्त का संतर्पण करने से प्रग्रह: 
निग्रह-सन्तर्पण के विषय में सम्यक-प्रवृत्त भावना-चित्त की विरक्तता से, अ्रसमाहित पुरुष के 
परित्याग और समाहित पुरुष के आसेवन से, ध्यानों की भावना, उत्पाद, अधिष्ठान 
(= श्रबसिथिति ) व्युत्यान, संक्कश और व्यवदान ( = विशुद्धता ) के चिन्तन से तथा 
समाघि-परायण होने से समाधि का उत्पाद होता है। 

जीवों और संस्कारों के प्रति उपेक्षा-भाव, ऐसे लोगों का परित्याग जिनको जीव और 
संस्कार प्रिय हैं, ऐसे लोगों का आसेवन जो जीव और संस्कारों के प्रति उपेक्षा-भाव रखते हैं, 
तथा उपेक्षा-परायणता से उपेक्षा का उत्पाद करते हैं । 

६. जिस समय चित्त का सम्प्रहर्षण (प्सन्तर्पण ) करना चाहिये उस समय चित्त 
के सम्प्रहर्षण से । 


१. दीघमिकाय, ३।३६।११६; इस सूत्र में बुद्धादिकॉ का गुण-परदीपन है । 
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> 

जब प्रज्ञा-व्यापार के अल्पभाव के कारण या उपशम-सुख के अलाभ के कारण चित्त 
का तर्पण नहीं होता तब आठ संवेगो द्वारा संवेग उत्पन्न करना चाहिये | जन्म, जरा, व्याधि, 
मरण, अपाय दुःख, अतीत में जिस दुःख का मूल हो, अनागत में जिस दुःख का मूल हो और 
वर्तमान में श्राद्दारपर्थेमण का दुशख--यह आठ संवेग-वस्तु हैं। बुद्ध, धर्म और संघ के गुणों 
के अ्रनुस्मरण से चित्त का तम्प्रसाद होता है | 

७. जिस समय चित्त का उपेक्षा भाव होना चाहिये उस समय चित्त की उदासीन- 
बृत्ति से । 

जब भावना करते हुए योगी के चित्त का व्यापार मन्द नहीं होता, चित्त का विक्षेप 
नहीं होता, चित्त को उपशम सुख का लाम होता है, आलम्त्रन में चित्त की सम-प्रवृत्ति होती 
है और शमथ के माग में चित्त का आरोहण होता है. तब प्रश्रह, निग्रह और सम्प्रहर्षण के 
विषय में चित्त की उदासीन बृत्ति होती है । 

८. ऐसे लोंगों के परित्याग से जो अनेक कार्यों में व्यापत रहते हैं, जिनका हृदय 
विक्षिप्त है श्रौर जो ध्यान के मार्ग में कमी प्रवृत्त नहीं हुए. हैं । 

६. समाधि-लामी पुरुषों के आसेवन से | 

१०. समाधि-परायण होने से । 

उक्त दश प्रकार से ग्रर्पणा में कुशलता प्राप्त की जाती है | 


आलस्य और चित्त-विक्षेप का निवारण कर जो योगी सम-प्रयोग से भावना-चित्त को 
प्रतिभाग-निमित्त में स्थित करता है वह अपणा-समाधि का लाभ करता है । चित्त के लीन 
और उद्धत भावों का परित्याग कर निमित्त की ओर चित्त को प्रवृत्त करना चाहिये । 

जब योगी चित्त को निमित्त की ओर प्रेरित करता है तब चित्त-द्रार भावना के बल से 
उपस्थित उसी एथ्वी-मण्डल-रूपी आलम्बन को अपनी ओर आकृष्ट करता है । उस समय उस 
आलम्बन में चार या पाँच चेतनायें ( पालि : जत्रनं* ) उत्लन होती हें । इनमें से अन्तिम 
रूपावचर-भूमि की है; शेष तीन या चार चेतनायें काम-धाठु की हैं। प्राकृतिक चित्त की 
अपेक्षा इन तीन या चार चेतनाओं के वितर्क, विचार, प्रीति, सुख और एकाग्रता आदि भावना 
के बल से पढुतर होते हैं। इन्हें परिकर्म? ( पालिरूप : परिकम्म ) कहते हैं। क्योंकि ये 
चेतनायें अपणा की प्रति-संस्कारक हैं । अपंणा के समीपवर्ती होने से इन्हें “उपचार” भी कहते 
हु । श्रपंणा के अनुलोम होने से इनकी “अनुलोम? संज्ञा भी है । तीसरी या चौथी चेतना 


१, जवतीति जवनम्‌ । चीधि-चित्त के १४ कृत्यां के संग्रह में इसका बारहवाँ स्थान है । 
किएयसंगहे किउ्चानि नाम पटिसन्धि-भर्वगावउअन-द्स्सन-सवन-घायन-सायन-फुसन- 
न-संतीरण-षोटट पन-जवन- तदारम्मण-चुतिचसेन चुद्दसविधानि भवन्ति | 
[ अभिधम्मस्यसंगहो, ३।३ ] 
१, आूमियों चार हैं---अपाय-भूमि, कास-सुगति-मूसि, रूपावचर-सूमि, और अरूपावदर- 
शूमि। 
६ 
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गोत्रभू कहलाती है | यद्द चेतना (== जवन ) काम-तृष्णा के विप्रयो के विशेष रूप और अनु- 
त्तरधर्मो के साम्परायिक रूप की सीमा पर स्थित है। इस प्रकार में ये सब संज्ञाय सामान्य 
रूप से सब जवनों की हैं | यदि विशेषता के साथ कहा जाय तो पहला जतन “परिकर्म, दूसरा 
“उपचार”, तीसरा '्रनुलोम?, चौथा “गोत्रभू?, या पहला “उपचार”, दूसरा 'ग्रनुलो मः, तीसरा 
“गोत्रभू?, और चौथा या पाँचवाँ “शर्पणा? है | जिसकी बुद्धि प्रखर है उसकी चौथे जबन में 
अपणा की सिद्धि होती है; पर जिसकी बुद्धि मन्द है, उसको पांचवे जत्रन में अ्र्पणा-चित्त का 
लाम होता है । चौथे या पांचवे जवन में ही अर्पणा की सिद्धि होती है | तत्पश्चात्‌ चेतना 
भवाङ्ग में अवतीर्ण होती है. | अर्पणा का कालपरिच्छेद एक चित्त-ज्षण है, तदनन्तर भवाङ्ग 
में पात होता है । पीछे भवाङ्ग का उपच्छेद कर ध्यान की प्रत्यवेत्ना के लिए, चित्तावर्जन होता 
है; तसश्चात्‌ ध्यान की परीक्षा होती है । 


काम और अकुशल के परित्याग से ही प्रथम ध्यान का लाभ होता है, यह प्रथम ध्यान 
के प्रतिपक्ष हैं । प्रथम ध्यान में विशेष कर काम-धातु का अतिक्रमण होता है.। काम से 'वस्तु- 
काम” का आशय है | जो वस्तु ( जैसे, प्रिय-मनोरम-रूप ) काम का उद्दीपन करे वह बम्तुकाम 
है, किसी वस्तु के लिए श्रभिलाप, राग तथा लोभ के प्रभेद 'क्लेशकामः कहलाते हैं । 
भ्रकुशल से क़शकाम तथा अन्य अकुशल का आशय है । काम के परित्याग से काय-विवेक 
और श्रकुशल के विवजन से चित्त-विवेक सूचित होता है। पहले से तृष्णा आदि क्लेशा फे 
विषय का परित्याग और दूसरे से क्लेश का परित्याग सूचित होता है। पहले से काम-सुख 
का परित्याग और दूसरे से ध्यान-सुख का परिग्रह प्रकाशित होता है । पहले से चपल भाव के 


अपाय (= दुर्गति }-भूमि चतुर्विध है-निरय (= नरक ), तिर्यक्‌-योनि, प्रेतविषय, 
झसुरकाय । 

काम-सुगति-भूमि सप्तविध है--मलुष्प्र, छः देवलोक (चातुर्माहाराजिरु, त्रयखिश, यास, 
तुषित, निर्माण-रति, परनिर्मित-वदाचर्वी )। अपायभूमि जौ! काम-सुगत-भूमि मिळकर 
कामावचर-भूमि (= कामधातु ) कहलाते हैं। इस प्रकार ग्यारह डोक काम-धातु के 
यन्तगत हैं । 

काम-षातु के ऊपर रूपधातु है । रूप-धातु में सोळइ स्थान हें । पहले ध्यान में ्रहा- 
पारिषद्य, महा-पुरोदित और महात्रह्मा; दूसरे ध्यान में परीत्ताभ, अप्रमाणाय, और 
आमस्वरय; तीसरे ध्यान में परीत्त-शुभ, अप्रमाण-शुभ और शुभकूरसन, चौथे ध्यान 
सें बृहत्फल, असंज्ञि-सत्व, शुद्धावास ( शुद्धावास पाँच हैं-अविह, अतप्प, सदुश, 
सुदर्शी, अकनिष्ठ ) हैं । 

अरूप-भूमि चार हैँ-आकाझानन्त्यायतन-भूमि, विज्ञानानन्त्यायतन-भूमि, आकिश्चन्या- 
यतन-भूमि और नेवसंज्ञiनासंज्ञायतन-भूमि । 

रूपावचर कुशल केवळ मानसिक क्म है । यह भावना-मय, अरप॑णा-प्रा्, और ध्यान 
के मङ्गा के भेद से पाँच प्रकार का है । 
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हेतु का परित्याग और दूसरे से रविद्या का परित्याग; पहले से प्रयोग-धुद्धि ( प्राणातिपातादि 
अशुद्ध प्रयोग का परित्याग ) और दूसरे से अध्याशय की शुद्धि सूचित होती है । 

यद्यपि अकुशल धर्मा में इष्टि, मान आदि पाप भी संण्डीत हँ; तथापि यहाँ केवल 
उन्हीं श्रकुशल धर्मों से तासर्य है जो ध्यान के श्रज्ञों के विरोधी हँ । यहाँ अकुशल धर्मों से 
पाँच नीवरणों से ही आशय है । ध्यान के अङ्ग इनके प्रतिपक्ष हैं और इनका विघात करते 
हैं । समाधि कामच्छुन्द (== अभिज्ञाय, लोम, तृष्णा) का प्रतिपत्ष है, प्रीति व्यापाद (= हिंसा ) 
का प्रतिपक्ष है, वितर्क का स्यान-( आलस्य-श्रकर्मण्यता ) प्रतिपच दै; सुख का औद्धल- 
कौकृत्य ( ==श्रनवस्थितता, खेद ) और विचार का विचिकित्सा प्रतिपक्ष है, इस प्रकार काम, 
विवेक से कामच्छुन्द का विष्कम्भन और अकुशल धर्मों के विवेक से शेप चार नीवरणों का 
विष्कम्मन होता है । पहले से लोभ ( श्रकुशल-मूल ) और दूसरे से इंष-मोह, पहले से 
तृष्णा तथा तत्सम्प्रयुक्त' अवस्था, दूसरे से अविद्या तथा तत्सम्प्रयुक्त अवस्था का परित्याग 
सूचित होता है । 


यह पाँच नीवरण प्रथम-ध्यान के प्रहाण-अङ्ग हैं| जव तक इनका विष्कम्भन नहीं 
होता तब तक ध्यान का उत्पाद नहीं होता । ध्यान के क्षण में अन्य अकुशज़ अमां का भी 
प्रहाण होता है; तथापि पूर्वोक्त नीवरण ध्यान में विशेष रूप से अन्तराय उपस्थित करते हैं | 
इन पाँच नीवरणों का परित्याग कर प्रथम ध्यान वितर्क, विचार, प्रीति, सुख, और समाधि इन 
पाँच अङ्गों से समन्वागत होता है । 


श्रालम्बन के विप्रय में यह कल्पना कि यह ऐसा है “वितर्क कहलाता है, अथवा 
श्रालम्बन के समीप चित्त का आनयन आलम्बन में चित्त का प्रथम प्रवेश वितर्क कहलाता है | 
श्रालम्बन में चित्त की अविच्छिनन-परबृत्ति विचार' है, वितर्क विचार का पूर्वगामी है । वितर्क 
चित्तका प्रथम अभिनिपात है । घण्टे के श्रमिधात से जो शब्द उत्पन्न होता है, वह वितरक 
के समान है । इसका जो अनुरव होता है, वह विचार के समान है । जिस प्रकार आकाश में 
उड़ने की इच्छा करनेवाला पक्षी पक्त-विक्षेप करता है, इसी प्रकार वितर्क की प्रथमोत्पत्ति के 
काल में विचार की वृत्ति शान्त होती है; उसमें चित्त का अधिक परिस्पन्दन नहीं होता | 
विचार आकाश में उडते हुए पक्षी के पक्त-प्रसारण या कमल के ऊपरी भाग पर भ्रमर के 
परिभ्रमण के समान है । 


प्रीति, काय और चित्त के तर्पण, परितोषण को कहते हैं। प्रीति प्रणीत रूप से काम 
में व्याप्त होती है और इसका उत्कृष्ट-भाव होता है। “प्रीति? पाँच प्रकार की है--१, 
कुद्रिका-प्रीति, २. क्षणिका-प्रीति, ३. अवक्रान्तिका-प्रीति, ४. उद्देगा-प्रीते, ४. स्फरणा- 
प्रीत । छुद्रिका-प्रीति शरीर को केवल रोमाञ्चित कर सकती है । क्षणिका-प्रीति क्षण क्षण पर 
होनेवाले ।वद्ुत्पात के समान होती है | जिस प्रकार समुद्रतट पर लहर टकराती हैं «सी प्रकार 


१. “वमिं वितक्कन ईदिसमिद्न्ति थारम्मणस्त परिकप्पनन्ति’ [परमत्यमंजूसा टीका] 
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अवक्रान्तिका-प्रीति शरीर को श्रवक्रान्त कर भिन्न हो जाती है । उद्देगा-प्रीति बलवती होती है। 
स्फरणा प्रीति निश्चला और चिरस्थायिनी होती है । यह सकल शरीर को व्याप्त करती दै | 
यह पाँच प्रकार की प्रीति परिपक्क हो, काय श्रौर चित्त-प्रश्नन्धि (-शान्ति) को सम्पन्न करती है । 
प्रश्नब्धि परिपाक को प्राप्त हो कायिक और चैतसिक सुख को सम्पन्न करती है | सुख परिपक्क 
हो समाधि का परिपूरण करता है। स्फरणा-प्रीति ही अर्पणा-समाधि का मूल है । यह प्रीति 
अनुक्रम से बृद्धि को पाकर श्रपंणा-समाधि से सम्प्रयुक्त होती है। यहाँ यही प्रीति अभिप्रेत 
है । “सुख? काय और चित्त की बाधा को नष्ट करता है। सुख से सम्प्रयुक्त धर्मों की अभिबृद्धि 
होती है । 

वितर्क चित्त को आलम्बन के समीप ले जाता है | विचार से आलम्बन में चित्त की 
अविच्छिन्न प्रवृत्ति होती है | वितर्क-विचार से चित्त-समाधान के लिए, भावना-प्रयोग सम्पादित 
होता है । प्रीति से चित्त का तर्पण और सुख से चित्त की वृद्धि होती है | तदनन्तर एकाग्रता, 
अवशिष्ट स्पर्शादि धमो सहित चित्त को एक आलम्बन में सम्यक्‌ और समरूप से प्रतिष्ठित 
करती है । प्रतिपक्ष धर्मों के परित्याग से चित्त का लीन और उद्धत भाव दूर हो जाता है | 
इस प्रकार चित्त का सम्यक्‌ आर सम आधान होता है | ध्यान के ळण में एकाग्रता-त्रश 
चित्त सातिशय समाहित होता है । 

इन पाँच अज्ञों का जब तक प्रादुर्भाव नहीं होता तब तक प्रथम ध्यान का लाभ नहीं 
होता । यह पाँच अङ्ग उपचार-छण में भी रहते हैं पर अप॑णा-समाधि में पटुतर हो जाते हैं। 
क्योंकि उस क्षण में यह रूप-भ्रातु के लक्षण प्रास करते हैं । प्रथम ध्यान की त्रिविध-कल्याणता 
है । इसके आदि, मध्य, और अन्त तीनों कल्याण के करने वाले हैं | प्रथम ध्यान दस लक्षणों 
से सम्पन्न है | ध्यान के उत्पाद-क्षण में भावना-क्रम के पूर्व-भाग की ( अर्थात्‌ गोत्रमू तक ) 
विशुद्धि होती है | यह ध्यान की आदि-कल्याणता है । इसके तीन लक्षण हैं--नीवरणों के 
विष्कम्भन से चित्त की विशुद्धि, चित्त की विशुद्धि से मध्यम शमथ-निमित्त का अभ्यास और 
इस अभ्यासवश उक्त निमित्त म॑ चित्त का अनुप्रवेश | स्थिति-क्षण में उपेक्षा की अ्रभिवृद्धि 
विशेष रूप से होती है | यह ध्यान की मध्य-कल्याणता है, यह तीनों लक्षणों से समन्वागत 
है--विशुद्ध चित्त की उपेक्षा, शमथ की भावना में रत चित्त की उपेक्षा और एक आलम्बन में 
सम्यक समाहित चित्त की उपेक्षा | ध्यान के अवसान में प्रीति का लाभ होता है, अवसान-क्षण 
में कार्य निष्पन्न होने से धर्मों के अनतिवर्तनादि-साधक-ज्ञान की परिशुद्धि प्रकट होती है । इसके 
चार लक्षण हैं--१. जातधमं एक दूसरे को अतिक्रान्त नहीं करते; २. इन्द्रियों की ( पाँच 
मानसिक शक्तियों की ) एक एक सत्ता होती है; ३. योगी इनके उपकारक वीर्य धारण करता 
है; ४. और योगी इनका आसेवन करता है | 

जिस क्षण में अप॑णा का उत्पाद होता है, उसी क्षण में अन्तराय उपस्थित करने वाले 
ङ्केशों से चित्त विशुद्ध होता है । “परिकर्म? की विशुद्धि से अप॑णा की सातिशय विशुद्धि होती 
है, जन तक चित्त का आवरण दूर नहीं होता तब तक मध्यम शमथ-निमित्त का अभ्यास नहीं हो 
सकता | लीन अर उद्धतमाव इन दो अन्तों का परित्याग करने से इसे मध्यम कहते हैं | 
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विरोधी धर्मों का विशेष रूप से उपशम करने से शमथ और योगी के सुजविशेष का कारण 
होने से यह निमित्त कहलाता है । यह मध्यम शमथ-निमित्त लीन ओर उद्धत-भाव से रहित 
अर्पणासमाधि ही है | तदनन्तर गोत्रभू-चित्त एकत्व-नय से अर्पणा-समाधि-बश समाहित-भाव 
को प्राप्त होता है, और इस निमित्त का अभ्यास करता है | अभ्यास-वश समाहित-भाव की 
प्राप्ति से निमित्त में चित्त अनुप्रविष्ट होता है । इस प्रकार प्रतिपद्धिशुद्धि गोत्रभू-चित्त में इन 
तीन लक्षणों को निष्पन्न करती है। एक बार विशुद्ध ददो जाने से योगी फिर विशोधन की 
चेष्टा नहीं करता और इस प्रकार यहद विशुद्ध चित्त को उपेक्षा-माव से देखता है । 

शमथ के अभ्यास-चवश शमथ-भाव को प्राप्त होने के कारण योगी समाधान की चेष्टा 
नहीं करता और शमथ की भावना में रत चित्त की उपेक्षा करता है । शमथ के अभ्यास और 
क्लेश के प्रदाण से चित्त सम्यक रूप से एक आलम्बन में समाहित होता है । योगी समाहित 
चित्त की उपेक्षा करता है| इस प्रकार उपेक्षा की वृद्धि होती है । उपेक्षा की वृद्धि से ध्यान- 
चित्त में उत्पन्न एकाग्रता और प्रज्ञा बिना एक दूसरे को अतिक्रान्त किये प्रबृत्त होती हैं; श्रद्ध 
आदि इन्द्रियाँ (= मानसिक शक्ति ) नाना क्लेशों से विनिमु क्त हो विमुक्ति-रस से एकरसता 
को प्राप्त होती हैं, योगी इन अवस्थाओं के अनुकूल वीर्य प्रवृत्त करता है | स्थिति क्षण से 
आरम्भ कर ध्यान-चित्त की आसेवना प्रवृत्त होती है | यह सब अवस्थाएँ इस कारण निष्पन्न 
होती हैं, क्योंकि ज्ञान द्वारा इस बात की प्रतीति होती है कि समाधि और प्रज्ञा की समरसता 
न होने से भावना संक्किष्ट होती है और इनकी समरसता से विशुद्ध होती है । 

इस विशोधक-ज्ञान के कार्य के निष्पन्न होने से चित्त का परितोष होता है । उपेक्षा- 
वश ज्ञान की अभिव्यक्ति होती है, प्रज्ञा द्वारा ग्रर्पणा-प्रज्ञा की व्यपार-बहुलता होती है | 
उपेक्षा-वश नीवरण अदि नाना क्लेशों से चित्त विमुक्त होता है | इस विशुद्धि से और पूर्व-प्रवृत्त 
प्रज्ञा-वश प्रज्ञा की बहुलता होती है और श्रद्धा आदि धर्मों का व्यापार समान हो जाता है | 
इस एकरसता से भावना" निष्पन्न होती है। यह ज्ञान का व्यापार है । इसलिए ज्ञान के 
व्यापार से चित्त-परितोषण की सिद्धि होती है। 

प्रथम ध्यान के अधिगत होने पर यह देखना चाहिये कि किस प्रकार के आवास में 
रह कर किस प्रकार का भोजन कर और किस ईयीपथ में विहार कर चित्त समाहित हुआ था | 
समाधि के नष्ट होने पर उपयुक्त श्रावस्थाओं को सम्पन्न करने से योगी बार बार अपणा का 
लामी हो सकता है | इससे अर्पणा का लाभमात्र होता है पर वह चिरस्थायिनी नहीं होती । 

समाधि के अन्तरायो और विरोधी धर्मों के सम्यकू-प्रहाण से ही अर्पणा की चिर स्थिति 
होती है । उपचार-क्षुण में इनका प्राण होता है, पर अपणा की चिर-स्थिति के लिए श्रत्यन्त 
प्रहाण की आवश्यकता है । कामादि का दोष और नैष्क्रम्य का गुण देखकर लोभ-राग का 


१. “एकरसट्टेन भावनाति”” [ विसुद्धिमग्गो, ए० १४६ ]। ' भावना चित्तवासनात”! 
[ गभिघमसंदोश, ४।१२३ ]। “तदि समाहितं कुशल चित्तमत्यथ' वासयति 
युणेस्तन्मयीकरणात्‌ सन्ततेः | पुष्पेस्तिळवासनवत?? [ यझोमित्रम्याख्या ] । 


७० बोद-घर्मे-दुशेन 


भली प्रकार प्रहाण किये बिना, काय-प्रश्नव्धि द्वारा कायक्रम को अच्छी तरह शान्त किये बिना 
वीर्य द्वारा आलस्य और अ्रकर्मश्यता का अच्छी तरह परित्याग किये बिना. शमथ, निमित्त 
की भावना द्वारा खेद और चित्त की अनवस्थितता का उन्मूलन किये धिना, तथा समाधि के अन्य 
अन्तरायों का अच्छी तरह उपशम किये बिना जो योगी ध्यान सम्पादित करता है, उसका 
ध्यान शीघ्र ही भिन्न ही जाता है | पर जो योगी समाधि के अन्तरायों का अत्यन्त प्रदाण कर 
ध्यान सम्पादित करता है वह दिन भर समाधि में रत रह सकता है | इसलिए जो योगी 
अर्पणा की चिरस्थिति चाहता है, उसे श्रन्तरायों का अत्यन्त प्रहाण करके ही ध्यान सम्पन्न 
करना चाहिये | समाधि-भावना के विपुलभाव के लिए लब्ध-प्रतिभाग-निमित्त की वद्धि करनी 
चाहिये | जिस प्रकार भावना द्वारा ही निमित्त की उत्पत्ति होती है. उसी प्रकार भावना छारा 
उसकी वृद्धि भी होती है | इस प्रकार ध्यान-भावना भी वद्धि को प्राप्त होती है । प्रतिभाग- 
निमित्त की वृद्धि के लिए दो भूमियाँ हैं--१. उपचार और २. श्र्पणा; इन दो स्थानों में से 
एक में तो अवश्य ही इसकी वुद्धि करनी चाहिये | 


प्रतिभाग-निमित्त की बृद्धि परिच्छिन्न रूप से ही करनी चाहिये | क्योंकि बिना परिच्छेद 
के भावना की प्रबृत्ति नहीं होती | इसकी बृद्धि क्रम से चक्रवाल-पर्यनत की जा सकती है । 
जिस योगी ने पहले ध्यान का लाभ किया है उसे प्रतिमाग-निमित्त का निरन्तर अभ्यास करना 
चाहिये; पर अ्रधिक प्रत्यवेज्ञा न करनी चाहिये | क्योंकि प्रत्यवेक्षा के आधिक्य से ध्यान के 
अङ्ग अतिविभूत मालूम होते हैं और प्रगुण-भाव को नहीं प्राप्त होते । इस प्रकार वे स्थूल 
और दुर्बल ध्यान के अङ्ग उत्तर-ध्यान के लिए उत्सुकता उत्पन्न नहीं करते | उद्योग करने 
पर भी योगी प्रथम ध्यान से च्युत होता है और दूसरे ध्यान का लाभ नहीं करता | योगी को 
इसलिए पाँच प्रकार से प्रथम ध्यान पर आधिपत्य प्राप्त करना चाहिये | . तभी द्वितीय-ध्यान की 
प्राप्ति हो सकती है |* पाँच प्रकार यह हें-१. आवर्जन, २. सम, ३. अधिष्ठान, ४, व्युत्यान 
आर ५. प्रत्यवेक्षण | 

इष्ट देश और काल में ध्यान के प्रत्येक अङ्क को इष्ट समय के लिए शीघ्र यथारुचि 
त्त करने की सामर्थ्यं द्रावर्जन-वशिता कहलाती है । जिसकी आवर्जन-त्रशिता सिड हो चुकी 
है वह जहाँ चाहे जब चाहे और जितनी देर तक चाहे प्रथम ध्यान के किसी अङ्ग को तुरन्त 
प्रवृत्त कर सकता है | श्रावर्जनवशिता प्राप्त करने के लिए योगी को क्रम से ध्यान के अङ्गों का 
आवजन करना चाहिये । जो योगी प्रथम ध्यान से उठ कर पहले वितर्क का वर्जन करता है 
आर भवाङ्ग का उपच्छेद करता है; उसमें उत्पन्न वजन के बाद ही वितर्क को आलम्बन बना 
चार या पाँच जवन (चेतनायें) उत्पन्न होते हैं | तदनन्तर दो क्षण के लिए भवाङ्ग में पात होता 
हे । तब विचार को आलम्बन बना उक्त प्रकार से फिर जवन उत्पन्न होते हैं | इस प्रकार ध्यान 
के पाँचो अङ्गों में चित्त को निरन्तर प्रेषित करने की शक्ति योगी को प्राप्त होती है | 


१, “अधिगमेन सस ससम्पयुस्तस्स झानस्स सम्माशापज्जन पटिपज्जन समापज्जन फानस- 
मङ्गिता» [ परमत्थमम्जूसाटीका ] । 


स्थविरवाद की साधना ७१ 


अङ्गावर्जन के साथ ही शीघ्र ध्यान-समङ्गी होने की योग्यता एक या दस अङ्गलि-स्फोट 
के काल तक वेग को रोक कर ध्यान की प्रतिष्ठा करने की शक्ति अधिशन-वशिता है०। ध्यान- 
समङ्गी होकर ध्यान से उठने की सामर्थ्यं व्युत्थान-वशिता है । यह व्युत्थान भवाङ्ग-चित्त की 
उत्पत्ति द्दी है। पूर्व परिकर्म-बश इस प्रकार की शक्ति सम्पन्न करना कि, में इतने क्षण ध्यान-समन्नी 
होकर ध्यान से व्युत्थान करूँगा, व्युव्थान-त्रशिता है | वितर्के आदि ध्यान के श्रज्ञों के यथाक्रम 
श्रावर्जन के अनन्तर जो जवन प्रवृत्त होते हें वद प्रत्यवे्षण के जवन हैं । इनके प्रत्यवेत्रण की 
शक्ति प्रत्यवेक्षण्‌-वशिता है | 

जो इन पाँच प्रकारों से प्रथम ध्यान में अभ्यस्त दो जाता है वह परिचित प्रथम-ध्यान 
से उठकर यह विचारता है कि प्रथम-ध्यान सदोष है । क्योंकि इसके वितक-विचार स्थूल हैं और 
इसलिए, इसके अङ्ग दुर्बल और परिक्षीण (= ओडारिक ) हैं | यह देख कर कि द्वितीय-ध्यान 
की वत्ति शान्त है और उसके प्रीति, सुख आदि शान्ततर और प्रणीततर हैं, उसे द्वितीय-ध्यान 
के अधिगम के लिए यत्नशील होना चाहिये और प्रथम-ध्यान की अपेन्ता नहीं करनी चाहिये | 
जब स्मृति-सम्प्रजन्य* पूर्वक वह ध्यान के अज्ञों की प्रत्यवेज्ञा करता हे तो उसे मालूम होता है 
कि वितर्क-विचार स्थूल हैं और प्रीति, सुख और एकाग्रता शान्त हैं | वह स्थूल अङ्गो के प्रदाण 
तथा शान्त श्रङ्गों के प्रतिलाम के लिए उसी पथ्वी-निमित्त का बारम्वार ध्यान करता है | तत्र 
भवांग का उपच्छेद हो चित्त का आवर्जन होता है | इससे यह सूचित होता है कि अन द्वितीय- 
ध्यान सम्पादित होगा । उसी प्रथ्वी-कसिण में चार या पाँच जवन उत्पन्न होते हैं । केवल 
अन्तिम जवन रूपावचर दूसरे ध्यान का है | 


द्वितीय ध्यान के पन्च में वितर्क और बिचार का अनुत्पाद होता है | इसलिए द्वितीय 
ध्यान वितर्क और विचार से रहित है | वितर्क-सम्प्रयुक्त स्पर्श आदि ध्म द्वितीय ध्यान में रहते 
हैं; पर प्रथम ध्यान के स्पर्श आदि से भिन्न प्रकार के होते हैं | द्वितीय ध्यान के केवल तीन 
अंग हँ--१. प्रीति, २. सुख, और ३. एकाग्रता | द्वितीय-ध्यान 'सग्प्रसादन'२ है | अर्थात्‌ 
श्रद्धायुक्त होने के कारण तथा वितके-विचार के क्षोभ के व्युपशम के कारण यह चित्त को 
सुप्रसन्न करता है | सम्प्रसाद इस ध्यान का परिष्कार है । यह ध्यान वितक-विचार से अध्यारूड़ 
न होने के कारण अग्न और श्रेष्ठ हो ऊपर उठता है श्रथीत्‌ समाधि की वृद्धि करता है । 
इसलिए, इसे 'एकोदिभावः3 कहते हैं । 


१. फाय और चित्त की शवस्थाओं की प्रत्यवेक्षा 'सम्प्रजन्य' कहळाती है । 
२. “रत्यादयः भसादश्व द्वFतीयेऽङ्गचतुष्टयस्‌ । तृतीये पञ्च तपेक्षा स्म्तिज्ञान सुखं स्थितिः ।।?' 
[ अमिधमंकोश ५७,०७८] । 
३. “एको उदेतीति एकोदि | वितक्कविचारे हि अनूज्फारूठत्ता अग्गो सेट्टो हुत्वा उदेतीति- 
डास्थो । सेट्टोपि हि कोके एकोति बुच्चति । वितककविचारविरहितो वा एको असहायो 
हुत्वा इति पि वत्तु वटति । अथवा सम्पयुत्तधस्मे उदायतीति उदि उद्धयेतीति अत्थो 
सेहेन पुको च सो उदि चाति एकोदिः समाधिस्सेतं अधिवचनं, इति इमं एकोर्दि 
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पहला ध्यान वितक-विचार के कारण लुब्ध शौर समाकुल होता है | इसलिए, उसभ 
यथार्थ श्रद्धा होती है तथापि वह 'सम्प्रसादन नहीं कहलाता | सुप्रसन्न न होने से प्रथम ध्यान 
को समाधि भी श्रच्छी तरह श्राविर्भूत नहीं होती । इसलिए उसका एकोदिभाव नहीं होता | 
किन्तु दूसरे ध्यान में बितक श्रौर विचार के अभाव से श्रद्धा अवकाश पाकर बलवती होती 
है और बलवती-भ्रद्धा की सहायता से समाधि भी अच्छी तरह श्राविर्भूत होती है | 

द्वितीय-ध्यान का भी उक्त पाँच प्रकार से अभ्यास करना चाहिये | द्वितीय-ध्यान से 
उठ कर योगी विचार करता है कि द्वितीय-ध्यान भी सदोध है। क्योंकि इसकी प्रीति स्थूल है 
आर इसलिए, इसके अङ्ग दुर्बल हैं | इस प्रीति के बारे में कहा है कि इसने परिग्रह में प्रेम का 
परित्याग नहीं किया और यह तृष्णा सहगत होती है | क्योंकि इस प्रीति की प्रबृत्ति का आकार 
उद्देगपूर्ण होता है | यदद देख कर कि तृतीय ध्यान की वृत्ति शान्त है, तृतीय-ध्यान के लिए, 
यत्नशील होना चाहिये | जब वह ध्यान के अङ्गो की प्रत्यवेज्ञा करता है, तो उसे प्रीति स्थूल 
और सुख-एकाग्रता शान्त मालूम होते हैं। वह स्थूल अङ्ग के प्रह्मयण के लिए एथ्वी-निमित्त 
का बारम्बार चिन्तन करता है। तब मग्राङ्ग का उपच्छेद हो चित्त का आवर्जन होता है । 
तदनन्तर उसी पथ्वी-कसिण आलम्बन में चार या पाँच जवन उत्पन्न होते हें | इनमें केवल 
अन्तिम जवन रूपावचर तृतीय-ध्यान का है । तृतीय-ध्यान के क्षण में प्रीति का अनुलाइ होता 
है | इस ध्यान के दो अंग हैं--१. सुख और २. एकाग्रता । उपेक्षा, स्मृति और सम्प्रजन्य 
इसके परिष्कार हैं । 

प्रीति का अतिक्रमण करने सो और वितक-विचार के उपशम से तृतीय-ध्यान का लाभी 
उपेक्षाभाव रखता है, वह समदर्शी होता है अर्थात्‌ पक्षपात रहित हों देखता है । इसकी सम- 
दर्शिता विशद, विपुल और स्थिर होती है। इस कारण तृतीय-ध्यान का लाभी उपेक्षक 
कहलाता है | 


उपेक्षा दस प्रकार की होती है:--१, षड़ंगोपेच्षा, २, ब्रह्मविहारोपेक्षा, ३. बोध्यंगो 
पेक्षा, ४. वीयोंपेक्ता, ५, संस्कारोपेच्षा, ६, वेदनोपेक्षा, ७, विपश्यनोपेक्ञा, ८. तत्रमध्यत्वोपेत्ता. 
६, ध्यानोपेच्छा श्रौर १०, पारिशद्धयुपेक्षा | 


छुः इन्द्रियों के छः इष्ट अनिष्ट विषयों से क्लिट न होना और अपनी शुद्ध-प्रकृति को 
निश्चल रखना 'षडङ्गोपेच्षा? है | सब प्राणियों के प्रति समभाव रखना ब्रह्मविहारोपेच्षा कहलाती 
है । आलम्बन में चिच की समप्रवुचि से और प्रग्रह-निग्रह-सम्प्रहर्षण के विषय में व्यापार का 
श्रमाव होने से सम्प्रयुक्त धर्मा में उदासीन वचि को बोध्यङ्गोपेच्चा कहते हैं जो वीर्य लीन 
आर उद्धत भाव से रहित है उसे वीयोपेक्षा कहते हैं। भावना की समप्रव॒चि के समय जो 
उपेक्षामाव होता है, उसे वीयोपेज्ञा कहते हैं। प्रथम-ध्यान आदि से नीवरण आदि का 
प्रहाण होता है यह निश्चय कर और नीवरणादि धर्मो' के स्वभाव की परीक्षा कर संस्कारों के 


भावेति घडढेतीति इदं दुतियम्कान पुकोषिभावं । [ विसद्धिमग्गो छु० १६६ ] । 
यहाँ जान 'सम्प्रशान! > 'सम्प्रजन्य' है। “स्थिति! 'समाधि’ दे | 


स्थविरवाद की साधना ७३ 


ग्रहण में जो उपेक्षा उत्पन्न द्वोती है वह संस्कारोपेक्षा है । यह उपेक्षा समाधिवश श्राठ१ और 
विपश्यनावश दश प्रकार की है | जो उपेक्षा दुःख और सुख से रहित है वह वेदनोपेक्ता 
कहलाती है | अनित्यादि लक्षणों पर विचार करने से पंचस्कन्ध के विषय में जो उपेक्षा उत्पन्न 
होती है वह 'विपश्यनोपेक्षा? है | जो उपेक्षा सम्प्रयुक्त धर्मो' की समप्रवृत्ति में देतु होती है वह 
“तत्रमध्यत्वोपेक्षाः है | जो उपेक्षा तृतीय-ध्यान के अग्रसुख के विषय में भी पक्षपात रहित है वह 
थ्यानोपेक्षा कहलाती है |. जो उपेक्षा नीवरण, बितर्क, विचारादि अ्रन्तरायों से विमुक्त है और 
जो उनके उपशम के व्यापार में प्रवृत्त नहीं है वह “पारिशुद्धयपेच्षा? कहलाती है | 

इन दश प्रकार की उपेक्षाश्रों में पडज्ोपेक्षा, ब्रह्मविचारोपेक्षा, बोध्यंगोपेक्षा, तत्रमध्यत्वो- 
पेक्षा, ध्यानोपेक्षा, और पारिशुद्ध्युपेज्ञा श्र्थ में एक हैं; केवल अवस्था-भेद से संज्ञा में भेद 
किया गया है । इसी प्रकार संस्कारोपेक्षा और विपश्यनोपेक्षा का अर्थतः एकीभाव है । यथार्थ 
में दोनों प्रज्ञा के कार्य है । केवल कार्य के भेद से संज्ञा-मेद किया गया है | विपश्यना-ज्ञान 
द्वारा लक्षण-त्रय का शान होने से संस्कारों के अनित्यमावादि के विचार में जो उपेक्षा उत्पन्न 
दोती है वह विपश्यनोपेक्षा है । लक्षण-त्रय के ज्ञान से तीन भवों को आदीप्त देखने वाले 
योगी को संस्कारों के ग्रहण में जो उपेक्षा होती है, वह संस्कारोपेक्षा है । किन्तु वीयेपिक्षा और 
वेदनोपेक्षा, एक दूसरे से, तथा अन्य उपेक्षाओं से, अर्थ में भिन्न हैं । इन दश उपेक्षाओं में से 
यहाँ ध्यानोपेक्षा अभिप्रेत है । उपेक्ता-माव इसका लक्षण है; प्रणीत सुख का भी यह आखाद 
नहीं करती, प्रीति से यह विरक्त है और व्यापार रहित है । 

यह उपेक्षा-भाव प्रथम तथा द्वितीय-ध्यान में भी पाया जाता है | पर वहाँ वितर्क आदि 
से ग्रमिभूत होने के कारण इसका कार्य अव्यक्त रहता है, तृतीय-ध्यान में वितर्क, विचार और 
प्रीति से अनभिभूत होने के कारण इसका कार्य परिव्यक्त होता है, इसलिए इसी ध्यान के संत्रन्ध 
में कहा गया है कि योगी तृतीय-ध्यान का लाभ कर उपेक्षा-भाव से विहार करता है । तृतीय- 
ध्यान- का लाभी सदा जागरूक रहता है ओर इस बात का ध्यान रखता है कि प्रीति से अपनीत 
तृतीय-ध्यान का सुख प्रीति से फिर सम्प्रयुक्त न हो जाय । तृतीय-ध्यान का सुख अति मधुर है । 
इससे बढ़कर कोई दूसरा सुख नहीं है और जीव स्वभाव से ही सुख में अनुरक्त होते हैं | इसी 
लिए योगी इस ध्यान में स्मृति और सम्प्रजन्य द्वारा सुख में आसक्त नहीं होता और प्रीति को 
उत्पन्न नहीं होने देता । जिस प्रकार छूरे की धार पर बहुत सँभाल कर चलना होता है उसी 
प्रकार इस ध्यान में चित्त की गति का भली प्रकार निरूपण करना पड़ता है और सदा सतर्क 
आर जागरूक रहना पड़ता है | 

योगी इस ध्यान में चैतसिक सुख का लाभ करता है और ध्यान से उठकर कायिक सुख 
का भी अनुभव करता है, क्योंकि उसका शरीर अति प्रणीत रूप से व्यास हो जाता है । 


१, चार ध्यान और चार आरूप्य । 
२. चार माग, चार फळ, शून्यता-विहार और अनिमित्त का विहार । 
१, फासभण, रूपभव और अरूपभव | 
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जब तीसरे ध्यान का पाँच प्रकार से श्रच्छी तरह भ्यास हो जाता है, तब तृतीयःथान 
से उठकर योगी. विचारता है कि तृतीय-ध्यान सदोष है, क्योंकि इसका सुख स्थूल है श्रौर 
इसलिए, इसके श्रंग दुर्बल हैं। यह देखकर कि चतुर्थ-ध्यान शान्त है उसे चतुर्थ-ध्यान के ग्रधि- 
गम के लिए, यत्नशील होना चाहिये | 

जब स्मृति-सम्प्रजन्यपूर्वक वह ध्यान के अंगों की प्रत्यवेज्ञा करता है तो उसे मालूम होता 
है कि चेतसिक सुख स्थूल हैं और उपेक्षा, वेदना तथा चित्तैंकाग्रता शान्त हैं | तब स्थूल श्रंग 
के प्रदाण तथा शान्त अंगों के प्रतिलाभ के लिए वह उसी एथ्वीनिमित्त का बार-बार ध्यान 
करता है |.भवांग का उपच्छेद कर चित्त का आवर्जन होता है, जिससे यह सूचित होता है कि 
अब चतुर्थ-ध्यान सम्पादित होगा, उसी प्रथ्वी-कसिण में चार या पाँच जवन उत्पन्न होते हैं, 
केवल अन्तिम जवन रूपावचर चौथे ध्यान का है । 


चतुर्थ ध्यान के दो अंग इँ- १. उपेक्षा-वेदना और २. एकाग्रता । चतुर्थ-ध्यान के 
उपचार-क्षण में चैतसिक सुख का प्राण होता है | कायिक दुःख का प्रथम ध्यान के उपचार 
क्षण में, चैतसिक दुःख का द्वितीय और कायिक सुख का तृतीय-ध्यान के उपचार-ण में, 
निरोध होता हे पर अ्रतिशय निरोध उस ध्यान की ग्रर्पणा में ही होता है । प्रथम-ध्यान के 
उपचार-क्षण में जो निरोध होता है वह अत्यन्त निरोध नहीं है, पर अपणा में प्रीति के स्फुरण 
से सारा शरीर सुख से अबक्रान्त होता है। इस प्रकार प्रतिपक्षी-सुख द्वारा दुःखेन्द्रिय का 
अत्यन्त निरोध होता है । इसी प्रकार यद्यपि छ्वितीय-ध्यान के उपचार-क्षुण में चैतसिक दुःख का 
प्रहाण होता है तथापि वितर्क और विचार के कारण चित्त का उपघात हो सकता है, पर 
अर्पणा में वितर्क और विचार के श्रभोव से इसकी कोई संभावना नहीं है | इसी प्रकार यद्यपि 
तृतीय-ध्यान के उपचार-क्षुण में कायिक-सुख का निरोध होता है तथापि सुख के प्रत्यय (=हेतु) 
प्रीति के रहने से कायिक-सुख की उत्पत्ति सम्मव है | पर अर्पणा में . प्रीति के अत्यन्त निरोध 
से इसकी सम्भावना नहीं रह जाती । इसी तरह चत॒र्थ-ध्यान के उपचार-क्ष॒ण में अप॑णा-प्राप्त 
उपेक्षा के अभाव तथा भली प्रकार से चैतसिक सुख का अतिक्रम न होने से चैतसिक सुख 
की उत्पत्ति सम्भव है, पर अपणा में इसकी सम्भावना नहीं है | 

यह दुःख और सुख-रहित वेदना अतिसूम और दुर्विशेय है; सुगमता से इसका ग्रहण 
नहीं हो सकता | यह न कायिक सुख है, न कायिक दुःख, न चैतसिक सुख दै न चैतसिक 
दु/ख | यह सुख, दुःख, सौमनस्य ( = चैतसिक सुख ) और दौर्मनस्य (--चैतसिक दुःख ) का 
अमाव मात्र नहीं है | यह तीसरी वेदना है । इसे उपेक्षा भी कहते हैं । यही उपेक्षा चित्त की 
विम॒क्ति ( पालि : चेतो विमुत्ति ) है | सुख दुःखादि के प्रहाण से इसका अधिगम होता दै । 

सुख आदि के घात से राग-द्वेष प्रत्यय-(-देत) सहित नष्ट हो जाते हैं, अर्थात्‌ उनका 
दूरीमाव हो जाता है। चव॒र्थश्यान में स्मृति परिशुद्ध* होती हे । यह परिशुद्धि उपेक्षा 
के द्वारा होती है, अन्यथा नहीं | केवल स्मृति ही परिशुद्ध नहीं होती किन्तु सब सम्प्रयुक्त 


१, चत्वायंन्त्ये स्र्युपेक्षाऽसु खाऽदुःखसमाधयः । [ अभिधर्मकोश ८1८ ] 
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धर्म भी परिशुद्ध हो जाते हैं | यद्यपि पहले तीन ध्यानो में भी उपेक्षा विद्यमान है तथापि 
उनमें वितर्क आदि विरोधी धर्मों द्वारा अभिभूत होने से तथा सहायक प्रत्ययों की विकलता से 
उनकी अपेक्षा श्रपरिशुद्ध होती है और उसके श्रपरिशुद्ध होने से सहजात धर्म, स्मृति आदि 
भी श्रपरिशुद्ध होते हैं । पर चतुर्थ-ध्यान में वितर्क ्रादि विरोधी धर्मों के उपशम से तथा 
उपेक्षा वेदना के प्रतिलाम से उपेक्षा अत्यन्त परिशुद्ध होती है और साथ ही साथ स्मृति आदि 
भी परिशुद्ध होती हैं । 

ध्यान-पञ्चक के द्वितीय-ध्यान१ में केवल वितर्क नहीं होता और बिचार, प्रीति, सुख, 
रौर एकाग्रता यह चार अङ्ग होते हैं; ठृतीय-ध्यान में विचार का परित्याग होता है और 
प्रीति,सुख, और एकाग्रता यदद तीन अङ्ग होते हैं; अन्तिम दो ध्यान घ्यान-चतुष्क के तृतीय 
अर चतुर्थ हैं । ध्यान-चतुष्क के द्वितीय-ध्यान को ध्यान-पञ्चक में दो भ्यानों में विभक्त 
करते हैं | 

झापो-कसिण--सुख पूर्वक वेठकर जल में निमित्त का ग्रहण करना चाहिये | नील, 
पीत, लोहित श्रौर ्रवदात वाँ में से किसी वर्ण का जल ग्रहण न करना चाहिये । पूर्व इसके 
कि आकाश का जल भूमि पर प्राप्त हो, उसे शुद्ध वस्न में ग्रदण कर किसी पात्र में रखना 
चाहिये। इस जल का या किसी दूसरे शुद्ध जल का व्यवहार करना चाहिये | जल से भरे पात्र 
को ( विदस्थि चतुरज्ञुल-तर्ुल ) विद्दार के प्रत्यन्त में किसी टँके स्थान में रखना चाहिये । 
भावना करते हुए वर्ण और लक्षण की प्रत्यवेज्ञा न करनी चाहिये | भावना करते करते क्रम से 
पूर्वोक्त प्रकार से निमित्तद्वय की उत्पत्ति होती है, पर इसका उद्ग्रह-निमि्त चलित प्रतीत 
होता है। यदि जल में फेन और बुद्बुद उठता हो तो कसिण दोष प्रकट हो जाता है। 
प्रतिमाग-निमित्त स्थिर है । उक्त रीत्या योगी श्रापो-कसिण का आलम्बन कर भ्यानों का उत्पाद 
करता है। 


तेज्ञो-कसिख---तेजो-कसिण की भावना करने की इच्छा रखने वाले योगी को अग्नि में 
निमित्त का ग्रहण करना चाहिये। जो अधिकारी है वह अकृत अग्नि में मी-जैसे दावाग्नि-निमित्त 
का उत्पाद कर सकता है, पर जो अधिकारी नहीं है उसे सूखी लकड़ी लेकर आग जलाना पड़ता 
है । चटाई, चमड़े या कपड़े के इकड़े में एक बालिश्त चार अञ्जुल का छेद कर उसे अपने 
सामने रख लेना चाहिये, जिसमें नीचे का ठृण-काष्ठ और ऊपर की धूपशिखा न दिखाई 
देकर केवल मध्यवर्ती अग्नि की घनी ज्वाला दी दिखलाई दे | इसी घनी ज्वाला में निमित्त 
का ग्रहण करना चाहिये | नील, पीत आदि वर्ण तथा उष्णता आदि लक्षण की प्रत्यवेज्ञा न 
करनी चाहिये | केवल प्रज्ञसिमात्र में चित्त को प्रतिष्ठित कर भावना करनी चाहिये | उक्त 
प्रकार से भावना करने पर क्रम पूर्वक दोनों निमित्त उत्पन्न होते हैं। उद्ग्रह-निमित्त में 
अग्निज्वाला खण्ड-खण्ड होकर गिरती हुई मालूम होती है। प्रतिमाग-निमित्त निश्चल 


१, ध्यान पञ्च के द्वितीय ध्यान को अभिधर्म कोळ सें “यानान्तर' कहा है; अतक- 
च्यानसन्तरम । ८1२२ 


७६ बौद्ध-वम-दर्शन 
होता है । उक्त रीत्या योगी डपचार-ध्यान का लाभी हो, क्रमपूर्वक ध्यानों का उत्पाद 
करता है | 


वायो-कसिण--योगी को वायु में निमित्त का ग्रहण करना होता है। दृष्टि या स्पशं 
द्वारा इस निमित्त का ग्रहण होता है | 


घने पत्तों सहित गन्ना, बाँस या किसी दूसरे वृक्ष के श्रग्रभाग को वायु से सञ्चालित 
होते देखकर चलनाकार से निमित्त का ग्रहण कर प्रहारक-वायु-सङ्घात में स्मृति की प्रतिष्ठा 
करनी चाहिये या शरीर के किसी प्रदेश में वायु का स्पर्श अनुभव कर सङ्घट्टनाकार में निमित्त 
का ग्रहण कर वायु-सद्धात में स्मृति की प्रतिष्ठा करनी चाहिये । इसका उद्ग्हनिमित्त चल 
और प्रतिभाग-निमित्त निश्चल और स्थिर होता है। ध्यानोत्पाद की प्रणाली वही है जो 
पृथ्वी-कसिण के संबन्ध में बनायी गई है । 


नीछ-कसिण- जो अधिकारी है उसे नील-पुष्प-संस्तर, नील-वसत्र या नीलमणि 
देखकर निमित्त का उत्पाद होता है | पर जो अधिकारी नहीं है उसे नीले रङ्ग के फूल लेकर 
उन्हें टोकरी में फैला देना चाहिये और ऊपर तक फूल की पत्तियों को इस तरह भर देनी 
चाहिये जिसमें केसर या बृन्त न दिखलाई पड़े या टोकरी को नीले कपड़े से बांधना 
चाहिये जिसमें वह नील-मण्डल की तरह मालूम पड़े; या नील वर्ण के किसी धातु को लेकर 
चल-मण्डल बनावे या दीबाल पर उसी धातु से कसिण-मणडल बनावे आर उसे किसी 
असदृश वर्ण से परिच्छिन्न कर दे | फिर उस पर भावना करे । शेपनक्रिया एथ्वी-कसिण के 
समान है । 


पीत-कसिण--पीतवर्ण के पुष्प, वस्त्र या धातु में निमित्त का ग्रहण करना 
पड़ता है । 


छोहिष-कसिण--एक्तवर्णं के पुष्प, वस्त्र या धातु में नीलकसिण की तरह भावना 
करनी होती है । 


अवदात-कसिण -=अ्वदात-पुष्प, वस्त्र या धातु में नील कसिण की तरह भावना करनी 
होती है । 


आजोक-कसिण-जो अधिकारी है वह प्राकृतिक आलोक-मण्डल में निमित्त का ग्रहण 
करता है | सूर्य या चन्द्र का जो आलोक खिड़की या छेद के रास्ते प्रवेश कर दीवाल या जमीन 
पर आलोक-मण्डल बनाता है या घने दृक्ष की शाखाओ्रों से निकलकर जो आलोक जमीन पर 
आलोक मण्डल बनाता है, उसमें भावना द्वारा योगी निमित्त का उत्पाद करता है | पर यह 
अवभास-मण्डल चिरकाल तक नहीं रहता । इसलिए, साधारण-जन इसके द्वारा निमित्त का 
उत्पाद करने में असमर्थ भी होते हें । ऐसे लोगों को घट में दीपक जलाकर घट के मुख को 
ढक देना चाहिये, और घट में छेदकर घट को दीवार के सामने रख देना चाहिये । छेद से 
दीप का जो आलोक निकलता है वह दीवाल पर मण्डल बनाता है । उसी आलोक-मएइल 
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में भावना करनी चाहिये । उद्अह-निमित्त दीवाल या जमीन पर बने आलोक-मण्डल की 
तरह होता है | प्रतिभाग-निमित्त बद्दल और शुभ्र ग्रालोक-पुक्ष की तरह होता है । 


परिख्छिञ्चाकाइ-फृस्रिण-जो श्रधिकारी है वह किसी छिद्र में निमित्त का उत्पाद कर 
लेता है । सामान्य योगी सुच्छुन्न-मण्डल में या चमड़े की चटाई में एक बालिश्त चार अद्भुल 
का छेद बनाकर उसी छेद में भावना द्वारा निमिच का ग्रहण करता है | उद्ग्रह-निमित्त दीवाल 
के कोनों के साथ छेद की तरह होता है | उसकी बृद्धि नहीं होती । प्रतिभाग-निमित्त आकाश- 
मण्डल की तरह उपस्थित होता है | उसकी बृद्धि हो सकती है । 


दश अशुभ-कर्मेस्थान 

कमेस्थानो का संच्षिस विवरण ऊपर दिया गया है । उद्धुमातक आदि इन दश कर्म॑स्थानों 
का ग्रहण आचार्य के पास ही करना चाहिये | कर्मस्थान सभाग है या विसमाग इसकी परीक्षा 
करनी चाहिये | पुरुष के लिए स्त्री-रारीर विसभाग है और स्त्री के लिऐ पुरुष-शरीर | इसलिए, 
अशुभ-कर्मस्थान अमुक जगह पर है, ऐसा जानने पर भी उसको ठीक जाँच करके ही उस स्थान 
पर जाना चाहिये | जाने के पहले संघ-स्थविर या अन्य किसी स्थविर-मिक्तु को कहकर ही 
जाना चाहिये । ऐसे कर्मस्थान प्रायः श्मशान पर ही मिलते हैं, जहां वन्य पशु; भूत-प्रेत और 
चोरों का भय रहता है | संघ-स्थविर को कहकर जाने से योगावचर-मिक्ु की पूर्ण व्यवस्था की 
जा सकती है । योगी को ऐसे कर्मस्थान के पास अकेला जाना चाहिपे। उपस्थितस्मृति से, 
संबृत-इन्द्रियों से, एकाग्रचित्त से, जिस प्रकार क्षत्रिय अभिषेक स्थान पर, या यजमान यज्ञशाला 
पर, या निर्धन निधि-स्थान की ओर सौमनस्यचित्त से जाता है उसी प्रकार योगी को अशुभ- 
कर्मस्थान के पास जाना चाहिये। वहीं जाकर अशुभ-निमित्त को सहजभाव से देखना 
चाहिये | उसको वर्ण्‌, लिंग, संस्थान, दिशा, अवकाश, परिच्छेद, सन्धि विवर आदि निमित्तं 
को सुग्रहीत करना चाहिये । अशुम-ध्यान के गुणों का दर्शन करके अशुभ-कर्मस्थान को अमूल्य 
र्न के समान देखकर उसे चित्त को उस आलम्बन पर एकाग्र करना चाहिये और सोचना 
चाहिये कि--“मैं इस प्रतिपदा के कारण जरा-मरण से मुक्त होऊ? | चित्त की एकाग्रता के 
साथ ही वह कामों से विविक्त होता है, अकुशलधर्मो से विविक्त होता है और विवेकज-प्रीति 
के साथ प्रथम-ध्यान को प्राप्त करता है | इस कर्मस्थान में प्रथम-ध्यान को आगे बढ़ा नहीं जाता 
क्योंकि यह आलम्बन दुर्बल होने से वितर्क के बिना चित्त उसमें स्थिर नहीं रहता | इसी कारण 
प्रथम-ध्यान के बाद इसी आलम्बन को लेकर द्वितीय-च्यान असम्भव है । 


दश अनुस्टतियाँ 
दश कसिण और दश अशुभ-कर्मस्थान के बाद दश अनुस्मृति-कर्मस्थान उद्दिष्ट हँ | 
पुनः पुनः उत्पन्न होनेवाली स्मृति ही अनुस्मृति है । प्रवर्तन के योग्य स्थान में ही प्रदत्त होने 
के कारण अनुरूप स्मृति को भी अनुस्मृति कहते हैं | दस अनस्मृतियाँ इस प्रकार हैं-- 
बुद्धाशुस्टति--बुद्ध की अनुस्मृति, जो योगी इस अनुस्मृति को प्राप्त करना चाहता 
है उसे प्रसादयुक्त चित्त से एकान्त में बैठकर “भगवान्‌ अदत्‌ सम्पकूसम्बुद्ध हैं, विद्ाचरण- 
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सम्पन्न हैं, सुगत हैं, लोकविद्‌ हैं, शात्ता हैं? इत्यादि प्रकार से भगवान्‌ बुद्ध के गुणों का 
अनुस्मरण करना चाहिये | इस प्रकार बुद्ध के गुणों का अनुस्मरण करते समय योगी का चित्त 
न राग-पयु त्थित होता है, न देष-पयु त्यित होता है, न मोह-पयु'त्थित होता है । तथागत 
को चित्त का आलम्बन करने से उसका चित्त ऋजु होता है, नीवरण विष्कम्मित होते हैं, 
और बुद्ध के गुणों का ही चिन्तन करनेवाले वितर्क श्रौर विचार उत्पन्न होते हैं। बुद्धगुणों के 
वितर्क-विचार से प्रीति उत्पन्न होती है, प्रीति से प्रश्रव्धि पैदा होती है, जो काय और चित्त 
को प्रशांत करती है । प्रशांत भाव से सुख और सुख से समाधि की प्राप्ति होती है | इस 
प्रकार अनुक्रम से एक क्षण में ध्यान के अङ्ग उसन्न होते हैं। बुद्ध-गुणों की गम्भीरता के 
कारण और नाना प्रकार के गुणों की स्मृति होने के कारण यह चित्त श्रप॑णा को प्राप्त नहीं 
होता, केवल उपचार-समाधि ही प्राप्त होती है । यह समाधि बुद्धगुणों के अनुस्मरण से उत्पन्न 
है, इसलिए, इसे बुद्धानुस्मृति कहते हैं । 

इस बुद्धानुस्मृति से अनुयुक्त भिल शास्ता में सगौरव होता है, प्रसन्न होता है, भद्धा, 
स्मृति, प्रज्ञा और पुण्य-बैपुल्य को प्राप्त करता है, भव-भैख को सहन करता है । बुद्धानुस्मृति 
के कारण उसका शरीर भी चेत्यण्द के समान पूजाह होता है, उसका चित्त बुद्धभूमि में प्रति- 
छित होता है । 

धर्माजुस्टृति--धर्मानुस्मृति को प्राप्त करने के इच्छुक योगी को विचार करना 
चाहिये कि भगवान्‌ से ध्म स्वाख्यात है | यह धर्म संदृष्टिक, अ्रकालिक, एहिपस्सिक, औपनेस्यिक 
और विज्ञो से प्रत्यक्ष जानने योग्य है | इस प्रकार धर्म की स्मृति करने से वह धर्म में सगौरव 
होता है । अनुत्तर धर्म के अधिगम में उसका चित्त प्रवृत्त होता है । इसमें भी अर्पणा प्राप्त 
नहीं होती । केवल उपचार-समाधि प्राप्त होती है | 


सञ्चाबुस्म्रति- सङ्घानुस्मृति को प्रास करने के इच्छुक योगी को विचार करना 
चाहिये कि भगवान्‌ का श्रावक-सङ्घ सुप्रतिपन्न है, क्रजुप्रतिपन्न, आर्यधर्मप्रतिपन्न है, सम्यक्त्व- 
प्रतिपन्न है । भगवान्‌ का श्रावक सङ्घ भ्रोतापन्न आदि अष्ट पुरुषों का बना हुआ है। वह दक्षि- 
णेय है, अज्ञलिकरणीय है, और लोक के लिए अनुत्तर पुण्य-क्षेत्र है। इस प्रकार की सद्धानु- 
स्मृति से योगी संघ में सगौरव होता है, अनुत्तर-मार्ग की प्राति में उसका चित्त दृढ़ होता है । 
यहाँ पर भी केवल उपचार-समाधि होती है | 
शीक्षाजुस्टति--शीलानुस्म॒ति में योगी एकान्त स्थान में अपने शीलो पर विचार 
करता है कि “अहो ! मेरे शील अखण्ड, अच्छिद्र, अशबल, अकिल्मिष, स्वतन्त्र, विशों से 
प्रशस्त, अपरामृष्ट और समाधि-संवर्तनिक हँ यदि योगी ग्हस्थ हो तो एहस्थ-शील का, प्रत्रजित 
हो तो प्रत्रजित-शील का, स्मरण करना चाहिये | इस अनुस्मृति से योगी शिक्षा में सगौरव होता 
है । अशुमात्र दोष में भी भय का दर्शन करता है, और अनुत्तर शील को प्राप्त करता है । 
इस अनुस्म॒ति में भी अपणा नहीं होती । उपचार-ध्यान मात्र होता है । 
ल्यागासुस्ष्टलि--त्यागानुस्गृति को प्राप्त करने के इच्छुक योगी को चाहिये कि 
बह इस स्मृति को करने के पहले कुछ न कुछ दान दे । ऐसा निश्चय भी करे कि बिना कुछ 
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दान दिये मैं अन्नग्रहण न करूँगा । अपने दिए, हुए, दान को ही आलम्बन बनाकर वह सोचता 
है कि “श्रहो ! लाम है मुझे, जो मत्सरमलों से युक्त प्रजा के बीच'में भी विगत-मत्सर हो विहार 
करता हूँ । मैं मुक्तत्याग, प्रयतपाणि, व्युत्सर्गरत, याचयोग और दान-संविभागरत हुँ” | इस विचार 
के कारण उसका चित्त प्रीतिं-बहुल होता है और उसे उपचार-समाधि प्रास होती है । 


देवताजुस्म्रलि--देवतानुस्मृति में योगी आर्यमाग में स्थिर रहकर चातुर्महाराजिक 
श्रादि देवों को साक्षि बनाकर श्रपने श्रद्धादि गुणों का तथा देवतांझों के पुण्य-सम्भार का ध्यान 
करता है । इस अनुस्मृति से योगी देवताओं का प्रिय होता हे । इसमें भी वह उपचार-समाधि 
को प्राप्त करता है | 

सरणाज्लुस्छति--एक भव-फर्यापन्न जीवितेन्द्रिय के उपच्छेद को मरण कहते हैं। 
अरईतो का वर्तदुःख-समुच्छेद-मरण या संस्कारों का च्णभज्ग-मरण, यहाँ अ्रभिप्रेत नहीं है । 
जीवितेन्द्रिय के उपच्छेद से जो मरण होता है वही यहाँ अभिप्रेत है । उसकी भावना करने के 
इच्छुक योगी एकान्त स्थान में जाकर मरण होगा, जीवितेर्द्रिय का उपच्छेद दोगा”, ऐसा 
विचार करता है । 'मरण-मरण? इस प्रकार बार-बार चित्त में विचार करता है। मरणानुस्मृति 
में योग्य आलम्बन को चुनना चाहिये । इश्जनों के मरणानुस्मरण से शोक होता है, ग्रनिष्ट- 
जनों के मरणानुस्मरण से प्रामोद्य होता है, मध्यस्थननों के मरणानुस्मरण से संवेग नहीं होता । 
अपने ही मरण के बिचार से सन्त्रास उत्पन्न होता है । इसलिए जिनकी पूर्व सम्पत्ति और 
वैभव को देखा हो, ऐसे सत्रों के मरण का विचार करना चाहिये, जिससे स्मृति, संवेग और 
ज्ञान उपस्थित होता है | इस चिन्तन से उपचार-समाधि की प्राप्ति होती है। मरणानुस्मृति में 
उपयुक्त योगी सतत अप्रमच रहता दै, सर्व भवों से अनमिरति-संज्ञा को प्रास करता है, जीवित 
की तृष्णा को छोड़ता है और निर्वाण को प्रात करता दे । 

कायगताज्ञस्टति-यद॒श्रनुस्मृति बहुत महत्त्व की है । बुद्धघोप के अनुसार 
यह केवल बुद्धो से ही प्रवर्तित और सर्वतीर्थिकों का अविषयमूत है | भगवान्‌ ने भी कहा 
है--“'भिक्कुओं ! एक धमं यदि भावित, बहुलीकृत है तो महान्‌ संवेग को प्राप्त कराता है, 
महान्‌ अर्थ को, योगक्षेम को, स्मृति-संप्रजन्य को, शान-दर्शन-प्रतिलाभ को, हष्ट-धर्म-सुख- 
विहार को, विद्या-विमुक्ति-फल-साचात्करण को प्राप्त कराता है | कौन है वह एक एकधर्म ! 
कायगत-स्मृति ही वह धर्म है। जो कायगत-स्मृति को प्रास करता है वह अमृत को प्राप्त 
करता है |” ( अङ्गु० १।४३ ) 

कायगता स्मृति को प्रास्त करने का इच्छुक योगी इस शरीर को पादतल से केश-मस्तक 
तक और त्वचा से ञ्रस्थियों तक देखता है | इस शरीर में केश, लोम, नख, दन्त, त्वचा, 
मांस, न्हारु, अस्थि, अस्थिमज, वक्त, दय आदि बत्तीस कर्मस्थानों को देखकर श्रशुचि-भावना 
को प्रात करता है । ये कर्मस्थान आचार्य के पास महण करके इन बत्तीस कमंस्थानों का 
अनुलोम-प्रतिलोम क्रम से बार-बार मन-वचन से स्वाध्याय करता दै । फिर उन कर्मस्यानों के 
वर्ण-संस्थान, परिच्छेद आदि का चिन्तन करता है | इन कर्मस्थानो का अनुपूर्व से, नातिशीम 
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रौर नातिमन्द गति से, श्रविच्चिप्तचिच से चिन्तन करता है | इस प्रकार इन बत्तीस कर्मरथानों में 
से एक एक कर्मे-स्थान में वह अर्पणासमाभि को प्राप्त करता है । कायगता स्मृति के पूर्व की 
सात श्रनुस्मृतियों में अर्पणा प्राप्त नहीं होती, क्योंकि वहां आलम्बन गम्भीर है और अनेक है । 
यहां पर योगी सतत अभ्यास से एक एक कोट्ठास को लेकर प्रथम-ध्यान को प्राप्त करता है । 
इस कायगत-स्मृति में अनुयुक्त योगी अरति-रति-सह होता है । उत्पन्नरति और अरति को 
अभिभूत करता है; भवमैरव को सहन करता है, शीतोष्ण को सहन करता है, चार ध्यानों को 
प्राप्त करता है और षडमिज्ञ भी होता है । 
घानापान-स्मृखि- स्मृतिपूर्वक आश्वास-प्रश्वास की क्रिया द्वारा जो समाधि प्रा 
होती है उसे आनापान-स्मृति कहते हैं। यह शान्त, प्रणीत, श्रव्यवकीर्ण, ओजस्वी, और 
सुख-विहार है । 
इसका विशेष वर्णन आगे किया जा रहा है | 
डपझमाञुस्ृति- इस श्रनुस्मृति में योगी निर्वाण का चिन्तन करता है। वह 
एकान्त में समाहित चित्त से सोचता है कि जितने संस्कृत या असंकृत धर्मे हैं, उन धर्मा में अग्- 
धर्म निर्वाण है । वह मद का निर्मदन है, पिपासा का विनयन है, आलय का समुद्घात है, 
वर्तका उपच्छेद हँ, तृष्णा का क्षय है, विराग है, निरोध है | इस प्रकार सर्वदुश्लोपशम- 
स्वरूप निर्वाण का चिन्तन ही उपशामानुस्मृति है । भगवान्‌ ने इसी के बारे में कहा है कि 
यह निर्वाण ही सत्य है, पार है, सुदुर्दश है, अजर, धुव, निष्पपञ्च, श्त, शिव, चेम, 
अन्यापाद्य और विशुद्ध है । निर्वाण ही दीप है, निर्वाण ही त्राण है । 
इस' उपशमानुस्मृति से अनुयुक्त योगी सुख से सोता है, सुख से प्रतिबुद्ध होता है । इसके 
इन्द्रिय और मन शान्त होते हैं । वह प्रासादिक होता है और अनुक्रम से निर्वाण को प्राप्त 
करता है । 
उपशम गुणों की गम्भीरता के कारण और अनेक गुणों का अनुस्मरण करने के हेतु 
से इस श्रनुस्छृति में अ्र्पणाध्यान की प्राप्ति नहीं होती। केवल उपचार-ध्यान की ही प्राप्ति 
होती है । 


आनापान-स्सूति 
चित्त के एकाग्र करने के लिये पातज्जल-दशंन में कई उपाय निर्दिष्ट किये 
गये हैं । योग के ये विविध साधन “परिकर्म? कहलाते हैं । बौद्ध-साहित्य में इन्हे 
कम-स्थान* कहा है । ये विविध प्रकार के चित्त-संस्कार हैं, जिनसे चित्त एकाग्र होता है । 
योग शास्त्र का रेचन-पूर्वक कु भक इसी प्रकार का एक साधन है | इसका उल्लेख समाधि- 
पाद्‌ के चौंतीसदे सूत्र में किया गया है--'प्रच्छदंनविधारणाभ्यां वा प्राणस्य' । योग शास्त्रोक्त 
प्रयत्न विशेष द्वारा भीतर की वायु को बाहर निकालना ही प्रच्छुदंन या रेचन कहलाता है । 


१. 'कर्म” का अर्थ है 'योगाजुयोग?, स्थान का अर्थ है निष्पत्ति-हेतु | इसछिये 'कस-स्थान' 
उसे कहते हैं जिसके द्वारा योग-भावना की निष्पत्ति होती है | कम स्थान चाळीस हैं । 


स्थविरवाद की साधना ८१ 


रेचित वायु का बह्दिःस्थापन कर प्राणरोध करना ही विधारण या कुमक है | इस क्रिया में भीतर 
की वायु को बाहर निकालकर फिर श्वास का ग्रहणे नहीं होता | इससे शरीर हल्का और चित्त 
एकाग्र होता है | यह एक प्रकार का प्राणायाम है | प्राणायाम के प्रसङ्ग में इसे बाद्द-वृत्तिक 
प्राणायाम कहा है । योग-दर्शन में चार प्रकार का प्राणायाम वर्णित है [ देखिए साधनपाद्‌ | 
सूत्र ५०-५१ ] बाह्म-वृत्तिक, ्राभ्यन्तर-तरृत्तिक, स्तंभ-वृत्तिक और बाह्याभ्यंतर विषयाक्षेपी । 
प्राणायाम का श्रर्थ है श्वास-प्रश्वास का अभाव अर्थात्‌ श्वासरोध । बाह्य वृत्तिक रेचक पूर्वक 
कुमक है । आम्यन्तर-बृत्तिक पूरक-पूर्वक कु भक है । इस प्राणायाम में बाह्म वायु को नासिका 
पुट से भीतर खींचकर फिर श्वास का परित्याग नहीं किया जाता है । स्तंभ-वृत्तिक प्राणायाम 
केवल कुमक है । इसमें रेचक या पूरक की क्रिया के बिना दी सहृत्ययत्न द्वारा वायु की 
बहिर्गति और ्भ्यन्तरगति का एक साथ ्रमाव होता है । चौथा प्राणायाम एक प्रकार का 
स्तंभ-बृत्तिक प्राणायाम है । भेद इतना ही है कि स्त॑भवृत्तिक प्राणायाम सकृत्प्रयत्न-द्वारा साध्य 
है किन्तु चौथा प्राणायाम बहु-प्रयत्न-द्वारा साध्य है | ्रभ्यास करते-करते श्रनुक्रम से चतुर्थ प्राणा- 
याम सिद्ध होता है, अन्यथा नहीं । तृतीय प्राणायाम में पूरक और रेचक के देशादि विषय की 
श्रालोचना नहीं की जाती । केवल देरा, काल और संख्या-परिद्शन-पूर्वक स्तंभबृत्तिक की 
आलोचना होती है । किन्दु चतुर्थ प्राणायाम में पहले देशादि परिदर्शन-पूर्वक बाह्य बृत्ति और 
श्राभ्यन्तर बृत्ति का ञ्रभ्यास किया जाता है । चिरकाल के अभ्यास से जब ये दो बृत्तियाँ अत्यन्त 
सूकम हो जाती हैं, तत्र साधक इनका अतिक्रम कर श्वास का रोध करता है। यही चतुर्थ 
प्राणायाम है | तृतीय और चतुर्थ प्राणायाम में बाह्य ओर आम्यन्तर वृत्तियों का अतिक्रम होता 
है, अंतर इतना ही है कि तृतीय प्राणायाम में यह अतिक्रम एक बार में ही हो जाता है । 
किन्तु चतुर्थ प्राणायाम में चिरकालीन अभ्यास वश ही अनुक्रम से यह अतिक्रम सिद्ध होता है । 
बाह्य और राभ्यन्तर बृत्तियों का अभ्यास करते करते पूरण और रेचन का प्रयत्न इतना सूक्ष्म हो 
जाता है कि वह विधारण में मिल जाता है | 


प्राणायाम योग का एक उत्कृष्ट साधन है । बौद्धागम में इसे झानापान-स्डति-कमः स्यान 
कहा है । “आन? का अर्थ है “सांस लेना’ और “अपान? का अर्थ है “सांस छोड़ना? । इन्हे 
आश्वास-प्रश्वास* भी कहते हैं । स्मृति-पूर्वक आशवास-प्रश्वास की क्रिया द्वारा जो समाधि में 


१, विनय की अर्थकथा ( टीका ) के अनुसार “आरवास” सॉस छोड़ने को और प्रश्वास 
साँस लेने को फहते है । लेकिन सूत्र की अर्थकथा में दिया हुआ अथं इसका ठीक 
उलटा है | आचाय खुद्धधोष विनय की अरथ-कूथा का अनुसरण करते हें । उनका 
कहना है कि जब बाळक माता की कोख से बाहर आता है तब पहले भीतर की हवा 
बाहर जाली हे और पीछे बाहर को हवा भीतर प्रवेश करती दै । इस प्रदत्त क्रम से 
आश्वास वह वायु है जिसका निःसारण होता है | सूत्र की अथकथा में दिया हुआ 
अर्थ पातक्षळ योगसूत्र के व्यास-भाष्य के अनुसार है ( २।४३ पर व्यास-भाष्यः 
बाहास्थवायोरामयनं श्वासः, कोष्ठ्यस्य घायोः निःसारणं प्रवासः ) । 
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को चौदु-घस-दुशंग 

निष्पन्न की जाती है, वह आनापान स्मृति-समाधि कहलाती है । भगवान्‌ बुद्ध ने १६ प्रकार से 

इस समाधि की भावना करने की विधि निर्दिष्ट की है । बुद्ध-शासन में इस समाधि की विधि 

का ग्रहण सर्वप्रकार से किया गया है | परमार्थमंजूसा टीका ( विशुद्धि मार्ग की एक टीका ) के 
अनुसार अन्य शासनों के श्रमण भावना के प्रथम चार प्रकार ही जानते हँ१ | 

यह एक प्रकृष्ट कर्मस्थान समझा जाता है। आचार्य बुद्धघोप का कहना है कि ४० 
कर्मस्थानो में इसका शीर्षस्थान है और इसी कर्मस्थान की भावना कर सत्र बुद्ध, प्रत्येक-बुद्ध 
शर बुद्ध-श्रावकों ने विशेष फल प्राप्त किया है" | नाना प्रकार के वितको के उपशम के लिए 
भगवान्‌ ने इस कर्मस्थान को विशेष रूप से उपयुक्त बताया दै? | दस-ग्रशुभ कर्मस्थानों के 
आलंबनों की तरह ( मृत शरीर के भिन्न-भिन्न प्रकार की भावना ) इसका आलंत्रन बीभत्स ओर 
जुगुप्सा भाव उत्पन्न करने वाला नहीं है। यह कर्मस्थान किसी दृष्टि से भी अशान्त और 
अप्रणीत नहीं है | अन्य कर्मस्थानों में शांतमाव उत्पादित करते के लिए, पृथ्त्री-मण्डलादि 
बनाना पड़ता है और भावना द्वारा निमित्त का उत्पादन करना पड़ता है | पर इस कर्मस्थान 
में किसी विशेष क्रिया की आवश्यकता नहीं है। अन्य कर्मस्थानों में उपचार-छषण में विश्नों के 
विष्कंमन और अंगों के प्रादुभाव के कारण ही शान्ति होती है । पर यह समाधि तो स्वभाव- 
वश आरंभ से ही शान्त श्रौर प्रणीत है | इसलिए यह असाधारण है | जत्र जब इस समाधि 
की भावना होती है तब तब चैतसिक सुख प्राप्त होता है और ध्यान से उठने के समय प्रणीत 
रूप से शरीर व्याप्त हो जाता है और इस प्रकार कायिक सुख का भी लाभ होता है | इस 
असाधारण समाधि की बार-जार भावना करने से उदय होने के साथ ही पाप क्षणमात्र में 
सम्यक्‌ रूप से विलीन होते हैं । जिनकी प्रज्ञा तीचण दै और जो उत्तरज्ञान की प्राप्ति 
चाहते हैं उनके लिए यह कर्मध्यान विशेष रूप से उपयोगी है | क्‍योंकि यह समाधि 
आरय-मागे की भी साधिका है | क्रमपूर्वक इसकी वृद्धि करने से आर्य-मार्ग की प्राप्ति होती 
है और क्लेशों का सातिशय विनाश होता है । किन्तु इस कर्मस्थान की भावना सुगम नहीं 
है | क्षुद्र जीव इसकी भावना करने में समर्थ नहीं होते | यह कर्म-स्थान बुद्धादि महापुरुषों 
द्वारा ही आसेवित होता है४ | यह स्रभाव से ही शान्त और सूक्ष्म है। भावना-वल से 

१. बाहिरका हि जानन्ता आदितो चतुप्पकारमेत्र जानन्ति | ए० २२७, परसप्थ- 
मंजूसा टोचा । 

२. अधवा यस्मा इद कम्मट्टानप्पभेदे मुद्धभूत खब्चन्जु बुद्ध पन्चेकबुद्ध बुद्धलावकारना 
विसेसाधिगस दिइधम्म सुख बिहार पदध्ठान॑ आनापानसति कम्सटढान ! `` `° `" । 
विसुद्धिमग्गो | ए० २६३ 

३. आनापानसति आवेतब्बा चितक्कुपच्छे दायातिः अंगुत्तर निकाय ।४।३४३। तग्राञ्यरन्त्य 
शुभयाध्नापानस्खतेन च | रागवितकबहुछा: श्यद्धा सपं रागिषु । अभिधमंकोइा ६।३। 

४, इदं पन आनापान सति कम्मटठान ग़रुक गरुकभावनं बुद्धपन्चक-घुद्ध-घुद्धपुत्चान मह!- 
पुरिसानमेव मनसिकारभूमिभूतं, न चेव इत्तर, न इत्तरसत्तसमालेवितं | {दसुद्विमग्गो, 
पृ २८४ | 
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उत्तरोत्तर अधिकाधिक शान्त और सूकम होता जाता है | यहाँ तक कि यदद दुलेच्य हो जाता 
है | इसी लिए, इस कर्मस्थान में बज्ञवती और सुविशदा स्मृति और प्रज्ञा की आवश्यकता है | 
सूक्ष्म अर्थ का साधन भी सूक्ष्म दी होता है | इसी लिए भगवान्‌ कहते हैँ कि जिसकी स्मृति 
विनष्ट हो गयी है और जो सम्प्रजन्य से रदित है, उसके लिए ग्रानापान-स्मृति की शिक्षा 
नहीं है? । अन्य कर्मस्थान भावना से त्रिभूत दो जाते हैं, पर यह कर्मस्थान बिना स्मृति- 
सम्प्रजन्य के सुगद्दीत नहीं द्दोता । 

जो योगी इस समाधि की भावना करना आहता है उसे एकान्त-सेवन करना चाहिये | 
शब्द ध्यान में कंटक होता है | वहाँ दिन रात रूपादि इन्द्रिय-विपयों की ओर भिलु का चित्त 
प्रधावित होता रदरता है और इसीलिये इस समाधि में चित्त आरोहण करना नहीं चाटता | 
अत जन-समाकुल स्थान में भावना करना दुष्कर है । उसे अपने चित्त का दमन करने के लिये 
विषयों से दूर किसी निर्जन स्थान में रहना चाहिये | वहाँ पर्येकवद्ध होकर सुख-पूर्वक आसन 
पर बैठना चाहिये और शरीर के ऊपरी भाग को सीधा रखना चाहिये | इससे चित्त लीन और 
उद्धत भाव का परित्याग करता है | इस तरह आसन स्थिर होता है और सुखपूर्वक आश्वास- 
प्रश्वास का प्रवर्तन होता है । इस आसन में बैठने से चमद्वा, मांस और स्नायु नहीं नमते 
और जो वेदना इनके नमन से क्षण-क्षण पर उत्पन्न होती, वद्द नदीं होती है । इसलिये चित्त 
की एकाग्रता सुलभ हो जाती है। आर कमंस्थान वीथि का उल्लंघन न कर वृद्धि को प्राप्त 
होता है। 

योगसूत्र में मी आसन की स्थिरता प्राप्त करने के ग्रनन्तर ही प्राणायाम की विधि हैं 
(२।४६)। वहाँ मी आसन के संबन्ध में कहा गया है कि इसे स्थिर और सुखावह होना 
चाहिये | ( स्थिरसुखमासनम्‌ २।४६) इस सूत्र के भाष्य में कई ग्रासनों का उल्लेख है | इनमें 
पर्यक-आसन भी है | पर इसका जो वर्णन वात्रसति मिश्र की व्याख्या में मिलता है, वह 
पालिसाहित्य में वर्शित पर्यक-आसन में नहीं घता | पालि के अनुसार पर्यक-आसन में बाई 
जाँच पर दाहिना पेर और दाहिनी जांघ पर बायाँ पैर रखना होता है” | यह पद्मासन का 
लक्षण है। प्रायः योगी इसी आसन का अनुष्ठान करते हैं | इसी पद्मासन को पालिसाहित्य 
में पर्यक-ग्रासन कहा है । 

योगी पयक-बद्ध हो श्रासन की स्थिरता को प्राप्त कर विरोधी आलम्बनों का चित्त-द्वार 
से निवारण करता है । ओर इसी कर्मस्थान को अपने सम्मुख रखता है | वह स्मृति का कभी 
संमोष नहीं होने देता । वह स्मृति-परायण हो श्वास छोड़ता और श्वास लेता है । आश्वास 
या प्रश्वास की एक भी प्रवृत्ति स्थृति-रहित नहीं होती, श्रथोत्‌ यह समस्त क्रिया उसकी जान में 


१. नाहं सिक्खवे सट्टस्सठिस्ख असम्पजानस्स आनापान सतिभावनं वदामीति । संयुत्त- 
निहाय, ₹।३।३७ । 

२. काय और चित्त छी अवस्थाओं की प्रत्यवेक्षा 'सम्प्रजन्य' है । 

४, पण्छस्ति समन्ततो ऊरुषद्‌घसनम्‌ । 


पै यौद्ध-घम-दृशन 

होती है । नत्र वह दीघं श्वास छोड़ता है या दीर्घ श्वास लेता है तब वह श्च्छी तरह जानता 
है कि मैं दीर्घ श्वास छोड़ रहा हुँ या दीर्घ श्वास ले रहा हूँ । स्मृति-आलम्बन के समीप सदा 
उपस्थित रहती है श्रौर प्रत्येक क्रिया की प्रत्यवेक्षा करती है । 

निम्नलिखित १६ प्रकार से श्राश्वास-प्रश्वास की क्रिया के करने का विधान हैः-- 

( १ ) यदि वह दीघर श्वास छोड़ता है तो जानता है कि मैं दीर श्वास छोड़ता हूँ, 
यदि वह दीघं श्वास लेता है तो जानता है कि मैं दी श्वास लेता हूँ । 

( २ ) यदि वह हृस्व श्वास छोड़ता या हृस्व श्वास लेता हे, तो जानता है कि मैं हस्व 
श्वास छोड़ता या हृस्व श्वास लेता हूँ । 

आश्वास-प्रश्वास की दीर्घ-हस्वता काल-निमित्त मानी जाती है । कुछ लोग धीरे- 
धीरे श्वास लेते और धीरे-धीरे श्वास छोड़ते हैं, इनका आश्वास-प्रश्वास दीर्घ-काल- 
व्यापी होता है। कुछ लोग जल्दी-जल्दी श्वात लेते और जल्दी-जल्दी श्वास छोड़ते 
हैं । इनका श्राश्थास-प्रश्वास क्रल्प-कालव्यापी होता है। यह विभिन्नता शरीर- 
स्वभाव वश देखी जाती है। मिल्नु ६ प्रकार से ग्याश्वास-प्रश्वास की क्रिया को ज्ञान- 
पूर्वक करता है। इस प्रकार भावना की निरन्तर प्रवृत्ति होती रहती है। जब वह 
धीरे-धीरे श्‍वास छोड़ता है, तो जानता है कि मैं दीर्घ श्वास छोड़ता हूँ | जब वह धीरे-धीरे श्वास 
लेता है, तो जानता है कि मैं दीर्घ श्वास लेता हूँ । और जब्र धीरे-धीरे आश्वास-प्रश्वास दोनों 
क्रियाओं को करता है, तो जानता है कि में आश्वास-प्रश्वास दोनों क्रियाश्मों को दीर्घकाल में 
करता हूँ | यह तीन प्रकार केवल काल-निमित्त हैं | इनमें पूर्व की अपेक्षा विशेषता प्राप्त करने 
की कोई चेशा नहीं पायी जाती । भावना करते-करते योगी को यह शुभ इच्छा (छंद ) उत्पन्न 
होती है कि मैं इस भावना में विशेष निपुणता प्राप्त करूं । इस प्रबृत्ति से प्रेरित हो वह विशेष 
रूप से भावना करता है और कर्मस्थान की वृद्धि करता है | भावना के बल से भय और परिताप 
दूर हो जाते हैं ओर शरीर के आशवास-प्रश्वास पहले की अपेक्षा अधिक सूक्ष्म हो जाते हैं। 
इस प्रकार इस शुभ इच्छा के कारण वह पहले से अधिक सक्षम आश्वास, अधिक सूच प्रश्वास 
आर अधिक सूच्म श्राश्वास-प्रश्वास की क्रियाओं को दीर्घकाल में करता है । आश्वास-प्रश्वास 
के पूच्मतर भाव के कारण आलम्बन के अधिक शान्त होने से तथा कर्मस्थान की वीथि में 
प्रतिपत्ति होने से भावना चित्त के साथ 'प्रामोद्यः ग्रर्थात्‌ तरुण प्रीति उत्पन्न होती है । प्रामोग्र- 
वश वह और भी सूक्ष्म श्वास दीर्घकाल में होता है और भी सूच्म श्वास दीर्घकाल में छोड़ता 
हैं तथा और भी सूचम आश्वास-प्रश्वास की क्रियाओ्रों को दीर्घकाल में करता है | जब भावना 
के उक से क्रम-पूवंक श्राश्वास-प्रश्वास अत्यन्त सूद्धममाव को प्राप्त हो जाते हैं; तब चित्त 
उत्पन्न प्रतिभाग-निमित्त* की ओर ध्यान देता है | और इसलिए वह प्राकृतिक दीर्घ आइवास- 


१, उदाहरण के ढिये- यदि पृथ्वी मंडळ को निमित्त मान कर उसका ध्यान किया जाय 
तो भावना के बळ से भारंभ में उदूग्रढ निमित्त का उत्पाद होता है श्रथांत आँख सु दने 
या आँख खोछने पर इच्छानुसार निमित्त का दर्शन होता है । पीछे बहुळता के साथ 
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प्रश्वास से विमुख हो जाता है । प्रतिभाग निमित्त के उत्पाद से समाधि की उत्पत्ति होती है 
आर इस प्रकार ध्यान के निप्पन्न होने से व्यापार का अभाव होता है और उपेक्षा उत्पन्न 
होती है | 


इन ६ प्रकारों से दीर्घ श्वास लेता हुआ या दीर्घ श्वास छोड़ता हुआ या दोनों 
क्रियाओं को करता हुआ योगी जानता है कि मैं दीर्घ श्वास लेता हूँ या दीर्घ श्वास छोड़ता हूँ 
या दोनों क्रियाओं को करता हूँ । ऐसा योगी इनमें से किसी एक प्रकार से कायानुपश्यना१ 
नामक स्मृत्युपस्थान की भावना सम्पन्न करता है | ६ प्रकार से जो श्राश्वास-प्रश्वास होते हैं, 
उनको “काय? कहते है | यहाँ “काय? समूह के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है । आश्वास-प्रश्वास का 
आश्रयभूत शरीर भी 'कायः कहलाता है और यहां वह भी संगीत है । “ग्रनुपश्यना' ज्ञान 
को कहते हैं । यह शान शमथ-वश निमित्त-शान है और विपश्यना-त्रश नाम रूप की व्यवस्था 
के अनन्तर काम विषयक यथाभूत ज्ञान है | इसलिए 'कायानुपश्‍्यना? वह ज्ञान है जिसके द्वारा 
काम के यथाभूत स्वभाव की प्रतीति होती हे । जिसके द्वारा श्वास-प्रश्नास आदि शरीर की समस्त 
श्राभ्यन्तरिक ओर बाह्य क्रियायें तथा चेशयें ज्ञान श्रौर स्मृतिपूर्वक होती हैं। जिसके द्वारा 
शरीर का अनित्य-भाव , अनात्म-भाव, दुःख-भाव और अशुचि-भाव जाना जाता है । इस ज्ञान 
के द्वारा यह विदित होता है कि समस्त “काय” पैर के तलुवे से ऊपर और केशाग्र से नीचे 
केवल नाना प्रकार के मलों से परिपूर्ण है । इस काय के केश लोम आदि ३२ आकार अपवित्र 
और जुगुप्सा उत्पन्न करनेवाले हैं | वह इस काय को रचना के अनुसार देखता हे कि इस काय 
में पृथ्वी-धाठु है, तेज-धातु है, जज-घाठु है और वायु-धाठ है, वह काय में अहंभाव और मम- 
भाव नहीं देखता तथा काय को कायमात्र ही समझता हे | 


इसी प्रकार जब वह जल्दी-जल्दी श्वास छोड़ता है या लेता है, तब जानता है कि--मैं 
अल्पकाल में श्वास छोड़ता या लेता हूँ | इस हस्व आश्वास-प्रश्वास की क्रिया भी दीर्घ 
आश्वास-प्रश्वास की क्रिया के समान ही ६ प्रकार से की जाती है, यहाँ तक कि पूर्ववत्‌ योगी 
कायानुपश्यना नामक स्मृत्युपस्थान की भावना सम्पन्न करता है | 
भावना करने से भ्रतिभाग-निमित्त छा प्राढुर्भाच होता है। यह उदूमरह-निसित्त की 
अपेक्षा कहीं अधिक सुपरिणदूध होता है । प्रतिभाग-निमित्त णे और आकार से रहित 
होता है, यह स्थूळ पदार्थ नहीं है । प्रजञसतिमात्र हे । 

१, स्थ॒त्युपस्थान चार हैं :->कायाजुपश्यना, चेदुनालुपरयना, चिताजुपश्यना और धर्मा- 
बुपश्यना । शरीर का यथाभूत अवबोध कायाजुपश्यना हे । सुखवेदना, दुःखवेदुना, 
छहु/खवेदना का यथार्थ ज्ञान वेदूनानुपश्यना है। चित्त-ज्ञान चित्तानुपश्यना है । 
पाँच नीवरण, पाँच उपादान रकंध, ६ आयतन, १० संयोजन, ७ बोध्यंग, सथा चार 
झाय सत्य का यथार्थ ज्ञान धर्मानुपश्यना हे । 'सतिपट्टानसुत्त' में इन चार स्सृत्युप- 
स्थानों का विस्तार से वर्णन है | 


८६ बौद -समं-षशं 


( ३ ) योगी सकल आश्वास-काय के श्रादि, मध्य और अवसान इन सत्र भागों का 
अवरोध कर श्र्थीत्‌ उन्हें विशद और विभूत कर श्वास परित्याग करने का अभ्यास करता है | 
इसी तरह सकल प्रश्‍वास-काय के आदि, मध्य और ग्रवसान इन सब भागों का अवबोधकर 
श्वास ग्रहण करने का प्रयत्न करता है । उसके ्राश्‍वास-प्रश्‍वास का प्रवर्तन ज्ञान-युक्त चित्त से 
होता है किसी को केवल आदि स्थान, किसी को केवल मध्य, किसी को केवल शवसान स्थान 
आर किसी को तीनों स्थान विभूत होते हैं। योगी को स्मृति और ज्ञान को प्रतिष्टितकर तीनों 
स्थानों में ज्ञान-युक्त चित्त को प्रेरित करना चाहिये | इस प्रकार आ्रानापान-स्मूति की भावना 
करते हुए, योगी स्मृतिपूर्वक भावना-चित्त के साथ उच्चकोटि के शील, समाधि और प्रशा 
का ्रासेवन करता है । 


पहले दो प्रकार में आश्वास-प्रश्वास के अतिरिक्त और कुछ नहीं करना होता है | 
किन्तु इनके आगे ज्ञानोत्पादनादि के लिए सातिशय उद्योग करना होता है । 


(४) योगी स्थूल काय-संस्कार* का उपशम करते हुए, श्वास छोड़ने और श्वास 
ग्रहण करने का अभ्यास करता हे । 


कमंस्थान का आरंभ करने के पूर्व शरीर और चित्त दोंनों क्लेश-युक्त होते हैं | उनका 
गुरुभाव होता है । शरीर और चित्त की गुरुता के कारण आश्वास-प्रश्वास प्रबल और स्थूल 
होते हँ; नाक के नथुने भी उनके वेग को नहीं रोक सकते | और मिल्नु को मुँह से भी साँस 
लेना पड़ता है । किन्तु जत्र योगी प्रष्ठवंशा को सीधा कर पर्यक-ग्रासन से वेंठता है और स्मृति 
को सम्मुख उपस्थापित करता है तब योगी के शरीर और चित्त का परिग्रह होता है । इससे 
बाह्य विक्षेप का उपशम होता है, चित्त एकाग्र होता है और कर्मस्थान में चित्त की प्रवृत्ति 
होती है। चित्त के शान्त होने से चित्त-समुत्थित रूपधर्म लघु और मृदुभाव को प्राप्त होते 
हैं। आश्वास-प्रश्वास का भी स्वभाव शान्त हो जाता है ओर वह धीरे धीरे इतने सूकम 
हो जाते हैं कि यह जानना भी कठिन हो जाता है कि वास्तव में उनका अस्तित्व भी है 
या नहीं । 


यह काय-संस्कार क्रमपूर्वक स्थूल से सूकम, सूकम से सूचमतर; सूचमतर से सूच्मतम हो 
जाता है, यहाँ तक कि चतुर्थ ध्यान के क्षण में यह परम सूदमता की कोरि को प्राप्त हो दुल॑च्य 
हो जाता है | जो काय संस्कार कर्म-स्थान के आरंभ करने के पूर्व प्रवृत्त था, वह चित्त-परिग्रह 
के समय शान्त हो जाता है | जो काय-संस्क्रार चित्त-परिग्रह के पूव प्रबृत्त था, वह प्रथम ध्यान के 


१. काय-संस्कार “आश्वास प्रश्‍वास' को कहते हैं, यद्यपि अश्‍वाल-प्रश्‍वास चित्त-समुत्यित 
धमं है, तथापि शरीर से प्रतिबद्छ होने के कारण इन्हें 'काय' कहते हैं| शरीर के होने 
पर ही आश्वास-प्रश्वास की क्रिया संभव है अन्यथा नहीं | 
कतमे कायसंखारा १ दीम अस्सास'` `° ° "`` `परस्सासा फायिका एते अम्मा कायपटि 
बदूधा कायसंखारा पटिसंभिदा | 


स्थविरवाद की साधना दछ 


उपचार-क्षण* में शान्त हो जाता हे । इसी प्रकार पूर्व काय-संस्कार उत्तरोत्तर काय संस्कार द्वारा 
शान्त हो जाता है । काय-संस्कार के शान्त होने से शरीर का कंपन, चलन, स्पंदन, और नमन 
भी शान्त हो जाता है | 


आनापान-स्मृति-मावना के ये चार प्रकार प्रारंभिक अवस्था के साधक के लिये बताये 
गये हूँ, इन चार प्रकारों से भावना कर जो योगी ध्यानों का उत्पाद करता है, वह यदि विपश्यना 
द्वारा श्रत्‌ पद पाने की अभिलापा रखता है तो उसे शील को विशुद्ध कर आचार्य के समीप 
कर्म-स्थान को पाँच आकार से ग्रहण करना चाहिये | यद पाँच आकार कर्म-स्थान के सन्ति 
( = पर्वं = भाग) कहलाते हैं | यद्द इस प्रकार हैः 

उद्ग्रह, परिष्ठच्छा, उपस्थान, अप॑णा और लक्षण | कर्म-स्थान अन्थ का स्वाध्याय 
“उदवग्रहः कहलाता है । कर्म-स्थान के अर्थ का स्पष्टीकरण करने के लिए प्रश्न पूछना “परि- 
पृच्छा? है | भावनानुयोगवश निमित्त के उपधारण को 'उपल्थान' कहते हैं | चित्त को एकाग्र 
कर भावना-बल से ध्याना का प्रतिलाम 'अर्पण? है । कर्म-स्थान के स्वमाव का उपधारण 
“लक्षण! कहलाता हे | योगी दीर्घकाल तक स्वाध्याय करता है, उपयुक्त आवास में निवास 
करते हुए ग्रानापान-स्मृत्ति कर्मस्थान की ओर चित्तावर्जन करता है और अश्वास-प्रश्वास पर 
चित्त को स्थिर करता है | कर्मस्थान अभ्यास की विधि इस प्रकार है -- 


गणना-परोगी पहिले आश्वास-प्रश्वास की गणना द्वारा चित्त को स्थिर करता है | एक 
बार में एक से आरंभ कर कम से कम पाँच तक और अधिक से अधिक दस तक गिनती गिननी 
चाहिये | गणना-त्रिधि को खण्डित भी न करनी चाहिये | अर्थात्‌ एक, तीन, पाँच इस प्रकार 
बीच-त्रीच में छोड़ते हुए गिनती न गिननी चाहिये | पाँच से नीचे रुकने पर चित्त का स्पन्दन 
होता है ओर दस से अधिक गिनती गिनने पर चित्त कर्मश्थान का आश्रय छोड़ गणना का 
आश्रय लेता है । गणना-विधि के खण्डन होने से चित्त में कंपन होता है और-कर्मस्थान की 
सिद्धि के विषय में चित्त संशयान्वित हो जाता है । इसलिए इन दोषों का परित्याग करते हुए 
गणना करनी चाहिये । पहले धीरे-धीरे गिनती करनी चाहिये । जिस प्रकार धान का तोलने 
वाला गिनती करता है, उसी प्रकार धीरे-त्रीरे पहले गिनती करनी चाहिये | धान का तौलने- 
वाला तराजू के एक पलड़े मै धान भरता है और उसे तौलकर “एक कहकर जमीन पर जैंड़ेल 
देता है | फिर पलड़े में धान भरता है और जब तक दूसरी बार नहीं उँड्रेज्चता, तत्र तक बरावर 
एक-एक! कहता जाता है । आश्वास-प्रश्वासों में जो विशद और विभूत होता है उसी का 
ग्रहण कर गणना आरंभ होती है और जब तक दूसरा विशद और विभूत नहीं होता, तब तक 
निरन्तर आश्वास-प्रश्वास की ओर “एक-एक” कहता रहता है, दृष्टि रखते हुःर दस तक गणना 
१, उपचार जौर अपंणो समाधि के प्रकार हैं। अपणा का अर्थ हे--आलंबन में एकाप्र 
चित्त का अर्पण | अर्पणा ध्यान की प्रतिकास भूमि हे | भ्रपंणा के उत्पाद से ही ध्यान 
के पांच अंग सुइढ होते हैं। अर्पणा का समीपवर्ती प्रदेश उपचार दै । उपचार-समाघि 

का ध्यान अढप-प्रमाण का दोता हे | 


दद बौद्ध-धर्म-दर्शन 

की जाती है । तदनन्तर फिर से उसी प्रकार गणना शुरू होती दै । इस प्रकार गणना करने से 
जब आश्वास-प्रश्वास विशद और विभूत हो जाय तब जल्दी-जल्दी गणना करनी चाहिये | पूर्व 
प्रकार की गणना से आश्वास-प्रश्वास विशद हो जल्दी-जल्दी बार-बार निष्क्रमण और प्रवेश 
करते हैं | ऐसा जानकर योगी आभ्यन्तर और बाह्य प्रदेश में आशवार-प्रश्वास का ग्रहण नहीं 
करता | वह द्वार पर ( नासिका-पुट ही. निष्कमण-दार और प्रवेरा-द्वार है ) ही आते-जाते 
उनका ग्रहण करता है | और 'एक-दो-ती न-चार-पाँचः 'एक-दो-तीन-चार-पाँच-छुड '*** "९० 
इस प्रकार एक बार में दस तक जल्दी-जल्दी गिनता है | इस प्रकार जल्दी-जल्दी गिनती करने 
से आश्वास-प्रश्वास का निरन्तर प्रवर्तन उपस्थित होता है | आश्वास-प्रश्नास की निरन्तर प्रवृत्ति 
जानकर अभ्यन्तरगत और बहिगत वात का ग्रहण न कर जल्दी-जल्दी गिनती करनी चाहिये | 
क्योंकि श्रभ्यन्तरगत वात की गति की ओर ध्यान देने से चित्त उस स्थान पर वात से श्राइत 
मालूम पड़ता है, और वहिगंत वात की गति का अन्वेषण करते समय नाना प्रकार के बाह 
आलंबनों की ओर चित्त विधावित होता है और इस प्रकार बिश्लेप उपस्थित होता हैं | इसलिए 
स्पृष्ट-स्पृष्ट स्थान पर दी स्मृति उपस्थापित कर भावना करने से भावना की सिद्धि होती है । जबतक 
गणना के बिना ही चित्त आश्वास-प्रश्वास रूपी ्रालं्रन में स्थिर न हो जाय, तबतक गणना 
की क्रिया करनी चाहिये | बाह्य-वितक का उपच्छेद कर आश्वास-प्रश्वास में चित्त की प्रतिष्ठा 
करने के लिए ही गणना की क्रिया की जाती हे | 


छजुबंधना---जब गणना का कार्य निष्पन्न हो जाता हे तब गणना का परित्याग कर 
णलुबंधना की क्रिया का आरंभ होता है। इस क्रिया के द्वारा बिना गिनती के ही चित्त 
आश्वास-प्रश्वास-रूपी श्रालंवन में ग्रातरद्ध हो जाता हैं| गणना का परित्यागकर स्मृति 
आश्वास-प्रश्वास का निरन्तर अनुगमन करती हे । इस क्रिया को अज्ञुबंधवा कहते हैं। 
अमिधर्मकोश में इसे “अनुगम? कहा है | आदि, मध्य, और अवसान का अनुगमन करने से 
अनुबंधना नहीं होती | आश्वासवायु की उत्पत्ति पहले नाभि में होती है, हृदय मध्य है और 
नासिकाग्र पर्यवसान है | इनका अनुगमन करने से चित्त अ्रसमाहित होता है और 
काम तथा चित्त का कंपन और स्पन्दन होता हे | इसलिए, अनुबंधना की क्रिया करते समय 
आदि, मध्य और अवसान-क्रम से कमंस्थान का चिंतन न करना चाहिये | 


स्पर्श और स्थापना--जिस प्रकार गणना और अनुबंधना द्वारा अनुक्रम से अलग- 
अलग कर्मस्थान की भावना की जाती हे उस प्रकार केबल स्पर्श या स्थापना द्वारा एथक रूप 
से भावना नहीं होती । गणना कर्म-स्थान-भावना का मूल है; जजुबंधना स्थापना का मूल हे। 
क्योंकि अनुवंधना के बिना स्थापना (=अर्पणा) असंभव है । 


इसलिए इन दोनों ( गणना ओर थनुनंधना ) का प्रधान रूप से प्रहसं-किया गया 
है | स्पशं और स्थापना की प्रधानता नहीं है। स्पर्श गणना का अंग है । स्पर्श का अर्थ है 
धयृष्ट-स्थानः | अमिधमंकोश में इसे “स्थान? कहा है। स्पर्श-स्थान नासिकाग्र है | स्पशं-स्यान 
के समीप स्मृति को उपस्थापितकर गणना का कार्य करना चाहिये । इस प्रकार गणना और 
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स्पर्श द्वारा एक साथ श्रभ्यास किया जाता है । जत्र गणना का परित्याग कर स्मृति स्पशं-स्थान 
में ही आश्वास-प्रश्वास का निरन्तर अनुगमन करती है और अनुबँधना के निरन्तर अभ्यास से 
शर्पणा-समाधि के लिए. चित्त एकाग्र दोता हैं तब अनुबंधना, स्पशं और स्थापना तीनों द्वारा 
एक साथ कर्म-स्थान का चिन्तन होता है । इसके अर्थ को स्पष्ट करने के लिए, हम यहाँ ग्रथे- 
कथा वर्गित पंगुल और द्वारपाल की उपमा का उल्लेख करेंगे । 

जिस प्रकार पंगुल खंगे के पास बैठकर जिस समय बच्चों को कूला झुलाता है, उस 
समय भूले के पटरे का अगला भाग (आते समय ), पिछला भाग ( जाते. समय ) और 
मध्यभाग अनायास ही उसको दृष्टिगोचर होता हे और इसके लिए उसे कोई प्रय्न नद्ीं करना 
पड़ता; उसी प्रकार स्पर्श-स्थान (5 नासिकाग्र ) में स्मृति को उपस्थापित कर योगी का चित्त 
श्राते-जाते आश्वास-प्रश्शास के आदि, मध्य और अवसान का अनायास ही 
अनुगमन करता है । 

जिस प्रकार नगर का द्वारपाल नगर के भीतर और बाहर लोगों की पूछताछ नहीं 
करता फिरता किन्तु जो मनुष्य नगर के द्वार पर आता है उसकी जाँच करता देँ, उसी प्रकार 
योगी का चित्त अंतः-प्रविष्ठ बायु और बहिरनि'क्रान्त वायु की उपेक्षा कर केवल द्वार-प्राप्त 
आश्वास-प्रश्वास का अनुगमन करता हँ | रथान-विशेप्र पर स्मृति को उपस्थापित करने से क्रिया 
सुलभ हो जाती है, कोई विशेष प्रयत्न नहीं करना पड़ता । 

“पि सम्मिदा? में आरे की उपमा दी गई हैं| जिस प्रकार आरे से काटते समय वृक्ष 
को समतल भूमि पर रखकर क्रिया की जाती हे और आते-जाते आरे के दाँतो की ओर ध्यान न 
देकर जहाँ-जहाँ आरे का दाँत वृक्ष का स्पर्शं करते हैं, वह्ाँ-बरहाँ ही स्मृति उपस्थापित कर आते- 
जाते आरे के दाँत जाने जाते हैं और प्रयत्न-वश छेदन की क्रिया निष्पन्न होती हें और यदि कोई 
विशेष प्रयोजन हो तो वह भी संपादित होता हँ, उसी प्रकार योगी नासिकाग्र या उत्तरोष्ठ में 
स्मृति को उपस्थापित कर सुखासीन होता है । आते-जाते आश्वास-प्रश्वास की ओर ध्यान 
नहीं देता । किन्तु यह बात नहीं हे कि वे उसको अविदित हों, भावना को निष्पन्न करने के 
लिये वह प्रयत्नशील होता है, विध्नों (-नीवरण) का नाश कर भावनानुयोग साधित करता 
है ग्रौर उत्तरोत्तर लौकिक तथा लोकोत्तर-समाधि का प्रतिलाम करता है | 

काय और चित्त वीयौरंम से भावना-कर्म में समर्थ होता है; विध्नों का नाश और 
वितर्क का उपशम होता है; दश संयोजनों का परियाग होता है, इसलिए अनुशयों का 
लेश-मात्र भी नहीं रह जाता | 

इस कर्मेस्थान की भादना करने से थोड़े ही समय में प्रतिमाग-निमित्त का उत्पाद होता 
है और ध्यान के अन्य अज्ञों के साथ अर्पणा-समाधि का लाभ होता है । जब गणना-क्रिया-वश 
स्थूल आश्वास-प्रश्वास का क्रमशः निरोध होता है और शरीर का क्ेश दूर हो जाता है, तव 
शरीर ओर चित्त दोनों बहुत हल्के हो जाते हैं । 

अन्य कर्मस्थान भावना के बल से उत्तरोत्तर विभूत होते जाते हैं । किन्तु यह कर्मस्थान 
अधिकाधिक सूच्म होता जाता हे | यहां तक कि यह उपस्थित भी नहीं होता | जत्र कर्मस्थान 
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की उपलब्धि नहीं होती तो योगी को आसन से उठ जाना चाहिये। पर यह विचार कर न 
उठना चाहिये कि आचार्य से पूछना है कि--क्या मेरा कर्मस्थान नष्ट हो गया है। ऐसा 
विचार करने से कर्मस्थान नवीन हो जाता है | इसलिए, अनुपलब्ध आश्वास-प्रश्वास का पर्यपण 
प्रकृत स्पर्श-स्थान वश करना चाहिये । जिसकी नाक बड़ी होती है, उसके आश्वास-प्रश्वास 
प्रवर्तन के समय नासिकाग्र का स्पशं करते हैं और जिसकी नाक छोटी होती है उसके आश्वास- 
प्रश्वास उत्तरोष्ठ का स्पर्श कर प्रवसित होते हैं। स्मृति-सम्प्रजन्य पूर्वक योगी को प्रकत स्पर्श- 
स्थान में स्मृति प्रतिष्ठित करनी चाहिये ! प्रकृत स्पर्श-स्थान को छोड़कर अन्यत्र पर्येषण न 
करना चाहिये | इस उपाय से अनुपस्थित आश्वास-प्रश्वास की सम्यक्‌ उपलब्धि में योगी 
समर्थ होता है | 

भावना करते करते प्रतिभाग-निमिच उत्पन्न होता हे । यह किसी को मणि के सदृश, 
किसी को मुक्ता, कुसुममाला, धूम-शिखा, पद्मपुष्प, चम्द्र-मण्डल या सूय-मण्डल के सहश 
उपस्थित होता है। प्रतिभाग-निमित्त की उत्पत्ति संज्ञा से ही होती है | इसलिए संज्ञा की 
विविधता के कारण कर्मस्थान के एक होते हुए. भी प्रतिभाग-निमित्त नानारूप से प्रकट होता 
है । जो यह जानता है कि ्याश्वास-प्रश्वास और निमित्त एक चित्त के ग्रालंद्न नहीं हैं, उसी 
का कर्मस्थान उपचार और अर्पणा-समाधि का लाभ करता हैँ | प्रतिभाग-निमित्त के इस प्रकार 
उपस्थित होने पर योगी को इसकी सूचना आचार्य को देनी चाहिये । ग्राचाय, भिछु के 
उत्साह को बढ़ाते हुए बार-बार भावना करने का उपदेश करता है । उक्त प्रकार के प्रतिभाग- 
निमित्त में ही अनुबंधना और स्पर्श का परित्याग कर भावना-चित्त की स्थापना की जाती है। 
इस भावना से क्रम पूर्वक अपणा होती है । प्रतिभाग-निमिच की उत्पत्ति के समय से विजन 
आर क्लेश दूर हो जाते हैं, स्मृति उपस्थित होती है और चित्त उपचार-समाधि द्वारा 
समाहित होता है । 

योगी को उक्त प्रतिभाग-निमित्त के वर्ण और लक्षण का ग्रहण न करना चाहिये। 
निमित्त की अच्छी तरह रक्षा करनी चाहिये। इसलिए अनुपयुक्त आवास आदि का परित्याग 
करना चाहिये | इस प्रकार निमित्त की रक्षा कर निरंतर भावना द्वारा कर्मस्थान की बृद्धि 
करनी चाहिये | अ्रप॑णा में कुशलता प्राप्त कर, वीर्य का सम-भाव प्रतिपादित करना चाहिये | 
तदनन्तर ध्यानों का उत्पाद करना चाहिये | 

इस प्रकार ध्यानों का उत्पाद कर जो योगी संलक्षुणा ( = विपश्यना, इसे अभिधर्मकोश 
में “उपलच्तण कहा है ) और विवत्त॑ना ( = मार्ग ) द्वारा कर्मस्थान की वुद्धि करना चाहता 
है और परिशुद्धि (> मार्गफल) प्रात करना चाहता है, उसे पाँच प्रकार से ( आवर्जन, समङ्गी 
होना, अधिष्ठान, व्युत्थान और प्रत्यवेक्तण) ध्यानों का ग्रभ्यास करना चाहिये । और नाम-रूप 
की व्यवस्था कर विपश्यना का आरंभ करना चाहिये । योगी सोचता है कि शरीर और चित्त 
के कारण आश्वास-प्रश्वास होता है. चित्त इनका समुत्थापक है और शरीर के बिना: इनका 
प्रवतैन संभव नहीं है। वह स्थिर करता है कि आश्वास-प्रश्वास और शरीर रूप हैं और 
चित्त तथा चेतसिक-धमै अरूप ( 5नाम ) हैं | इस प्रकार नाम-रूप की व्यवस्था कर वह 
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इनके देतु का पर्येषण करता है, वह अनित्यादि लक्षणों का विचार करता है, निमित्त का 
निवेतंन कर श्रार्य-मार्ग में प्रवेश करता है, और सकल क्लेश का ध्वंस कर अअहत्फल में प्रतिष्ठित 
हो विवर्चना श्रौर परिशुद्धि की प्रत्यवेज्ञा ज्ञान की कोटि को प्राप्त होता है । इस प्रत्यवेज्ञा को 
पालि में 'परिपस्सना' कहा है | 


आनापान-ध्मृति समाधि की प्रथम चार प्रकार की भावना का विवेचन सर्वरूप से किया 
जा चुका है | श्रव हम शेप बारह प्रकार की भावना का विचार करेंगे । 


यह बारह प्रकार भी तीन दर्गो' में विभक्त किए, जाते हैं । एक-एक वर्ग में चार प्रकार 
सम्मिलित हैं | इनमें से पहिला वर्ग वेदनानुपश्यना-वश चार प्रकार का है | 


५, इस वर्ग के पहले प्रकार में योगी प्रीति का अनुभव करते हुए श्वास का परित्याग 
रौर ग्रहण करना सीखता है | दो तरह से प्रीति का अनुभव किया जाता है--शमथ-मार्ग 
( = लौफिक-समाधि ) में आसबन-बश और विपश्यना-मागै में असंमोह-त्श | प्रीति-सदगत 
प्रथम और द्वितीय-ध्यान सम्पादित कर ध्यान-क्तण में योगी प्रीति का अनुभव करता है | प्रीति 
के आश्रयमत ग्रालंबन का संवेदन होने से प्रीति का अनुमव होता है । इसलिए यह संवेदन 
शरालंत्रन-वश होता है | योगी प्रीति-सहगत प्रथम और द्वितीय ध्यानों को सम्पादित कर ध्यान 
से व्युत्यान करता है और ध्यान-संग्रयुक्त प्रीति के चय-कमं का ग्रहण करता है | विपश्यना प्रज्ञा 
द्वारा प्रीति के विशेव और सामान्य लक्षणों के यथावत्‌ ज्ञान से दर्शन-छ्षण में प्रीति का अनुभव 
होता है | यह संवेदन असंमोह-बश होता है । 


“परिसंमिदा' में कहा है--जब योगी दीर्घश्वास लेता है और स्मृति को ध्यान के 
संमुख उपस्थापित करता है तब इस स्मृति के कारण तथा इस ज्ञान के कारण कि चित्त एकाग्र 
है, योगी प्रीति का अनुभव करता है | इसी प्रकार जब्र योगी दीर्घश्वास छोड़ता है, हस्वश्वास 
लेता दै, हृखरवास छोड़ता है, सफल श्वास-काय सकल प्रश्‍वास-काय के आदि, मध्य और 
श्रवसान सब भागों का अवबोध कर तथा उन्हे विशद और विभूत कर श्वास छोड़ता और श्वास 
लेता है, काय-संस्कार ( इवास-प्रश्‍वास ) का उपशम करते हुए श्वास छोड़ता है और श्वास 
लेता है, तत्र उसका चिच एकाग्र होता है और इस ज्ञान द्वारा वह प्रीति का अनुभव करता 
है | यह प्रीति-संवेदन आलंबन वश होता है । जो ध्यान की ओर चित्त का ञ्रावजंन करता 
है, जो ध्यान-समापत्ति के क्षण में शाजंबन को जानता है, जो ध्यान से उठकर ज्ञान-चक्षु से 
देखता है, जो ध्यान की प्रत्यवेज्ञा करता है, जो यह विचार कर ध्यानचित्त का अवस्थान 
करता है कि “मैं इतने काल तक ध्यान-समर्जन रहूँगाः वह आलंबन-त्श प्रीति का अनुभव 
करता है । जिन धर्मो' द्वारा शमथ और विपश्यना की सिद्धि होती है, उनके द्वारा भी योगी 
प्रीति का अनुभव करता है । यह धर्म भद्धा आदि पांच इन्द्रिय हैं ( श्रद्धा, वीय, स्मृति, समाधि 
और प्रज्ञा। ज्लोश के उपशम में इनका आधिपत्य होने से (इन्द्रिय संज्ञा पड़ी । ) जो शमथ 
श्रौर विपश्यना में इड़ भद्धा रखता है, जो कुशलोत्साह करता है, जो स्मृति उपस्थापित करता 
है, जो चित्त समाहित करता है और जो प्रज्ञा द्वारा यथाभूत दर्शन करता है, वह प्रीति का 
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अनुभत्र करता है । यह संवेदन श्रालंबन-वश ओर असंमोह-वश होता है । जिसने ६ श्रभिचा 
का श्रधिगम किया है, जिसने हेय दुःख को जान लिया है और जिसकी तद्विपयक जिज्ञासा 
निवृत्त हो गयी है, जिसने दुःख के कारण क्लेशों का परित्याग ( हेय-हेतु या ढुःख-समुदय ) 
किया है, जिसके लिए और कुछ हेय नहीं है, जिसने मार्ग की भावना की है ( हानोपाय) 
तथा जिसके लिए. और कुछ कर्तव्य नहीं है तथा जिसने निरोध का साक्षात्कार किया है ओर 
जिसके लिए अरब और कुछ प्राप्य नहीं है, उसको प्रीति का अनुभव होता है । यह प्रीति 
असंमोहवश होती है । 

६. इस वर्ग के दूसरे प्रकार में योगी सुख का अनुभव करते हुए श्वास छोड़ना और 
श्वास लेना सीखता है । सुख का अनुभव भी ग्रालंवन-5श ्रोर असंमोह-वश होता है | सुख- 
सहगत प्रथम तीन ध्यान सम्पादित कर ध्यान-क्षण में योगी सुख का अनुभव करता है, शरोर 
ध्यान से ब्युत्थान कर ध्यान-संयुक्त सुख के क्षयधर्म का ग्रहण करता है | विपश्यना द्वारा सुख 
के सामान्य और विशेष लक्षणों को यथावत्‌ जानने से दर्शन-क्षण में असंमोह-त्रश सुख का अनुभव 
होता है । विपश्यना-भूमि में योगी कायिक और चैतसिक दोनों प्रकार के सुख का अनुभव 
करता है | 

७. इस वर्ग के तीसरे प्रकार में योगी चारों ध्यान द्वारा चित्त-संस्कार (= संज्ञायुक्त 
वेदना | संज्ञा और वेदना चैतसिक धर्म हैं। चित्त ही इनका समुत्थापक है । ) का अनुभव करते 
हुए. श्वास छोड़ता और श्वास लेता है | 

८. इस वर्ग के चौथे प्रकार में स्थूल चित्त-संस्कार का निरोध करते हुए. श्वास छोड़ता 
आर श्वास लेता है । इसका क्रम वही है जो काय-संस्कार के उपशम का है | दूसरा वग 
चिचानुपश्यना-वश चार प्रकार का है । 

६. पहले प्रकार में योगी चारों ध्यान द्वारा खित्त का अनुभव करते हुए, श्वास छोड़ना 
और लेना सीखता है | 

१०. दूसरे प्रकार म॑ योगी चिच को प्रमुदित करते हुए श्वास छोड़ना या लेना 
साँखता है | समाधि ओर विपश्यना द्वारा चिच प्रमुदित होता है | योगी प्रीति-सहगत प्रथम 
आर द्वितीय-ध्यान को संपादित कर ध्यान-क्षण में संप्रयुक्त प्रीति से चित्त को प्रमुदित करता 
हैं। यह समाधि-वश चित्त-प्रमोद है । प्रथम और द्वितीय-ध्यान से उठकर योगी ध्यान- 
सम्प्रयुक्त प्रीति के क्षय-धर्म का ग्रहण करता है । इस प्रकार योगी विपश्यना चण में ध्यान- 
सम्प्रयुक्त प्रीति को आलंबन बना, चित्त को प्रमुदित करता है । यह विपश्यना-वश 
चित्त-प्रमोद है । 

११. तीसरे प्रकार में योगी प्रथम-ध्यानादि द्वारा चित्त को ग्रालंबन में समरूप से 
अवस्थित करते हुए श्वास छोड़ना और श्वास लेना सीखता है । अरपणा-क्षण में समाधि के 
चरम उत्कष् के कारण चित्त किंचिन्मात्र मी लीन और उद्धत-भाव को नहीं प्राप्त होता तथा 
स्थिर और समाहित होता है | ध्यान से उठकर योगी ध्यान-सम्प्रयुक्त चित्त के क्षय-धर्म को 
देखता है और उसे विपश्यना-च्षण में चित्त के अनित्यता आदि लक्षणों का क्षण-क्षण 
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पर अवबौध होता है । इससे चाणमात्र स्थायी समाधि उत्पन्न होती है।यह समाधि श्रालंबन 
में एकाकार से निरंतर प्रवृत्त होती मालूम पड़ती है और चित्त को निश्चल रखती है | 


१२. चौथे प्रकार में प्रथम-ध्यान द्वारा विन्नों (नीवरण) से चित्त को मुक्त कर, द्वितीय 
द्वारा वितर्क-विचार से मुक्तकर, तृतीय द्वारा प्रीति से मुक्तकर चत॒र्थ-ध्यान द्वारा सुख-दुःख से 
चित्त को विमुक्तकर, योगी श्वास छोड़ने और श्वास लेने का अभ्यास करता है अथवा ध्यान 
से व्युत्थानकर ध्यान-सम्प्रयुक्त चिच के च्य-धर्म का ग्रहण करता है और विपश्यना-उण में 
अनित्य-भावदर्शी हो चिच को नित्य-संज्ञा से विमुक्त करता है अर्थात्‌ योगी अनित्यता की 
परमकोटि 'भंग का दर्शन कर संस्कार की श्रनित्यता का साक्षात्कार करता है | इसलिए संस्कृत 
धर्मों के संबंध में उसकी जो मिथ्या-संज्ञा है, वह दूर हो जाती है । जिसका श्रनित्य-भाव हे 
बह दुःख है, सुख कदापि नहीं है; जो दुःख है, वह अनात्मा हे, आत्मा कमी नहों है । 
इस ज्ञान द्वारा वह चित्त को सुख-संज्ञा और श्रात्म-संज्ञा से विमुक्त करता है, वह देवता है 
कि जो श्रनित्य, दु.ख और श्रनात्मा है उसमें श्रभिरति और राग न होना चाहिये | उसके 
प्रति योगी को निर्वेद गौर वैराग्य उत्पन्न होता है| वह त्रिच को प्रीति और राग से विमुक्त 
करता है | जत्र योगी का चित्त संस्कृत-धर्मों से विरक्त होता है, तव वह संस्कारों का निरोध 
करता है, उन्हें उत्पन्न होने नहीं देता। इस प्रकार निरोध-ज्ञान द्वारा वद्द चित्त को उत्ति 
धर्म-पमुदय से विमुक्त करता है । संस्कारों का निरोध कर वह नित्य आदि आकार से उनका 
ग्रहण नहीं करता, वह उनका परित्याग करता है, वह क्केशों का परित्याग करता है और 
संस्कृत-धमों' का दोष देखकर तद्विपरीत असंस्कृत-धर्म निर्वाण में चित्त का प्रवेश करता है | 

तीसरा वर्ग भी चार प्रकार का है । 


१३. पहले प्रकार में योगी अनित्य-ज्ञान के साथ श्वास छोड़ना और श्‍वास लेना 
सीखता है | पहले यह जानना चाहिये कि अनित्य क्या है ? अनित्यता क्या है ? अनित्य-दशंन 
किसे कहते हैं ? ओर अनित्य-द्शों कौन है ? पंचस्कंध अनित्य हैं, क्योंकि इनके--उत्पत्ति 
विनाश, और श्रन्यथाभाव हैं । पंचस्कंधों का उसत्ति-बिनाश दी अनित्यता है | यह उत्पन्न 
होकर श्रभाव को प्राप्त होते हैं उस आकार में उनकी अवस्थिति नहीं होती | उनका क्षण-भंग 
होता है | रूप आदि को अनित्य देखना श्रनित्यानुपश्यना है । इस ज्ञान से जो समन्वानत है, 
वह अनित्यद्‌शाँ है | 

१४, दूसरे प्रकार में योगी विराग-ज्ञान के साथ श्वास छोड़ना और श्वास लेना साखता 
है । विराग दो हैं-- १. क्षय-विराग और २. अत्यन्त-विराग । संस्कारों का क्षण-भद्ग क्षय-विराग 
है । यह क्षणिक निरोध है । अत्यन्त-विराग, निर्वाण के अधिगम से संस्कारों का अत्यन्त, न कि 
क्षणिक, निरोध होता है | क्षय-विराग के ज्ञान से विपश्यना और अत्यन्त-विराग के ज्ञान से 
मार्ग की प्रवृत्ति होती है । 


१५, तीसरे प्रकार में योगी निरोधानुपश्यना से समन्वागत हो श्वास छोड़ना और श्वास 
लेना सीखता है । निरोध भी दो प्रकार का है--१. क्षय-निरोध और २. अत्यन्त-निरोध | 
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१६. चौथे प्रकार में योगी प्रतिनिसर्गानुपश्यना से समन्वागत हो श्वास छोड़ना और 
श्वास लेना सीखता है | प्रतिनिसर्ग (=त्याग ) भी दो प्रकार का है---१, परित्याग-प्रतिनिसग 
ओर २. प्रस्कन्दन-प्रतिनिसर्ग | विपश्यना और माग को प्रतिनिसर्गानुपश्यना कहते हैं । विपश्यना 
द्वारा योगी श्रभिसंस्कारक र्कन्धों सहित क्लेशं का परित्याग करता है; तथा शंस्कृत-धर्मा' का 
दोष देखकर तद्विपरीत-श्रसंस्कृत निर्वाण में प्रस्कन्दन श्रर्थात्‌ प्रवेश करता है । 

इस तरह १६ प्रकार से श्रानापान-स्मृति-पमाधि की भावना की जाती है। चार-चार 
प्रकार का एक-एक वर्ग है । अन्तिम वर्ग शुद्ध उपासना की रीति से उपदिष्ट हुआ है; शेष वर्ग 
शमथ तथा विपश्यना, दोनों रीतियों से उपदिष्ट हुए हैं। [ शमथ लौकिक-समाधि को कहते हैं; 
विपश्यना एक प्रकार का विशिष्ट ज्ञान है, इसे लोकोत्तर-समाधि भी कहते हैं । ] 

आगनापान-स्मृति-भावना का जब परमोत्कर्ष होता है तब चार स्मृत्युपस्थापन का परिपूरण 
होता है । स्मृत्युपस्थापनाश्रो के सुभावित होने से सात बोध्यज्ञों का ( स्मृति, धर्मबिचय, वीर्य, 
प्रीति, प्रश्नव्धि, समाधि, उपेक्षा ) पूरण होता है और इनके पूरण से मार्ग और फल का अधि- 
गप्र होता है । 

इस भावना की विशेषता यह है कि मृत्यु के समय अत्र श्वास-प्रश्वास निरुद्ध होते हैं, 
तब योगी मोह को प्राप्त नहीं होता | मरण समय के अन्तिम ग्राश्वास-प्रश्वास उसको विशद 
ओर विभूत होते हैं। जो योगी आनापान-स्मृति की भावना भली प्रकार करता है उसको 
मालूम पडता है कि मेरा आयु-संस्कार अब इतना ्रत्रशिष्ट रह गया है । यह जानकर वह अपना 
कृत्य संपादित करता है और शान्तिपूर्वक शरीर का परित्या। करता है । 


चार ब्रह्म-विद्यर 


मैत्री, करुणा, मुदिता और उपेक्षा यह चार चित्त की सर्वोत्कृष्ट और दिव्य अवस्थायें 
हैं । इनको 'ब्रह्म-विहार? कहते हैं | चित्त-विशुद्धि के यह उत्तम साधन हैं | जीवों के प्रति किस 
प्रकार सम्यक्‌ व्यवहार करना चाहिये इसका भी यह निदर्शन है। जो योगी इन चार ब्रह्म- 
विहारों की भावना करते हैं उनकी सम्यक्‌-प्रतिपत्ति होती है । बह सब प्राणियों के हित-सुख 
की कामना करता है । वह दूसरों के दुःखों को दूर करने की चेष्टा करता है। जो सम्पन्न है 
उसको देखकर वह प्रसन्न होता है, उनसे ईप्यौ नहीं करता | सब प्राणियों के प्रति उसका सम- 
भाव होता है, किसी के साथ वह पत्रपात नहीं करता | 


संक्षेप में-इन चार भावनाओं द्वारा राग, द्वेष, प्या, असूया, आदि चित्त के मलों 
का चालन होता है । योग के अन्य परिकर्म केवल आत्म-हित के साधन हैं, किन्तु यह चार 
ब्रह्म-विहार परहित के भी साधन हैं । 

अर्य-धमे के ग्रन्थों में इन्हें “ग्रप्रामाण्य' या “ग्रप्रमाणश भी कहा है । क्योंकि इनकी 
इयत्ता नहीं है | अपरिमाण जीव इन भावनाओं के आलम्बन होते हैं । 

जीवों के प्रति स्नेह और सुह्दूभाव प्रवर्तित करना मैत्री है । मैत्री की प्रवृत्ति परहित- 
साधन के लिए है | जीवों का उपकार करना, उनके सुख की कामना करना, द्वेष और द्रोह का 
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“परित्याग, इसके लक्षण हैं । मैत्री भावना की सम्पक्‌-निप्पत्ति से द्वेप का उपशम होता है। 
राग इसका आसन्न शत्रु है । राग के उत्पन्न होने से इस भावना का नाश होता है । मैत्री की 
प्रवृत्ति जीवा के शील आदि गुण-ग्रहण-वश होती है । राग भी गुण देखकर प्रशोमित होता 
है | इस प्रकार राग ओर मैत्री की समान-शीलता है । इसलिए कभी-कभी राग मैत्रीवत्‌ प्रतीय- 
मान हो प्रबंचना करता है । स्मृति का किंचिन्मात्र भी लोप होने से राग मैत्री को अपनीत कर 
आलम्बन में प्रवेश करता है । इसलिए यदि विवेक और सावधानी से भावना न की जाय तो 
चित्त के रागारूड़ होने का भय रहता है । हमको सदा स्मरण रखना चाहिये कि मैत्री का 
सौहार्द तृ्णा-त्रश नहीं होता, किन्छु जीवो की द्वित-साधना के लिए, होता है । राग, लोभ, 
और मोह के वश होता है किन्तु मैत्री का स्वेद्द मोह-त्रश नहीं होता किन्तु ज्ञानपूर्वक होता 
है | मैत्री का स्वभाव अद्ेष है शौर यह अलोभ-युक्त होता है । 


पराये दुःख को. देखकर सत्पुरुषों के हृदय का जो कम्पन दोता है उसे 'करुणा? कहते 
हैं । करुणा की प्रबृत्ति जीवों के दुःख का अपनय करने के लिए होती है, दूसरों केदुखको 
देखकर साधु-पुरुप का हृदय करुणा से द्रवित हो जाता है । वह दूसरों के दुःख को सहन नहीं 
कर सकता, जो करुणाशील पुरुष है वह दूसरों की विहिंसा नहीं. करता । करुए-भावना की 
सम्यकू-निध्पत्ति से विद्विसा का उपशम होता है । शोक की उप्पत्ति से इस भावना का नाश 
होता है | शोक, दौर्मनस्त्र इस भावना का निकर शत्रु है । 


मुदिता? का लक्षण 'हपष? है | जो मुदिता की भावना करता है वह दूसरों को सम्पन्न 
देखकर हर्प करता है, उनसे ईर्प्यो वा द्वेष नहीं करता । दूसरों की सम्पत्ति, पुण्य, और गुणो: 
त्क को देखकर उसको श्रसूया और श्रप्रीति नहीं उसन्न होती । मुदिता की भावना की 
निष्पत्ति से अरति का उपशम होता है, पर यह प्रीति संसारी पुरुष की प्रीति नहीं है। 
पृथग्जनोचित प्रीति-वश जो दषं का उद्दोग होता है उससे इस भावना का नाश होता है। 
मुदिता-मावना में ह का जो उत्पाद होता है उसका शान्त प्रवाह होता है । वह उद्वेग और 
क्षोभ से रहित होता है । 


जीवों के प्रति उदासीन भाव “उपेक्षा? है | “उपेक्षा? की भावना करने वाला योगी जीवों के 
प्रति सम-भाव रखता है, वह प्रिय-अप्रिय में कोई भेद नहीं करता | सबके प्रति उसकी उदासीन 
वृत्ति होती है । वह प्रतिकूल और अप्रतिकूल इन दोनों कारों का ग्रदण नहीं करता, इसी- 
लिए, उपेक्षा-भावना की निष्पत्ति होने से विहिंसा और अनुनय दोनों का उपशम होता है । 
उपेच्षा-भावना द्वारा इस ज्ञान का उदय होता है कि “मनुष्य कर्म के अधीन है, कर्मानुसार ही सुख 
से सम्पन्न होता है या दुःख से मुक्त होता है या प्राप्त-सम्पत्ति से च्युत नहीं होता”? | यही 
ज्ञान इस भावना का आसन्न-क्ारण है । मैत्री आदि प्रथम तीन भावनाओं «रा जो विविध 
प्रवत्ति होती थी उसका ज्ञान द्वारा प्रतिषेध होता है। एथंक-जनोजित श्रज्ञान-वश उपेक्षा की 
उत्पत्ति से इस भावना का नाश होता है। 

यह चारों ब्रह्मःविह्ार समान रूप से ज्ञान और सुगति को देने वाले हैं । 
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मैत्री-माव-भावना का विशेष कार्य द्वेष (व्व्यापाद) का प्रतिघात करना है| करुणा- 
भावना का विशेष कार्य विहिंसा का प्रतिघात करना है | मुदिता-मावना का विशेष कार्य अरति, 
अप्रीति का नाश करना है और उपेक्षा-भावना का विशेष कार्य राग का प्रतिघात करना है | 

प्रत्येक भावना के दो शत्रु है १. समीपवर्ती, २. दूरवर्ती । मैत्री-मावना का 
समीपवर्ती श्नु राग है। राग की मैत्री से समानता है । व्यापाद उसका दूरवत्तीं शत्रु है । 
दोनों एक दूसरे के प्रतिकूल हैं | दोनों एक साथ नहीं रह सकते | भ्यापाद का नाश करके 
ही मैत्री की प्रवुत्ति होती है । करुणा-भावना का समीपवत्तीं शत्रु शोक, दौर्मनस्य है । जिन 
जीवों की भोगादि-विपत्तिः देखकर चित्त करुणा से थाद्र हो जाता है, उन्हीं के बिषय में 
तम्निमित्तशोक मी उत्पन्न हो सकता है | यह शोक, दौर्मनस्य एथग्जनोचित है, जो संसारी पुरुष 
है वह इष्ट , प्रिय, मनोरम और कमनीय रूप की श्रप्राप्ति से और प्राप्त-सम्पत्ति के नाश से 
उद्विग्न और शोकाकुल हो जाते हँ । जिस प्रकार दुःख के दर्शन से करुणा उत्पन्न होती दै 
उसी प्रकार शोक भी उत्पन्न होता है। शोक करुणा-भावना का आसन्न शत्रु है । विहिंसा 
दूरवर्त्ती शत्रु है | दोनों से भावना की रक्षा करनी चाहिये । 

पृथग्जनोचित सौमनस्य मुदिता-भावना का समीपवत्ती शत्रु है | जिन जीवों की भोग- 
सम्पत्ति देखकर मुदिता की प्रवृत्ति होती है उन्हीं के विषय में तन्निमित्त एथम्जनोचित सौमनस्य 
भी उसन्न हो सकता है | वह इष्ट, प्रिय, मनोरम और कमनीय रूपों के लाम से संसारी पुरुष 
की तरह प्रसन्न हो जाता है | जिस प्रकार सम्पत्ति-द्शन से मुदिता की उत्पत्ति होती है उसी 
प्रकार एथम्ननोचित सौमनस्य भी उत्पन्न होता है | यह सौमनस्य मुदिता का आसन-शत्नु है । 
श्ररति, श्रप्रीति दूरवर्ती-शत्रु हैं | दोनों से माउना को सुरक्षित रखना चाहिये । 

अज्ञान-सम्मोह प्रवत्तित उपेक्षा उपेच्ता-भावना का आसन्न-शत्रु है । मू ढ़ और अज्ञ पुरष, 
जिसने ज्लेशों को नहीं जीता है, जिसने सब ङ्कोशों के मूलभूत सम्मोह के. दोप को नहीं जाना है 
और जिसने शास्र का मनन नहीं किया है, वह रूपों को देखकर उपेक्षा-भाव प्रदर्शित कर सकता 
है, पर इस सम्मोहपूर्वक उपेक्षा द्वारा क्नेशाँ का अतिक्रमण नहीं कर सकता । जिस प्रकार 
उपेक्षा-भावना गुण-दोष का विचार न कर केवल उदासीन-बृत्ति का अवलम्बन करती है, उसी 
प्रकार अज्ञानोपेक्षा जीवों के गुण-दोष का विचार न कर केवल उपेच्षावश प्रवृत्त होती है | यही 
दोनों की समानता है । इसलिए, यह अज्ञानोपेज्ञा उपेक्षा-मावना का ग्रासन्न-शत्रु है।यह 
अज्ञानोपेक्षा एथग्जनोचित है | राग और द्वेष इस भावना के दूरवती शत्रु हैं | दोनों से भावना- 
चित्त की रक्षा करनी चाहिये | 


सत्र कुशल-कमे इच्छा मूलक हैं | इसलिए, चारों त्रझ-विहार के आदि में इच्छा है, 
नीवरण (> योग के अन्तराय ) आदि क्लेशों का परित्याग मध्य में है, और अर्पणा-समाधि 
पर्यवसान में है | एक जीव या अनेक प्रश्ञप्ति रूप में इन भावनाओं के आलम्बन हैं | आलम्बन 
की बृद्धि क्रमशः होती दै | पहले एक आवास के जीवों के प्रति भावना की जाती है | अनुक्रम 
से आलम्बन की वृद्धि कर एक ग्राम, एक जनपद, एक राज्य, एक दिशा, एक चक्रवाल के 
जीवों के प्रति भावना होती दै | 
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सत्र क्लेश, द्वेष, मोह, राग पाक्षिक हैं | इनसे चित्त को विशुद्ध करने के लिए यह 
चार ब्रह्म-विद्दार उत्तम उपाय हैं । जीवों के प्रति कुशल-चित्त की चार ही वृत्तियाँ हँ--दूसरों 
का द्वित-साधन करना, उनके दुःख का अपनयन करना, उनकी सम्पन्न अवस्था देखकर प्रसन्न 
होना आर सत्र प्राणियों के प्रति पक्षपात-रहित और समदर्शी होना | इसीलिए, ब्रह्य-विहारों की 
संख्या चार हैं | जो योगी इन चारों की भावना चाहता है उसे पहले मैत्री-भातना द्वारा जीवों 
का हित करना चाहिये | तदनन्तर दुःख से श्रभिभूत जीवों की प्रार्थना सुनकर करुणा-भावना 
द्वारा उनके दुःख का अपनयन करना चाहिये | तदनन्तर दुःखी लोगों की सम्पन्न-ञ्वस्था देख- 
कर मुदिता-भावना द्वारा प्रमुदित होना चाहिये और तत्पश्चात्‌ कर्तव्य के अ्रभाव में उपेक्ता-भावना 
द्वारा उदासीन-वचि का श्वल करना चाहिये | इसी क्रम से इन भावनाओं की प्रवृत्ति होती 

अन्यथा नहीं | 

यद्यपि चारों ब्रह्म-विहार श्रप्रमाण हैं तथापि पहले तीन केवल प्रथम तीन ध्यानो का 
उत्पाद करते हैं और चौथा ब्रह्म-विह्ार अन्तिम ध्यान का ही उत्पाद करता है । इसका कारण 
यह है कि मैत्री, करुणा और मुदिता, दौर्मनस्थ-संभूत, व्यापाद बि्डिंसा और अरति के प्रतिपक्ष 
होने के कारण सौमनस्प-रदित नहीं होती । सौमनस्य-सहित होने के कारण इनमें सौमनस्य- 
विरहित उपेक्तासहगत चतुर्थ-ध्यान का उत्पाद नहीं हो सकता | उपेक्षा-वेदना से संयुक्त होने 
के कारण केवल उपेक्षा ब्रह्म-विहार में अन्तिम-ध्यान का लाभ होता है | 

चार अरूप-व्यान 

चार ब्रह्मविहारों के पश्चात्‌ चार अरूप-कर्मस्थान उदिष्ट हैं। अरूप-आयतन चार 
हँ---आकाशानन्त्यायतन, विज्ञानानन्त्यायतन, आकिश्वन्यायतन र नैवसंज्ञानासंज्ञायतन | 

चार रूपध्यानों की प्राति होने पर ही अरूप-्ध्यान की प्राप्ति होती है, करजरूप काय 
में और इन्द्रिय तथा उनके विमय में दोप देखकर रूप का समतिक्रम करने के हेतु से यह ध्यान 
किया जाता है । चौथे ध्यान में कसिण-रूप रहता है | उस कसिण-रूप का समतिक्रम इस ध्यान 
में होता है। जिस प्रकार कोई पुरुष सर्प को देखकर भयभीत हो भाग जाता है, और सर्प 
के समान दिखाई देनेवाले रज्जु आदि का भी निवारण चाहता है, उसी प्रकार योगी करज-रूप 
से मयमीत हो चतुर्थ-ध्यान प्राप्त करता है, जहाँ करजरूप से समतिक्रम होता है; लेकिन उसके 
प्रतिमाग-रूप कसिण-रूप में स्थित होता है । उस कसिण-रूप का निवारण करने की इच्छा से 
योगी श्ररूपध्यान को प्राप्त करता है, जहा सभी प्रकार के रूप का समतिकम संभव है । 

आकाशानन्त्यायतन--में तीन संज्ञाओं का निवारण होता है :--रूप-संज्ञा अर्थात्‌ 
जड्रसृष्टि सम्बन्धी विचार; प्रतिध-संज्ञा अर्थात्‌ इन्द्रिय और विपरयो का प्रत्याघात-मूलक 
विचार; नानातव-संज्ञा अथात्‌ अनेकविध रूप-शब्दादि-आलम्बनों का विचार | इन तीनों 
संज्ञाओं का अनुक्रम से समतिक्रम, अस्तंगम, और अमनसिकार होने पर आकाश अनन्त है? 
ऐसी संज्ञा उत्पन्न होती है | इसे आकाशानन्त्यायतन-ध्यान कहते हैं | 

परिच्छिन्न आकाश-कसिण को छोड़कर अन्य किसी कसिण को श्रालम्त्रन कर चतुथ 
ध्यान को प्राप्त करने पर ही यह भावना की जाती है । कसिण पर चतुर्थ-घ्यान साध्य करने 
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के पूर्व ही उस कसिण की मर्यादा अ्रनन्त की जानी चाहिये। कसिण प्रथम छोटे आकार का 
होता है, जिसे श्रनुक्रम से बढ़ाकर समस्त विश्वाकार किया जाता है, उस विश्‍वाक!र-श्राकृति 
पर चतुर्थ-ध्यान साध्य करने के पश्चात्‌ योगी श्रपने ध्यान-वलसे उस क्ति को दूर करके 
“विश्व में केवल एक श्ाकाश दी भरा हुआ है? ऐसा देखता है । चत॒र्थ-ध्यान तक खूपात्मक 
श्रालम्त्रन था; अ्रत्र अरूपात्मक आलम्बन है । इसलिए “आकाश अनन्त है? ऐसी संज्ञा होने 
से इसे आकाशानन्त्यायतन कहा है। 

विज्ञानानन्त्यायतन--इस ध्यान में योगी आकाश-सँज्चा का समतिक्रम करता है | 
आकाश की अनन्त मर्यादा ही विज्ञान की मर्यादा है । ऐसी संज्ञा उत्पन्न करने पर बह विज्ञान 
का श्रानन्त्य जिसका आलम्बन है, ऐसे ध्यान को प्राप्त करता है । 

आकिञ्चन्यायतन--रस ध्यान में योगी विज्ञान में भी दोग देखता है और उसका 
समतिक्रम करने के लिए विज्ञान के अभात्र की संज्ञा प्रात करता है | “भ्रभात्रभी अनन्त है; 
कुछ भी नहीं है, कुछ भी नहीं हैं, सव कुछ शान्त है” इस प्रकार की भावना करने पर योगी 
इस तृतीय अरूप-ध्यान को प्राप्त होता है । 


नेवसंज्ञानासंज्ञायतन--अ्रभाव की संज्ञा भी बड़ी स्थूल है। अभाव की संज्ञा का 
भी ञ्रभात्र जिसमें है, ऐसा अति शान्त, सूकम यह चौथा आयतन है । इस ध्यान में संज्ञा 
अति 'सूक्ष्म-रूप में रहती है, इसलिए उसे असंज्ञा नहीं कह सकते, और स्थूल-रूप में न 
होते के कारण उसे संज्ञा भी नदीं कहते हैं। पालि में एक उपमा देकर इसे समभाया है | 
गुरु और शिम्य प्राम में थे। रास्ते में थोड़ा पानी था | शिष्य ने कहा आचार्य ! मार्ग 
में पानो दै; इसलिए जूता निशज्ञ लीजिये। गुरु ने कहा--'अच्छा तो स्नान कर लूँ, 
लोटा दो ।' शिथ ने कहा--“गुरु जी | र्नान करने योग्य पानी नहीं है |” जिस प्रकार 
उपानह को भिंगाने के लिए, पर्याप्त पानी है. किन्तु स्नान के लिए पर्याप्त नहीं, इसी प्रकार 
इस आयतन में संज्ञा का ्रतिसूचम अंश विद्यमान है किन्तु संज्ञा का कार्य हो, इतना स्थूल भी 
वह नहीं है, इसीलिए, इस आयतन को नैवसंज्ञानासंज्ञायतन कहा है | 

इस आयतन को प्राप्त करने पर ही योगी निरोध-समापत्ति को प्राप्त कर सकता है, 
जिसमें अमुक फाज्ञ ( = सातदिन ) तक योगी की मनोवृत्तियों का आत्यंतिक निरोध होता है । 

इन चार अरूप-ध्यानों में केवल दो ही ध्यानाज्ञ रहते है--उपेहा और चित्तै- 
काग्रता । ये चार ध्यान ग्रनुक्रम से शान्ततर, प्रणीततर, और सूच्मतर होते हैं । 


आहार में प्रतिकूल-संक्षा 
आरूप्य के अनन्तर आहार में प्रतिकूज्ञ-संज्ञा नामक कमंस्थान निर्दिष्ट है । आहरण 
करने के कारण “आहार कहते हैं | यह चतुर्विध है--कव॒लीकार (--खाद्य पदार्थ ), स्पर्शाहार, 
मनोसश्चेतनादार और विज्ञानाहार । इनमें से कवज्ञीकार आहार आओजयुक्त-रूप का आहरण 
करता है; स्पशाहार सुख, दुश्ल, उपेक्षा, इन तीन वेदनाओं का आहरण करता है, मनोसश्चे- 
तनाहार काम, रूप, अरूप भवों में प्रतिसन्धि का आइरण करता है,विज्ञानाहार प्रतिसन्धि के चण 
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में नाम-रूप का आहरण करता है। ये चारों आहार भयस्थान हैं, किन्तु यहाँ केवल कवलीकार 
आहार ही अमभिप्रेत है । उस आहार में जो प्रतिकूल-संज्ञा उत्पन्न होती है, वही यह कर्मस्थान 
है | इस कर्मस्थान की भावना करने का इच्छुक योगी असित, पीत, खायित, सायित प्रभेद का 
जो कवलीकार आहार है, उसके गमन, पर्येण परिभोग, आशय, निधान, श्रपरिपक्वता, 
परिपक्वता, फल, निष्यन्द श्रौर सम्रक्षण रूप से जो श्रशुचिभाव का विचार करता है, उस 
विचार से उसे ग्राद्दार में प्रतिकूल-संज्ञा उत्पन्न होती है, और कंदलीकार-अाहार उसी प्रकार 
` प्रकट होता है | वह उस प्रतिकूल भावना को बड़ाता है | उसके नीवरणों का विष्कम्मन होता 
है और चित्त उपचार-समाधि को प्राप्त होता है; अ्रपंणा नहीं होती है । 

इस संज्ञा से योगी की रस-तृप्णा नष्ट होती है । वह केवल दु ख-निस्सरण के लिए ही 
आहार का सेवन करता है; पञ्च काम-गुण में राग उत्पन्न नहीं होता आर कायगता-स्मृति उत्पन्न 


होती है। 
चलुर्थातु-व्यचस्थान 

चालीस कर्मस्थानों में यह॒श्रन्तिम-कर्मस्थान हे । स्वभाव निरूपण द्वारा विनिश्चय को 
ध्यवस्थान? कहते हैं । मदासतिपट्ठान, मडाहल्थिपादोपम, राहुलोवाद आदि सूत्रों में इसका 
विशेष-वर्णन आता है । महासतिपद्ठान-सुत्त में कहा है--“भिक्तुओ ! जिस प्रकार कोई दक्ष 
गोघातक बैल को मार कर चौराहे पर खण्ड-खण्ड कर रख दे और उसे उन खण्डों को देखकर 
धयह बैल हे! ऐसा संज्ञा नहीं उत्पन्न होती, उसी प्रकार भिक्षु इसी काय को धातु द्वारा व्यवस्थित 
करता हं ।के--इस काय में प्थिवॉ-घाठ है, आपो-धाठ हं तेजो-धाठु है, वायु-धादु हे । इस 
प्रकार के व्यवस्थान से काय में “यह सत्त्व है, यह पुद्गल दै, यह आत्मा है?” ऐसी संज्ञा नष्ट 
होकर धातु-पंज्ञा ही उत्पन्न होती हे । 

मिल्नु इस संज्ञा को उत्पन्न कर अपने आध्यात्मिक और बाह्य-रूप का चिन्तन करता 
है । बह आचार्य के पास ही केशा-ज्ञोमा-नस्वा-दन्ता आदि कर्मस्थान को ग्रहण कर उनमें भी 
चतुर्घाठु का व्यवस्थान करता है; ।फर शथिबी-आदि महाभूतों के लक्षण, समुत्यान, नानात्व, 
एकत्व, प्रादुभीव, संज्ञा, परिहार और विकार का चिन्तन करता है | उनमे अनात्म-संज्ञा, दुःख- 
संज्ञा, और अनित्य-संज्ञा को उत्पन्न करता हे और उपचार-्समाधि को प्रास करता है । शर्पणा 
प्राप्त नहीं होती | 

चतुरधीदु-व्यवस्थान में अनुयुक्त योगी शत्यता में अवगाह करता है, सत्वसंज्ञा का समुद्‌- 
घात करता है और महाप्रज्ञा को प्राप्त करता है । 


विपश्यना 


समाधि-माग का मिस्तृत-वर्णुन हमने ऊपर दिया है | किन्तु निर्वाण के प्राथी को शमथ 
की भावना के पश्चात्‌ विपश्यना की बुद्धि करना आवश्यक हे । इसके बिना अहंत्पद में प्रतिष्ठा 
नहीं होती । 
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विपश्यना एक प्रकार का विशेष दर्शन है । जिस समय इस ज्ञान का उद्य होता है 
कि--सब धर्म नित्य हैं, दुःखमय हैं तथा अनात्म हें--उस समय विपश्यना का प्रादुर्भाव 
होता है । 

बौद्धागम में पुद्गल ( जीव ) संस्कार-समूह है । यह एक सन्तान हें । आत्मा नाम का 
नित्य, ध्रु और स्वरूप से श्रविपरिणाम-धर्म वाला कोई पदार्थ नहीं है, पञ्च-स्कन्ध-मात्र हे । 
रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, और विज्ञान यह स्कम्ध-पञ्चक क्षण-क्षण में उत्पद्यमान और ब्रिनश्य- 
मान हैं यहद साश्रव धर्म “दुःख? है, क्योंकि क्लेश-देतु-वश इनकी उत्पत्ति होती हें । क्लेश 
सन्तान को दूपित करते हैं । दुःख का अन्त करने में प्रज्ञा की प्रधानता है । पहले इसका ज्ञान 
होना चाहिये कि न आत्मा है, न श्रात्मीय, सब संस्कृत-धर्म अनित्य हैं | जो सब धर्मों को 
अनित्यता, दुःखता और श्रनात्मता के रूप में देखता हैँ वह वथाभूतदशी है | उसको विपश्यना- 
ज्ञान प्राप्त हे । इसीलिए, धर्मपद की अर्थकथा* में आत्मभाव के क्षुय-व्यय की प्रतिष्ठा कर 
सतत अभ्यास से अ्रहत्पद के ग्रहण को विपश्यना कहा है । 

विपश्यना प्रज्ञा का मार्ग है | इसे लोकोत्तर-समाधि भी .कहते हैं | इस मार्ग का अनु- 
गामी *विपश्यनायानिक? कहलाता है | सक्त-विशुद्धियों द्वारा विपश्यना-मार्ण के फल की प्राप्ति 
होती है | यह सात विशुद्धियाँ इस प्रकार हैं-- 


१. शील-विशुद्धि; २. चित्त-विशुद्धि; ३, दृष्टि-विशुद्धि ( = नामरूप का यथाबद्दर्शन ); 
४. कांबा-वितरण-विश्ुद्धि ( = संशयों को उत्तीर्ण कर नाम-रूप के देतु का परिग्रह ); ४. मार्गा 
मार्ग-श्ञानदर्शन-विशुद्धि (->मार्ग और ग्रमार्ग का ज्ञान और दर्शन ); ६. प्रतिपत्तिज्ञानद्शंन- 
विशुद्धि (= य्रशंगिक मागं का ज्ञान तथा प्रत्यक्ष-साक्षात्कार ); ७. ज्ञानदर्शन-विशुद्धि (= सोता- 
पत्ति-मार्ग, सकृदागामि-माग, अनोगामि-माग, अहन्माग, इन चार मार्गो' का ज्ञान और 
प्रत्यक्ष दुशन ) । 


१. इमरिंस सासने कति घुरानीति ? गन्थघुरं विपस्सना धुरन्ति द्वे येव धुरानि सिक्खूति | ` `` 


कतमं विपस्सना धुरन्ति? सल्लहुक वुत्तिनो पन पन्थ सेनासनाभिरतस्स अंत्तभावे 
खयवयं पद्दपेत्वा सातद्वकिरियवसेन विपस्सनं वड्देत्वा अरहत्तगइणन्ति इदं विपस्सनाधुरं 
` नामाति । [ घम्मपदहरूया ।३।१ ] 


(a 
द्वितीय खण्ड 
महायान-धम ओर दशन 
उसकी उत्पत्ति तथा बिकास- 
साहित्य और साधना 
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षष्ठ अध्याय 


महायान का उद्भव और उसकी विशेषता 


महायान-घर्म की उत्पत्ति 


जब महाराज अशोक बौद्ध हो गये, तत्र उनका प्रश्रय पाकर बौद्ध-धर्म बहुत फैला । 
उनका विस्तृत साम्राज्य था | उन्होंने धर्म का प्रचार करने के लिए, दूर-दूर उपदेशक भेजे | 
भारत के बाहर भी उनके शेजे उपदेशक गये थे | उन्होंने अनेक स्तूप और बिहार बनवाये | 
अशोक के कौशाम्त्री के लेख से मालूम होता है कि यहाँ एक भिन्नु-सँघ था। एक संघका 
पता सारनाथ के लेख से चलता है । भात्रू लेख में अशोक कहते हैं कि सत्र बुद्ध-वचन 
सुभाषित हैं किन्तु मैं कुछ वचनों की विशेष रूप से सिफारिश करता हूँ। उन्हीं के समय में 
'छुतन? में भारतीयों का उपनिवेश हुआ। वहाँ से ही पहले पदल वौद्ध-धर्म॑ चीन गया | 

अशोक के समय में बौद्धं में मूत्तिपूजा न थी । बुद्ध का प्रतीक रिक्त-आसन, चक्र, 
कमल-पुष्प, या चरणपादुका था । स्तूप में बुद्ध का धातु-गर्भ रखकर पूजा करते थे | कथा है 
कि अशोक ने बुद्ध की अस्थियों को प्राचीन स्तूपो से निकाल कर ८४००० स्तूपों में बॉट 
दिया । चैत्य की पूजा भी प्राचीन थी । आरंभ में बुद्ध यद्यपि अन्य अहंतों की अपेक्षा श्रेष्ठ 
समके जाते थे; यद्यप उनका जन्म, उनके लक्षण, मार-धर्षण, जन्म के पूर्व तुयितलोक में 
निवास, उनकी मृत्यु, समी अद्भुत थे; तथापि प्राचीन निकायों के अनुसार बुद्ध का निर्वाण 
अन्य आहतो के निर्वाण से भिन्न न था । उनका यह विश्वास न था कि परिनिवृत बुद्ध इस 
लोक में हस्तक्षेप कर सकते हैं | यद्यपि ये बुद्ध के निर्वाण को महाशून्य मानते थे तथापि 
उनके लिए बुद्ध त्राता नहीं थे जैसे ईसाईयों के लिए. ईसामसीह त्राता हें । शास्ता ने कहा 
है कि तुम्हीं अपने लिए दीपक हो, दूसरे का आश्रय मत लो, धमं ही एकमात्र तुम्हारा दीप, 
शरण, सहाय, हो । बुद्ध का कहना था कि निर्वाण का साक्षात्कार प्रत्येक को स्वयं करना होता 
है। उनके लिए वे संघ के गणाचार्य थे, शास्ता थे | वे उनके लिए मैत्री और ज्ञान की मूर्ति 
थे | उनको बुद्ध की शरण में जाना पड़ता था | बुद्ध की अनुस्मृति एक कर्मस्थान था, किन्तु 
जब शास्ता का परिनिर्वाण हो गया तत्र पूजा का विषय अतीन्द्रिय हो गया | अब प्रश्न यह हुआ 
कि पूजा से क्या फल होगा ? 

कर्मवाद के अनुसार बौद्ध यह नहीं मानते थे कि पूजा करने से बुद्ध वरदान देंगे। 
किन्तु वे यह मानते थे कि बुद्ध का ध्यान करने से चित्त समाहित और विशुद्ध ` होगा, और 
पूजक अपने को निर्माण के लिए तैयार करेगा । सिद्धान्त यह है कि प्रत्येक अपने किए. हुए कमों 
का फल भोगता है । बुद्ध की शिक्षा में प्रसाद (ग्रेस) और प्रार्थना को स्थान नहीं दिया गया है | 
इसके लिए कोई उचित शब्द मी नहीं है । मिलता-जुलता एक शब्द प्रणिधि, प्रणिधान है, 
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किन्तु उसका श्रथ प्रतिज्ञा है | कभी-कभी यद्द पुण्य-विपरिणामना (= सत्य-वचन ) है । किन्तु 
इसवी सदी के कुछ पहले से बौद्धों में करुणामय्-देवों की पूजा प्रारम्भ हुई, जिनकी प्रतिमा या 
प्रतीक की वे पूजा करने लगे और जिनसे सुख और मोक्ष की प्राप्ति के लिए वे प्रार्थना करने 
लगे । ये देव शाक्यमुनि, पूर्व-बुद्ध, अनागत-बुद्ध, मैत्रेय, बोधिसत्त्व हैं | भक्ति का प्रभाव बढ्ने 
लगा | निर्वाण का स्वरूप भी बदलने लगा । सुखमूमि की प्राप्ति इसका उद्देश्य होने लगा | 
बुद्ध लोकोत्तर हो गये | यद्यपि पालि-निकाय में बुद्ध को लोकोत्तर कहा है, किन्तु वहाँ इसका 
अर्थ केवल इतना है कि बुद्ध पद्म-पत्र की तरह लोक से ऊपर हैं | उनका विशेपत्व केवल यही 
है कि उन्दोने निर्वाण के मार्ग का आविष्कार किया है । बुद्ध को लक्षण और अनुव्यंजनो से 
युक्त महापुरुष भी कहा है, यह भी इसी अर्थ में है | जैसे--नारायण को 'महापुरुषः कहते हैं, 
जो एक, अद्वितीय, शाश्वत हैं, वैसे पालि-श्रागम के बुद्ध नहीं है । 

किन्तु कुछ बौद्ध उनको विशेष-श्रर्थ में लोकोत्तर मानने लगे । कुछ अन्धक, और 
उत्तरापथक मानते थे कि भगवान्‌ के उच्चार-प्रात्र (--मल-मूत्र ) का गन्ध अन्य गर्न्धोंसे 
विशिष्ट है । कथावत्थु १८वें वर्ग के श्रनुसार भगवान्‌ ने एक शब्द भी नहीं कहा है | आनन्द ने 
ही उपदेश दिया है | इस मत के बौद्ध लोकोत्तखादी कहलाते थे | उनके अनुसार निर्वाण का 
अर्थ बुद्ध-अवस्था का शाश्वतत्व है | गान्धार-रीति की जो बुद्ध की मूर्तियाँ है उनमें शाक्यमुनि, 
पूर्वबुद्ध, तथा ्न्य-बुद्धों को ध्यान की अवस्था में दिखाया है। चरम-भविक (= अन्तिम 
जन्मवाला ) बोधिसत्व तुपित-ल्ञोक से बुद्ध होते के लिए अवतीर्ण होता है | वह लोकोत्तर- 
पुरुष है | उसका जन्म अद्भुत है, और वह लक्षणों से संयुक्त है । स्थविों का कहना है कि 
बोधि के अनन्तर वह लोकोत्तर होते हैं किन्तु वह लोकानुदर्तन करते हैं । अनेक कल्प हुए कि 
हमारे शाक्यमुनि ने पूवंबुद्ध के सम्मुख यह प्रणिधान किया कि भैं बुद्ध हूँगा? । उन्होंने ग्रनेक 
जन्मों में १० पारमिताओं की साधना की | उन्होंने अन्तिम-जन्म में कुमारी-माया के गर्भ में 
मनोमय-शरीर धारण किया | उनकी पत्नी भी कुमारी थीं, क्योंकि अन्तिम-जन्म में बुद्ध काम-राग 
में श्रमिनिविष्ट नहीं होते | भूतदया से प्रेरित हो वे मानव-जन्म ले लोगों को उपदेश देते 
हैं । वेतुल्लक' कहते हैं कि-शाक्यमुनि ने मनुष्य-लोक में कभी अवस्थान नहीं .किया; वे 
वास्तव में तुषित-लोक में रहते हैं। मनुष्यों और देवताओं ने केवल उनकी छाया देखी है । 
सद्धमपुण्डरीक में यह वाद सुपल्लबित हुआ है | इस ग्रन्थ में शाक्यमुनि का माहात्म्य वर्णित 
है | उनका यथार्थ-काय संभोगकाय है | ये धमदेशना के लिए समय-समय पर लोक में प्रादुभूत 
होते हैं। यह उनका निर्माणकाय है । इसी की स्तूप-पूजा होती है । पांचवीं-छटी-शताब्दी में 
कुछ बौद्ध आदि-बुद्ध (“ "आदि कल्पिक बुद्ध ) भी मानने लगे, जिनसे अन्य बुद्धों का प्रादु- 
मौव हो सकता था । किन्तु यह विचार तीर्थक ( हेरिटिक ) विचार माना जाता था । 

सूत्रालंकार ( ६1७७ ) में इसका प्रतिषेध यह कहकर है कि कोई पुरुष आदि से बुद्ध 
नहीं होता, क्योंकि बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए. पुण्य और ज्ञान-संभार की आवश्यकता है । धीरे- 
धीरे बुद्धों की संख्या बढ़ने लगी । पूवेविश्वास के अनुसार एक काल में एक साथ दो बुद्ध 
नहीं द्दोते थे | महायान में एक काल में अनेक बुद्ध हो सकते हैं, किःतु एक लोक में अनेक 
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नहीं हो सकते । पहले ७ मानुष्री बुद्धों का उल्लेख मिलता है; धीरे-धीरे यह संख्या २४ हो 
जाती है | इनके अलग-अलग बुद्ध-क्षेत्र हैं, जहाँ इनका आधिपत्य है। इसी प्रकार का एक 
बुद्ध-क्षेत्र सुखावती-व्यूह है, जहाँ अमिताभ या अमितायु-बुद्ध शासन करते हैं। यहाँ दुःख का 
लव-लेश भी नहीं है । यह विशुद्ध-सत्त्व से निर्मित है। वहाँ अमिताभ के भक्त मरणानन्तर 
नित्रास करते हैं | सुखावती-व्यूह में नाम-जप, नाम-घोय, नाम-संक्रीत्तन का बड़ा माहात्म्य है । जो 
सुशील-पुरुप सच्चे हृद्य से अमिताभ का नाम एक वार भी लेते हैं; वे सुखावती में जन्म लेते 
हैं | इस निकाय का अचार जापान में विशेष रूप से हुआ | यहाँ के एक मन्दिर में ही यह 
ग्रन्थ मिला था । 


इस प्रकार धीरे-धीरे बुद्ध-नाद विकसित हुआ | यह वौद्ध-शासन में एक नूतन परिवर्तन 
है | यह लोकोत्तरवाद महासांध्रिको में उत्पन्न हुआ । दम मदासांधिकों का स्थविरों से एथक्‌ 
होना बता चुके हैं । विकसित होते-डौते इस निकाय से महायान की उत्पत्ति हुई । वौड-संघ 
दो प्रधान यानों (= मार्ग ) में विभक्त हो गया--हीनयान और महायान । 


हमने देखा कि किस प्रकार महायान ने बुद्ध को एक विशेष अर्थ में लोकोत्तर बना 
दिया | इससे बुद्ध-भक्ति बने लगी । जत यूनानियों ने बौद्ध-धर्म स्वीकार किया, तब बुद्ध की 
मूत्तियाँ बनने लगीं । भक्ति के कारण मूत्तिकता में भी उन्नति हुई । प्रसिद्ध रूपकारों ने प्रस्तर 
में भगवान्‌ के कुशल-समाहित-चित्त, उनकी मैत्री-भावना और करुणा, उनके पुण्य और ज्ञान 
के संभार का उद्ग्रहण करने की सफल चेटा की | यह व्यक्त है कि मूत्ति-कला पर इसका बड़ा 
प्रभाव पड़ा । गुसकाल इसका समृद्धिकाल है | 


सहायान-धर्म को विशेषता 


स्थविर-वाद्‌ का आदशै अहत और उसका लक्ष्य निर्वाण था । अर्हत्‌ रागादि-मलों का 
उच्छेद कर क्लेश-बन्धन-विनिमु क्त होता था। उसका चित्त संसार से विमुक्त और मन 
निर्विषयो होता था । आहेत्‌ अपनी ही उन्नति के लिए यत्नवान्‌ होता था | उसकी साधना 
रष्टाङ्गिकि मागे की थी । स्थविर-वादियों के मत भें बुद्ध यद्यपि लोक-ज्येष्ठ एवं भ्रष्ट हैं 
तथापि बुद्ध-काय जरा-व्याधि-मरण इत्यादि दुःखों से विमुक्त न था । महासांधिकों के विचार 
में बुद्ध एक विशेप-गर्थ में लोकोत्तर थे । महासांधिक-वाद के अन्तर्गत लोकोत्तर-वाद एक 
श्रवान्तर शाला थी । इसके विनय का प्रधानग्रम्थ महाउस्तु है | इनके मत में बुद्ध को विश्राम 
अथवा निद्रा की आवश्यकता नहीं है और जितने समय तक वह जीवित रहना चाहें, उतने 
समय तक जीवित रह सकते हैं | स्थविर-त्रादियों के अनुसार यदि नियम-पूर्वक अच्छा अभ्यास 
किया जाय तो इस दृ४-धर्म में ही निर्वाण-फज्ञ का अधिगम होता है | मोळ के इस मार्ग का 
अनुसरण वह करता है जो शील-प्रतिष्ठित है और ब्रह्मत्रर्यं का पालन करता है | बुद्ध अन्य 
श्रहतों से मिलते हैं, क्योंकि उन्होंने सत्य का उद्घाटन किया और उस मार्ग का निदेश किया, 
जिस पर चलकर लोग संसार से विमुक्त होते हैं। इस विशेषता का कारण है कि बुद्ध ने 
पूकेजन्मो में पुण्य-राशि का संचय श्रौर अनन्त-ज्ञान प्राप्त किया था । 
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चरियापिटक में बुद्ध के पूर्व॑जन्मों की कथा वर्णित है। इस ग्रन्थ में भी पारमिता 
का उल्लेख मिलता है । अहत्‌ का आदर्श परम-कारणिक बुद्ध के शआदर्श की श्रपेदा 
तुच्छ मालूम पड़ने लगा | घुद्ध-चरित के अनुशीजन से बुद्ध के श्रनुकरणु करने की 
इच्छा प्रकट हुई । भगवान्‌ सर्वज्ञ थे | वह जानते थे कि जीव दुःख से द्याच हैं| 
जीवों के प्रति उनको महा-करुणा उत्पन्न हुई और इसी करुणा से प्रेरित होकर 
भगवान्‌ बुद्ध ने जीवों के कल्याण के लिए, ही धमॉपदेश करना स्वीकार किया | बुद्ध-चरित 
से प्रभावित होकर बौद्धों में एक नवीन विचार-पद्धति का उद्य हुआ | . अष्टांगिक-मार्ग की जगह 
पर चोधिसत्व-चर्या का विकास हुआ और इस समुदाय का आदर्श ग्रहुत्व न होकर बोधिसत्व 
हुआ, क्योंकि भगवान्‌ बुद्धत्व की प्राप्ति के पूर्व तक “बोधिसत्व? थे | “बोधिसत्व? उसे कहते है 
जो सम्यक-ज्ञान की प्राप्ति चाहता है । जिसमें सम्यक-ज्ञान हे उसी के चित्त में जीवलोक के 
प्रति करुणा का प्रादुर्भाव हो सकता है । इस नवीन-धर्म का नाम महायान पड़ा | महायान- 
वादी प्राचीन विचार वालों को हीनयान-वादी कहते थे | हीनयान का दूसरा नाम श्रावक-यान 
है | इसका प्रतिप मदायान या वोधिसत्वयान है, इसको अग्रयान भी कहा है | बुद्ध-वंश में 
श्रावक और प्रत्येक-बुद्ध, सम्यकू-सम्बुद्ध के प्रतिपक्षी हैं। श्रावकयान और प्रत्येक-बुड्यान में 
ऐसा अन्तर नहीं है. दोनों एक ही बोधि और निर्वाण को पाते हैं | प्रत्येक-बुद्ध सद्ध के लोप 
हो जाने पर अपने उद्योग से बोधि प्राप्त करते हैं | प्रत्येक-घुद्ध उपदेश से विरत हैं, केवल 
प्रातिदायं द्वारा अन्यधर्मावलम्बियों ( तीर्थियों ) को बौद्धधर्म की शिक्षा देते हैं । 


सद्धर्म-पुण्डरीक तथा अन्य कई सूत्रों का स्पष्ट कहना है कि एक ही यान है--बुद्धयान। 
पर इसकी साधना में बहुत समय लगता है, इसलिए बुद्ध ने हत्‌ के निर्वाण का निर्देश किया 
है | एक प्रश्‍न यह उठता है कि--क्या महायान के आचार्यों के मत में महायान ही मोचदायक 
है ! इत्सिंग का कहना है कि दोनों यान बुद्ध की आर्य-शिक्षा के अनुकूल हैं | दोनों समानरूप 
से सत्य और निर्वणगामी हैं | इत्सिंग स्वयं हीनयान-वादी था | वह कहता है कि यह बताना 
कठिन है कि हीनयानान्तर्गत अद्वारह वादों में से किसकी गणना महायान या हीनयान में की 
जाय । युञ्जान-च्वांग (हेनत्सांग) ऐसे भिक्ुओं का उल्लेख करता है, जो स्थविर-वादी होकर भी 
महायान के अनुयायी थे और विनय में पूर्णं थे। ऐसा मालूम पड़ता है कि कुछ हीनयान के 
भिक्षु भी महायान-संवर का ग्रहण और पालन करते थे | महायान के विनय का प्राचीनतम रूप 
ज्ञात नहीं है । यह संभव है कि आदि में महायान-त्राद के निजके विनय नहीं थे। पीछे से साधक 
के लिए ग्रन्थों की रचना की गई | इत्सिंग के अनुसार महायान की विशेषता कवल बोघि- 
सत्यों की पूजा में थी । महायान के अन्तर्गत भी हीनयान के समान अनेक वाद थे | इनमें 
पारमिता-यान या बोघिसत्व-यान या बुद्ध-यान, प्रज्ञा-यान (= ज्ञान-मार्ग ) और भक्ति-मार्ग प्रधान 
हैं। आगे चलकर तन्त्र के प्रभाव से मन्त्रऱयान, वज्र-यान, और तन्त्र-यान का विकास हुआ | 

प्राय महायानवादी हीनयान की साथना को तुच्छ समझते हैं। कुछ का यहाँ तक 
कहना है कि श्रावकयान द्वारा निर्वाण नहीं मिल सकता । शान्तिदेव का कहना है कि आवक- 
यान की कथा का उपदेश नहीं करना चाहिये, न उसको सुने, न उसको पढु; क्योकि इससे 
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क्लेशों का अन्त न हो सकेगा | हम आगे चलकर महायान के दर्शन एबं साधना का विस्तार 
से विचार करेंगे | यहाँ इतना कहना पर्याप्त होगा कि प्रज्ञा-यान के अन्तर्गत दो दार्शनिक 
विचार-पद्धतियो का उदय हुआ--मध्यमक और विज्ञानवाद | मध्यमक-वादी मानते थे कि सब 
वस्तु खभाव-शूत्य हैं और विज्ञानवादी वाह्म-उस्तु-जात को असत्‌ और विज्ञान को सत्‌ मानते थे 
और यह विश्वास रखते थे कि बोधिसत्व सहायता करते हैं। मद्रायान-त्रादिथों को प्राचीन 
निकाय मान्य है, पर हीनयान के अनुयात्री महायान के ग्रन्थों को प्रामाणिक नहीं मानते । 
महायान-बादियों का कहना है कि महायान नवीन नहीं है और हीनयान के आगम ग्रन्थ ही 
महायान की प्रामाणिकता सिद्ध करते हैं | मध्यमक-कारिका के वृत्तिकार चन्द्रकीर्ति का कहना 
है कि हीनयान के ग्रन्थों में भी शून्यता की शिक्षा मिलती है | हीनयान के ग्रन्थों में महा-वस्तु में 
दश-भूमि और पारमिता का भी वर्णन है | महायान के ग्रन्थ गाथा और संस्कृत में हैं । 

हीनयान के वैभापिक-प्रस्थान के ग्रन्थ संस्कृत में हैं उनका विवरण ““बौद्ध-संस्कृत- 
साहित्य के अध्ययन” के प्रकरण में देंगे । 

लोकोत्तरवाद का पयवसान त्रिकायवाद में हुआ जो महायान की विशेषता है, इसलिये 
श्रब त्रिकायवाद का उल्लेख करेंगे ! 


त्रिकाय-वाद 

पालि-निकाय में त्रिकाय-वाद नहीं है, किन्तु उसमें बुद्ध के तीन कायों में विशेष किया 
गया है ;- चातु्महामौतिक-काय, मनोमय-क्राय और धर्म-काय | प्रथम काय पूतिकाय है | यह 
जरायुज-काय है । शाक्यमुनि ने माता की कुक्षि में इसी काय को धारण किया था । पालि में 
बुद्ध के निमौण-क्राय का उल्लेख नहीं है । किन्तु चातर्महामौतिक-काय के विपक्ष में एक मनो- 
मय-काय का भी उल्लेख है ( संयुत्त प० २८२; दीघ, २, ४० १०६ ) | सर्वास्ति-वाद की 
परिभाषा में बुद्ध में नेमीशिकी और पारिणामिकी ऋद्धि थी | वह अपने सदश अन्य-रूप निमित 
कर सकते थे और अपने काय का पारिदापत्र भी कर सकते थे | यथा ब्रह्मा का काय अधर 
देवों के ग्रसदश है, वह अभिनिर्मित शरीर से उनको दर्शन देते हैं (दीघ २, ४० २१२; कोश, 
३,ए० २६६ ) । इसलिए अवतंसक में बुद्ध की तुलना ब्रह्मा से करते हैं | पालि-निकाय में रूपी 
देव को मनोमय कहा है ( मज्िम १, ४१०; बिनय २, १८५ ) में कदा है कि कोलियपुत्त 
कालकर मनोमय-काय में उत्पन्न हुआ है । बाह्य-प्रत्यय के बिना मनस्‌ से निष्पन्न, निश्रंत-काय 
मनोमय-काय है | विशुद्धि-मार्ग के अनुसार ( ४० ४०५ ) यह अधिष्ठान मन से निर्मित है । 
यह अरूपी का संज्ञामय-काय नहीं है । सवीस्ति-वादी भी मनोमय-काय के देवों का रूपावचर 
मानता है | सौत्रान्तिक के मत से यह रूप और आरूप्य दोनों के हैं | ्रन्तराभव भी मनोमय 
कहलाता है, क्योंकि यह केवल मन से निर्मित है और शुक्र-शोणितादि किंचित्‌-बाह्य का 
उपादान न लेकर इसका भाव होता है | योगाचार के अनुसार--आठवीं भूमि में काय मनोमय 
होता है, इसमें मन का वेग होता है; यह मन की तरह शीघगमन करता है और इसकी गति 
प्रतिहत होती है । सब श्रावक मनोमय-काय धारण कर सकते हैं ( योगशास्त्र, ८० ) । मनो- 
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मय काय के १० प्रकार हे । कुछ के श्रनुसार यद काय मनःस्वभात्र है, दूसरों के अनुसार इस 
काय की उत्पत्ति इच्छानुसार होती है, पूर्वकाय का परिणाम मात्र होता है | अभिनव काय की 
उत्पत्ति नहीं होती | 

बुद्ध का यथार्थकाय रूप-फाय नहीं है, जिसके 'बातु-ार्भ की पूजा उपासना करते हैं, 
किन्तु धर्म (> धर्म-विनय ) यथार्थ-काय है | धमै-क्राय प्रवचन-काय है । शाक्य-पुत्रीय-मिक्तु 
इसी धर्म-फाय से उत्पन्न हुए हैं। “मैं मगवत्‌ का शरस पुत्र हूँ, धर्म से उत्पन्न हूँ, धर्म का 
दायाद हुँ” ( दीघ्र ३, ४० ८४; इतिवुत्तक ए० १०१ ) | दूसरा कारण यह है कि भगवान्‌ घर्म- 
भूत हैं, ब्रहा-भूत हैं, धर्म-काय भी हैं ( दीप्र ३, २४; मज्फिम, ३, ए० १६५ ) । इसी प्रकार 
कहते हैं प्रज्ञा-पारमिता घंम-काय है, तथागत-काय है | जो प्रतीत्यसमुत्पाद का दर्शन करता है 
वह धर्म-काय का दर्शन करता है | प्रज्ञापारमितास्तोत्र में नागाजु'न कहते हैं--जो तुझे भाव से 
देखता है, वह तथागत को देखता है | शान्तिदेव बोधिचर्यावतार के आरंभ में सुगतात्मज और 
धमं-काय की भी वन्दना करते हैं ( ४० ३ ) । 

स्थबिर-त्राद से महायान में आते-श्राते बुद्ध में पूर्ण अलौकिक-गुण आ जाते हैं । श्रव 
बुद्ध को केवल अलौकिक-गुण-व्यूह-सम्पत्ति से समन्वागत दी नहीं किया गया, पर उनका व्यक्तित्व 
ही नष्ट कर दिया गया । बुद्ध अजन्मा, प्रपश्च-विमुक्त, ग्रव्यय और आकाश प्रतिसम हो गये | 

स्थविर-त्रादियों के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध लोकोत्तर थे | बुद्ध ने स्वयं कह था कि मैं 
लोक में ज्येष्ठ और श्रे हूँ और सब सच्तों में अनुत्तर हूँ । एक वार द्रोण ब्राह्मण बुद्ध के पादों 
में सवांकार परिपूर्ण-चक्रो को देखकर चकित हुआ | उसने बुद्ध से पूछा कि थाप देव हैं, यक्ष 
हैं, गन्धर्व हैं, क्या हैं ? भगवान्‌ ने कहा--मैं इनमें से कोई नहीं हूँ । द्रोण बोला--फिर क्या 
आप मनुप्य हैं ? बुद्ध ने उत्तर दिया-मैं मनुष्य भी नहीं हूँ; मैं बुद्ध हूँ---जिससे देवोलत्ति 
होती है, जिससे यच्चत्व या गन्धवंत्व की प्राप्ति होती हे । सब ग्रासवो का मैंने नाश किया 
है | दे ब्राह्मण ! जिस प्रकार पुण्डरीक जल से लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार मैं लोक से उपलितत 
नहीं होता* । दीघ निकाय* के श्रनुसार बोधिसत्व की यह धर्मता है कि जत्र वह ठुष्रितकाय से 
च्युत हो माता की कुलि म अ्रवक्रान्त होते हैं, तब रुब लोकों में प्रमाण ग्रवमास का प्रादुर्भाव 
होता है । यह ग्रवभात देवताओ्रों के तेज को भी अ्रमिभूत कर देता है । लोकों के बीच जहाँ 
अन्धकार ही अन्धकार है, जहां चन्द्रमा और सर्व ऐसे मदानुभावों की मी ग्रामा नहीं पहुँचती, 
वहाँ भी अप्रमाण-अ्रवभास का प्रादुर्भाव होता है। बोधिसत्व महापुरुषों के बत्तीस लक्षणों से 
और अस्सी अनुव्यंजनों से रुमस्रागत होते हैं? | एक स्थल पर४ भगवान्‌ आनन्द से कहते हैं 
कि दो काल में तथागत का छवि-वर्ण परिशुद्ध होता है :--- 


१. अङ्कत्तरनिकाय भाग २, चतुक्कनिपात, चकबग्ग, ए० ३८ | 
२. भाग २, शष्ठ १२, महापदान स॒त्तन्त | 

३. दीधनिकाय, भाग २, पृष्ठ १६ । 

४. ढीघनिकाय, भाग ३. पृष्ठ १३४ | 
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१, जिस रात्रि को भगवान्‌ सम्पक-सम्त्रोधि प्राप्त करते हैं | 
२. जिस रात्रि को भगवान्‌ अनुपधि-शेय-निर्वाण में प्रवेश करते हैं । 


पालि-निकाय के अनुसार जत्र बोधिसत्व ने गर्भात क्रान्ति की, तव मानुप और अमानुप परस्पर 
हिंसा का भाव नहीं रखते थे और राव सत्त ट और तत्र थे । भगवान्‌ के यह सत्र अद्भुत धर्म 
त्रिपिटक में वर्णित हैं | इन सत्र ग्रदूभुत-वर्मा से समन्यागत होते हुए भी स्थविरवादी बुद्ध 
को इसी श्रर्थ में लोकोत्तर मानते थे कि वह लोक को अभिभृत कर स्थित हैं, ग्रथीत्‌ लोक से 
अनुपलित होकर विहार करते हँ | जहाँ दूसरे बुद्ध के बताए हुए, मार्ग का अनुसरण कर ्रईत्‌ 
श्रवस्था को प्राप्त करते हैं ओर उनको मार्ग का अन्वेश्‍ण नहीं करना पढ़ता वहां बुद्ध स्वयं 
श्रपने उद्योग से निर्वाण-मार्ग का उद्घाटन करते हैं | यही उनकी विशेषता है । पर स्थविरवादी 
मनुष्य-्लोक में बुद्ध की स्थिति को स्वीकार करते थे | वे उनके जीवन की घटनाओं को सत्य 
मानते थे। इस पर उनका पूरा विश्वास था कि बुद्ध लोक में उत्पन्न हुए, लोक में ही 
उन्होंने सम्यकू-ज्ञान की प्राप्ति कीं और लोक में ही उन्होंने धर्म का उपदेश किया । स्थविर-वादी 
बुद्ध के व्यक्तित्व को स्वीकार करते हुए उनकी शिक्षा पर अधिक जोर देते थे । परिनिर्वाण के 
पूर्व स्वयं बुद्ध ने अपने शिष्य आनन्द से कहा था *--हे आनन्द | तुममें से किसी का विचार 
यह हो सकता. है कि शास्ता का प्रवचन. अतीत हो गया, अब हमारा कोई शास्ता नहीं है। 
पर ऐसा बिचार उचित नहीं है | जिस धर्म और बिनय का मैंते तुमको उपदेश किया है 
मेरे पीछे वह तुम्हारा शास्ता हो | बुद्ध नेयह भी कहा२ है किजो धर्म को देखता है 
वह मुझको देखता है और जो मुझको देखता है वह धर्म को देखता है। इसका 
यही अर्थ है कि जिसने धर्म का तत्त्व समझ लिया है, उसी ने वास्तव में बुद्ध का 
दर्शन किया है | बुद्ध के निर्वाण के पश्चात्‌ यही धर्म शास्ता का कार्य करता है । बुद्ध का 
बुद्धत्व इसी में है कि, उन्होंने दुःख की अत्यन्त-निवृत्ति के लिए धर्म का उपदेश किया । बुद्ध 
केवलं पथ-प्रदर्शक हैं, उनके बताये हुए धर्म की शरण में जाने से ही निर्वाण का अधिगम होता 
है | बुद्ध कहते है--“हे आनन्द ! तुम अपने लिये स्वयं दीपक हो; धर्म की शरण में जाओ; 
किसी दूसरे का आश्रय न खोजो ।?? धर्म की प्रधानता को मानते हुए भी स्थविरतादी बुद्ध के 
व्यक्तित्व को स्वीकार करते थे, पर बुद्ध के निर्वाण के पश्चात्‌ भडालु-श्रावक बुद्ध को देवातिदेव 
मानने लगे और यह मानने लगे कि बुद्ध सहस-कोटिकल्प से हैं और उनका श्रायु-प्रमाण 
अनन्त-कल्प का है | बुद्ध लोक के पिता और स्वयंभू हो गये, जो सदा ग्रभकूट पर्वत पर निवास 


१. दीघनिकाय, भाग २, एष्ठ १५७ सहापरिनिब्बान-सुत्त । 

२. घम्मं हि सो भिक्खवे भिक्खु पःसति, धम्मं परसन्तो मं पस्सति 'ति- इतिबुत्तक, वम्ग ५, 
सुत्त ३, एष्ठ ९9 । यो 'रवो वक्कलि धम्मं पस्सति सो मं पस्सति। यो मं पस्सति सो 
चम्मं पस्सति-सञयुस-निकाय, भाग ३, पुष्ठ १२० | 


११० बोझ -थम-दुशैन 


करते हैँश, रौर जज धर्म का उपदेश करना चाहते हैं, तब भ्रूमध्य के ऊर्णाकोश से एक रश्मि 
प्रसृत करते हैं, जिससे श्रद्रारइ-सद्रख-बुद्चेत्र श्रवभासित होते हैं। बुद्धों की संख्या भी 
अनन्त हो गयी । महायान सूत्रों में इस प्रकार के विचार प्रायः पाये जाते हैं | सद्धम-पुण्डरीक 
वैपुल्य-ू्रों में सर्वश्रेष्ठ माना जाता है। इसमें तथागतायुश्प्रमाण पर एक अध्याय है। इस 
अध्याय में भगवान-बुद्ध कहते हैं कि सहस्त-कोरि-कल्प व्यतीत हुए, जिसका कि प्रमाण नहीं 
है, जब मैंने सम्यक्‌-ज्ञान प्राप्त किया, और मैं नित्य-धर्म का उपदेश करता हूँ | भगवान्‌ 
कहते हैं कि “मैं सत्तयों की शिक्षा के लिए उपाय का निदर्शन करता हूँ. और उनको निर्वाण 
भूमि का दर्शन कराता हूँ । मैं स्वयं निर्वाण में प्रवेश नहीं करता और निरन्तर धर्म का प्रकाश 
करता रहता हूँ । पर बिमूइ-चित्त-पुरुष मुझको नहीं देखते | यह समझ कर कि मेरा, परिनिर्वाण 
हो गया है, वह मेरे धातु की विविध प्रकार से पूजा करते हैं, पर मुझको नहीं देखते | उनमें 
एक प्रकार की स्एह्या उत्पन्न होती है, जिससे उनका चित्त सरल हो जाता हे । जत्र ऐसे सरल 
आर मृदु सत्त्व शरीर का उत्सर्ग करते हैं, तत्र मैं भावक-संघ को एकत्र कर गभ्रकूट-पर्वैत पर 
उनको अपना दर्शन कराता हूँ; ओर उनसे कहता हूँ, कि मेरा उस समय निर्वाण नहीं हुग्मा 
था; यह मेरा केवल उपाय-कौशल था; मैं जीबलोक में बार-बार आता हूँ २१ | 


१. एवेम हं लोकपिता स्वयंभूः चिकित्सकः सव-प्रजान-नाथः । 
विपरीत मूढाश्च विदित्व बालान्‌ अनिद्ेतो निवंत दशयामि 11२१।। 
[ सद्धमंझुण्डरीक, ४० ६२६ ] 
२. अचिन्तिया कहपसहस्रकोठ्यो यासां प्रमाणं न कदाचि विद्यते । 


A ९ ९७ 


प्राता मया एप तदाग्रब्रोधिधेमे च देशेम्यहु नित्यकालस्‌ ।। १।। 
[ सदम॑पुण्डरीक, ४० ३२३ ] 
३. निर्वाणभूर्मि जुपदशंयामि विनयार्थसत्चान वदाम्युपायम्‌ । 
न चापि निर्वाम्यहु तस्मि काले इहव चो घसु' प्रकाशयासि ॥ ॥ 
तत्रापि चात्मानमधिष्ठदासि सवांश्च सर्वान तयैव चाहस्‌ । 
विपरीतबुद्धी च नरा विमूढाः तत्रच तिष्ठन्तु न पशियपू माम्‌ ॥४॥ 


परिनिबंतं दृष्ट ममात्मभावं घातूषु पूजां विविधां करोन्ति । 
मां च अपश्यन्त जनेन्ति कृष्णां ततोज्ञुकं चित्त प्रभोति तेषाम्‌ ॥५॥ 


जू यदा ते छदुमादंवा्च उत्सष्टकामाश्च भवन्तिः सच्चा: । 
ततो अहं श्रावकसंघ इस्वा आत्मान दशंस्यहु गृध्रकूटे ।। ६।। 
एवं च हं तेष वदामि पश्चात्‌ इहेवनाहं तद्‌ आसि नित्रंतः । 
डपायकौशल्य ममेति भिक्षवः पुनः पुनो भोम्यहु जीवलोके ।।७।। 
[ सड्मंपुण्डरीक, ए० ३२३-३२४ ] 


महायान का उद्भव और उसकी विशेषता १११ 


प्रशापारमिता-सूत्र के भाष्य में नागार्जुन कहते हैं कि तथागत सदा धर्म का उपदेश 
करते रहते हैं, पर सत्त्व अपने पाप-फर्म के कारण उनके उपदेश को नहीं सुनते और न उनकी 
आमा को देखते हैं, जैसे गहरे बज़ के निनाद को नहीं सुनते और अन्धे सूरय की ज्योति को 
नहीं देखते | ललित-विस्तर में एक स्थल पर आनन्द और बुद्ध का संवाद है । भगवान्‌ आनन्द 
से कहते हैं कि--“भविष्य-काल में कुछ मिल्नु अभिमानी और उद्धत होंगे । वे बोधिसत्त्व की 
गर्मावक्रान्ति-परिशुद्धि में विश्वास न करेंगे । वे कहेंगे कि यह किस प्रकार संभव है कि बोधि- 
सत्त माता की कुक्षि से बाहर आते हुए गर्भमल से उपलिप्त नहीं हुए । वे नहीं जानते कि 
तथागत देवतुल्य हैं और हम मनुष्य-मात्र हैं, और उनके स्थान की पूर्ति करने में समर्थ नहीं हैं । 
उनको समभना चाहिये कि हमलोग भगवान्‌ की इयत्ता या प्रमाण को नहीं जान सकते; वह 
अचिन्त्य हैं ||? करएडक-व्यूह में ्रवलोकितेश्वर के गुणों का वर्णन है | इस ग्रन्थ में लिखा है 
कि आरम्म में आदि-बुद्ध का उदय हुआ । इनको स्वयंभू और आदिनाथ भी कहा है । इन्होंने 
ध्यान द्वारा संसार की सृष्टि की | अवलोकितेश्वर की उत्पत्ति आदि-बुद्ध से हुई और उन्होंने 
सृष्टि की रचना में आदि-बुद्ध की सहायता को । ग्रवलो कितेश्वर की आँखो से सूर्य और चन्द्रमा 
की सृष्टि हुई, मस्तक से महेश्वर, स्कन्ध से ब्रह्मा, और हृदय से नारायण उत्पन्न हुए | 

सुखावती-व्यूह में लिखा है कि यदि तथागत चाहें तो एक पिण्ड-पात कर कल्पशत- 
सहसत तक और इससे भी अधिक काल तक रह सकते हैं, और तिस पर भी उनकी इन्द्रियाँ 
नष्ट न होंगी, उनका मुख विवर्ण न होगा; और उनके छविवर्ण में परिवर्तन न होगा | यह 
बुद्ध का लोकोत्तर भाव है* | सुखावती लोक में ग्रमिताम-तथागत निवास करते हैं, अमिताभ 
की प्रतिमा अनुपम है, उसका प्रमाण नहीं है । इसी कारण उनको 'श्रमिताम? “अमितप्रभः 
आदि नाम से संकीर्तित करते हैं| यदि तथागत कल्प भर अमिताम के कम का प्रभा से आरंभ 
कर वर्णन करें तो उनकी प्रभा का गुण-पर्यन्त अधिगत न कर सके, क्योंक अमिताभ की प्रमा- 
गुण-विभूति ्रप्रमेथ, असंख्येय, अचिन्त्य, और ग्रपर्यन्त है । अमिताभ का श्रावकसंघ भी 
अनन्त और अपर्यन्त है । अमिताभ की आयु अपरिमित है। इसीलिए इन्हें अमितायु? भी 
कहते हैं | साम्प्रत कल्पगणुना के अनुसार इस लोक-धाठु में ग्रमितायु को सम्बोधि प्रास किए. 
दश-कल्प व्यतीत हो चुके हैं | समाधिराज में लिखा है कि बुद्ध का ध्यान करते हुए श्रावक को 
किसी रूपकाय का ध्यान न करना चाहिये । क्‍योंकि बुद्ध का धर्म-शरीर है, बुद्ध की उत्पत्ति 
नहीं होती, वह बिना कारण के ही कार्य हैं, वह सबके आदिकारण हैं, उनका आरंभ नहीं 
है । सुवणंप्रमाससूत्र में भी बतलाया है कि बुद्ध का जन्म नहीं होता। उनका सच्चा शरीर 
'धर्म-काय? या धर्म-धातु है । इसीलिए सुखावतीव्यूह में बुद्ध को “घर्म-स्वामी और बुद्धचरित में 


१. 'आकांक्षन्नानन्द तथागत एकपिण्डपातेन कल्पं वा तिष्ठेत्‌ कल्पशतं वा कल्पसहसखं वा कह्प- 
शातसहर वा यावत्‌ कल्पकोटीन्यियुतशतसहस््र॑ वा ततो वोत्तरि तिप्ठेत्‌ नच तथागतस्येन्द्रिया- 
ण्युपनश्येयु न॑सुखवर्णस्यान्यथात्वं भवेज्ञापि च्छुविव्ण उपहन्येत । 


[ खुखावतीव्यूह, पृष्ठ ४ ] 


११२ बौरू-धर्-दुशन 


“धर्मराजः कहा है । महायानश्रद्धोत्राद-शास्त्र का कहना है कि बुद्ध ने निर्वीण में प्रवेश नहीं 
किया; उनका काय शाश्वत है । 


स्थविरवादियों ने महायानियों के लोकोचतरवाद का विरोध किया, जैसा कथावद्यु से 
स्पष्ट है | कथावत्थु के श्रटारहवे वर्ग में इसकी स्थापना की गयी है कि बुद्ध मनुष्य-लोक में थे 
और इस पूर्व-पन्त का खण्डन किया गया है कि उनकी स्थिति मनुष्य-लोक में न थी । पूर्व-पत्र 
का खण्डन करते हुए, पिटक अन्थो से बुदू-वचन उद्धृत कर यह दिखाया गया है कि बुद्ध के 
संवादों से ही यह सिद्ध है कि बुद्ध की स्थिति मनुप्यलोक में थी । बुद्ध लोक में उत्पन्न हुए, थे 
सम्यक्‌-सम्त्रोधि प्राप्त कर उन्होंने धर्म-चक्र का प्रवतन किया था और उनका परि-निर्वाण हुआ था | 
इसी वर्ग में इस पूर्व-पच् का भी खण्डन किया गया है कि बुद्ध ने धर्म का उपदेश नहीं किया | 
स्थविर-बादी पूछता है कि, यदि बुद्ध ने धर्म का उपदेश नहीं किया तो फिर किसने किया | 
पूर्व-पक्त इसका उत्तर देता है कि 'अभिनिर्मित? ने धर्म-देशना की,और यह अभिनिर्मित आनन्द? 
था । सिद्धान्त बताते हुए सूत्रों से उद्धरण दिये गये हैं, जिनसे मालूम होता है कि बुद्ध ने स्वयं 
शारिपुत्र से कहा था कि मैं संक्षेप में भी और विस्तार से भी धर्म का उपदेश करता हूँ; इसलिए, 
यह स्वीकार करना पड़ता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने स्त्रं धर्म-देशना की थी१ | 


यह हम ऊपर कह चुके हैं कि त्रिपिटक में ही बुद्ध के धर्म-काय की सूचना मिलती 
है | बुद्ध ने स्वयं कहा है कि जो धर्म को देखता है वर सुझको देखता है और जो मुभको 
देखता है, वह धमं को देखता है । 


घर्म-काय--य्रह उन धमो का समुदाय हे जिनके प्रतिलाभ से एक आश्रय-विशेष सर्व- 
धम का ज्ञान प्राप्त कर बुद्ध कहलाता है | बुद्ध-कारकधमे.-च्यज्ञान, अ्रनुत्पादशान,सम्यक-दृशि हैं. 
इन ज्ञानों के परिवार अनाखव पंच-स्कंप हैं | धर्म-काय ग्रनाखत्र धमा' की सन्तति है या आश्रय- 
परिनिद्दृति है। यह पञ्चमाग या पञ्चाङ्ग धर्म-काय कहला है । धर्म-संग्रह ( प० २३ ) में इन 
लोकोत्तर-स्कन्ध कहा दै; महाव्युत्यत्त में असमसमस्कंध है; इन्हें जिन-स्कन्ध भी कहते है। 
यह दीघ-निकाय ( ३,२२६; ४, २७६ ) के धम्मक्खन्ध है। यह इस प्रकार हैं-- 
शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, विमुक्ति-शान-दर्शन | इद्ध की शरण में जाने का ग्रथ 
है, धर्म-काय की शरण में जाना; यह उनके रूपकाय की शरण में जाना नहीं है। 
भिक्षु की भिन्नता, उसका संवरशील उसका धर्मे-काय है | इसी प्रकार बुद्ध का बुद्धत्व, वद्ध के 
` अनालव-धमं, उसके धर्म-काय हैं | दीत्र-निकाय ( ३, ८४ ) में कहा है कि तथागत का यह 
धर्म-काय श्रे्-अधिवचन है । धमे-काय ब्रह्म-काय हे | यह धर्मेभूत, ब्रझभूत भी है । भगवत्‌ के 
फज्ञसंपत्‌ का लक्षण धर्म-काय हे । फज्ञसंपत्‌ चतुविध है । धर्म-क्राय कॉ परिनिष्पत्ति से इनकी 


१. न बत्तब्त्रं बुद्धो भगवा मचुस्सलोके ग्रद्ठालीति । थआमन्ता-हड्न्व भगवा लोळे जातो लोके 
सम्बुद्धो लोकं अभिभुय्य विहरति अनुपलित्तो लोकेन, नो बत रे बचब्बे बुद्धो भगवा 
मनुस्स खोके अट्ठासीति । मनुस्सलोककथा । 
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प्राप्ति होती है । चार संपत्तियां ये हैं--ज्ञानसंपत्‌, प्रद्दाणसंपत्‌, प्रभावसंपत्‌, रूपकायसंपत्‌ | 
प्रभावसंपत्‌ बाह्य-विषय के निर्माण,परिणाम, और अधिष्ठानवशिता की संपत्‌ है | अपूर्व-आह्म-पंपत्‌ 
का उलादन निर्माण है | पत्थर का सोना बना देना आदि परिणाम है। किसी विषय की दीघे- 
काल तक ग्रवस्थान कराने की सामर्थ्यं अधिष्ठानवशिता है । प्रभावसंपत्‌ के अन्तर्गत आयु के 
उत्सग और अधिष्ठानवशिता की संपत्‌ आवृत्तगमन, आकाशगमन, सुदर-क्षिप्र-गमन 
अल्प में बहु का प्रवेश, विविध और स्वामाविक श्राश्रर्य-धमाँ की संपत्‌ भी है। यह अन्तिम 
भगवत्‌ का सहज प्रभाव है । बुद्धों की यद्द धर्मता है कि उनके चलने पर निम्नस्थल समतल हो 
जाता है, जो ऊँचा है, वह नीचा हो जाता है, जो नीचा है वह ऊँचा हो जाता है । अन्धे 
दृष्टि का, हरे श्रोत्र का, उन्मत्त स्मृति का, प्रतिलाभ करते हैं । 

यह धर्मकाय छाचिन्त्य है ओर सत्र तथागतों द्वारा समान-रूप से अधिकृत है । ग्रष्ट- 
साह्रसिका-प्रज्ञापारमिता के अनुसार वास्तव में बुद्ध का यही शरीर है । रूपकाय सत्काय नहीं है । 
धर्मशरीर द्वी भूतार्थिक शरीर है* । ार्यशालिस्तम्त्रसून्न के अनुसार धमंशरीर अनुत्तर है। 
वज्रच्छेदिका का कहना है कि बुद्ध का ज्ञान धर्म द्वारा होता है, क्योंकि बुद्ध धर्मकाय हैं पर 
धर्मता अविज्ञेय है” । धर्म क्या है ? आर्यशालिस्तम्ब॒सूत्र के अनुसार प्रतीत्यसमुत्पाद ही धर्म है । 
जो इस प्रतीत्यसमुत्पाद को यथात्रत्‌ अविपरीत देखता है और जानता है कि यह अजात, अन्यु- 
पशम-स्वमाव है, वह धर्म को देखता है? | यहद प्रतीत्यसमुत्पाद बुद्ध के मध्यम-मार्ग का 
सार है । इसको भगवान्‌ ने गम्मीर-नय कहा है | 'तत्तज्ञानः अधिगम धर्म के कारण ही बुद्धत्व 
की प्राप्ति होती है। “तत्वज्ञानः को “धर्म? और “प्रज्ञा? दोनों कहते हैं। इसलिए कोई आश्चर्य 
की बात नहीं है जो बुद्ध-स्वभाव को धर्म? और "प्रज्ञा! कहा गया है । अष्टसाहस्तिका में प्रज्ञा- 


१. तथापि नाम तथागतनेत्रोचित्री कारेण एतद्धि तथागतानां भूतार्थिकशरीरम्‌ । तत्कस्य हेतोः ? 
उक्तं होतदूभगवता धमंकाया बुद्धा भगवन्तः । मा खलु पुनरिमं भिक्षवः सत्कायं कायं 
सन्यध्वस्र । धर्सकायपरिनिष्पत्तितो मा भिक्षवो द्वचयन्त्येष च तथागतकायो भूतकोडि 
प्रभावितो द्रष्टव्यो यहुत प्रज्ञापारमिता । अपि नु खलु पुनभंगवज्ञितः प्रज्ञापारमितातो 
निर्जातानि तथागतशरीराणि पूजां लभन्ते । 

[ अष्टसाहस्तिकाप्रज्ञापारमिता, एष्ठ ६४ ] 

२. धर्मतो बुद्धा द्रव्या धर्मकाया हि नायकाः । 
धर्मता चाप्यविज्ञेया न सा श्या विजानितुम्‌ 11 

[ बजच्छेदिका, ए० ४३ ] 

३. यदुक्तं अगवता धर्मस्वामिना सर्वज्ञेन यो भिक्षवः प्रतील्यससुत्पादं पश्यति स धर्म पश्यति 
यो धर्म' पश्यति स बुद्धं पश्यतिः``""```य इमं प्रतीत्यससुत्पादं सततसमितं निर्जीव 
यथावदविपरीतमजातमभूतससंस्कृतं प्रतिघमनालम्बनं शिवमभयमहार्यमस्युपशमस्वभावं 
पश्यति स धर्म' पश्यति । सोऽनुतरं धमंशरीरं बुद्धं पश्यति । 

[ वोधिचर्याचतारपन्जिका, ए० ३८६ ] 
१५ 
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पारमिता को बुद्ध का धर्मकाय बताया है | प्रज्ञा को एक स्थान पर तथागतों की माता भी कहा 
है | यह धर्मकाय रूपकाय के असदृश सर्वप्रपञ्च-व्यतिरिक्त है । यह 'शुद्धकाय? है, क्योंकि यह 
प्रपञ्च या आवरण से रहित और प्रभास्वर है | इसको 'स्वभावकाय? भी कहा है* । 'क्सोमा? के 
अनुसार चार काय हैं और स्त्रभावकाय धर्मकाय से भिन्न तथा अन्य भी अनुत्तर-शरीर है । 
छामृतकणिका का भी यही मत है कि धर्मकाय स्वाभाविक-काय से भिन्न है। तत्वज्ञान से ही 
निर्वाण का अधिगम होता है । इसलिए कहीं-कहीं धमं-काय को 'समाधि-काय' भी वहा है। 
यह तत्त्वज्ञान या बोधि ही परमार्थ-सत्य है । संबृतिसत्य की दृष्टि से इसको शून्यता, तथता, भूत- 
कोटि और धर्मंधातु कहते हँ | सब पदार्थ निःस्वभाव अर्थात्‌ शून्य हैं; न उनकी उत्पत्ति है 
आर न निरोध | यही परमार्थ-सत्य है | नागार्जुन माध्यमिक-सूत्र में कहते हैं :-- 
अप्रतीत्यसमुत्पन्तो धर्म: कश्चिन्न विद्यते । 
यस्मात्तस्मादशून्यो5हि धम; कश्चिन्न विद्यते ॥ 
[ प्रकरण २४, श्लोक-१६ ] 

अर्थात्‌ कोई ऐसा धर्म नहीं है जिसका उत्पाद हेतु-प्रत्यय-वश न हो । इंसलिए, अशःय 
धर्म कोई नहीं है । सब ध्म शून्य है अर्थात्‌ निःस्त्रभाव हैं, क्‍योंकि यदि भावों की उत्पत्ति 
स्वभाव से हो तो स्वभात्र हेतु-प्रत्यय-निरपेच्त होने के कारण न उत्पन्न होता है और न उसका 
उच्छेद होता है; यदि भावों की उत्पत्ति हेतु-प्रत्यय-वश होती है तो उनका स्वभाव नहीं होता। 
इसलिए, स्वभाव की कल्पना में अहेतुकत्व का आगम होता है और इससे कार्य, कारण, कर्ता, 
करण, क्रिया, उत्पाद, निरोध और फल की बाधा होती है | पर जो स्वभाव-शून्यतावादी हैं 
उनके लिये किसी कार्य को वाधा नहीं पहुँचती, क्योंकि जो प्रतीत्य-समुत्पाद है वही शून्यता है 
अर्थात्‌ स्वभाव से भावों का अ्नुत्पाद है | भगवान्‌ कहते हैं-- 


यः प्रत्ययैजीयति सह्यजातो न तस्य उत्पादु स्वरभावतोडस्ति | 
यः प्रत्ययाधीनु स शून्य उक्तो य शून्यती जानति सोडप्रमत्तः ॥ 
[ मध्यमकृत्ति, पृष्ठ ५०४ ] 
अर्थात्‌ जिसकी उत्पत्ति प्रत्ययवश है, वह अजात है, उसका उत्पाद स्वभाव से नहीं 
हैं। जो प्रत्यय के अधीन है, वह शून्य है। जो शूत्यता को जानता है, वह प्रमाद 
नहीं करता | 


१. सवं प्रपञ्चव्यतिरिक्तो भगवतः स्वाभाविको धर्मकायः स एवं चाघिगमरवभावो धर्मः | 
[ बोधिचयांवतारपक्जिका, पृष्ठ ६] 
२. बोधिजुंद्त्वमेकानेकस्वभावविविक्तमजुत्पन्नानिरुड्मज॒च्छेदमशाश्वतं॑ सर्वप्रपल्चविनिमुक्तमा- 


काशप्रतिसमं धमंकायाख्यं परमार्थतच्वसुच्यते । एतदेव च प्रज्ञापारमिता-झन्यता-तथता-भूत- 
कोटि-धमंधात्वादिशब्देन संबृतिमुपादायासिधीयते | 


[ बोधिचर्यावतारपज्जिका, अ० १, श्लो० ३८] 
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माध्यमिक-सूत्र के ग्र्ठारदर्वे प्रकरण में नागाजु'न कहते हैं कि शून्यता अर्थात्‌ धर्मता 
वित्त और वाणी का तिग्रय नहीं है | यद नित्रोश-सहरा अनुत्पन्न और अनिरुद्ध है१ । शत्यता 
एक प्रकार से सत्र दृष्टियो का नि सरण है | माध्यमिक की कोई प्रतिज्ञा नहीं है | जो शून्यता 
की दृष्टि रते हैं, अथीत्‌ जिनका शत्वता में अभिनिवेश हैं, उनको बुद्ध ने असाध्य बतायाहै९ । 
शब शूत्यताबादी के ग्रनुसार बुद्धकाय की परीक्षा करनी चाहिये। 
माध्यमिक-सूत्र में 'तथागतपरीक्षा? नाम का एक प्रकरण है । नागाजुन कहते हैं कि 
निष्प्रपश्न-तथागत के सम्बन्ध में कोई भी कल्पना सम्मत्र नहीं दै । तथागत न शून्य है, न 
ग्रशून्य, न उमर और न न-उभय | जो प्रपश्चातीत-तथागत के सम्बन्ध में विविध-प्रकार के 
परिकल्प करते हैं, वे मूढ़ पुरुष तथागत को नदीं जानते ्रर्थीत्‌ तथागत की गुण-समृद्धि के 
अत्यन्त परोक्षर्ती हैं?| जिस प्रकार से जन्मान्ध सूर्य को नहीं देखता, उसी प्रकार वह 
बुद्ध को नहीं देखते | नागाजु न आगे चलकर कहते हैं कि तथागत का जो स्वभाव है वही 
तरभाव इस जगत्‌ का है, जैसे तथागत निःस्त्रभात्र है, उसी प्रकार यहद जगत्‌ भी निःस्वभाव है" | 
प्रज्ञापारमिता में कहा है कि सत्र धर्म मायोपम है, सम्पकू-संबुद्ध भी मायोपम है, निर्वाण भी 
मायोपम है, और निर्वाण से भी विशिश्तर यदि कोई धर्म हो तो वह भी मायोपम है | माया 
आर निर्वाण अद्य हैं | एक सूत्र में कहा है कि तथागत अनालव-कुशल धर्म के प्रतिविम्प हं, 
न तथता है, न तथागत, सब लोकों में बिम्त्र ही दृश्यमान है । इन सबका आशय यही दै 
कि शूत्यतावादी के मत में बुद्ध निःस्वमाव हैं अर्थात्‌ वस्तुनिबन्धन से मुक्त हैं और परमार्थ 
१. निब्चसमिधातब्य निद्वत्ते चित्तगोचरे | 
अनुत्पन्ना निरुद्धा हि निर्वाणमिव धमंता ।। 
[ साध्यसिकदृचि, ए० १६४ ] 
२, शून्यता सबंददषटीनां भोक्ता निःसरणं जिनेः। 
येपां तु शून्यता इष्टिस्तानसाध्यात्‌ बभाषिरे ॥। 
[ माध्यमिकसूत्र; १३।८ ] 
३. प्रपञ्चयन्ति ये बुद्ध प्रपञ्चातीतमव्ययस्‌ । 
ते प्रपब्बहताः सर्वे न पशयन्ति तथागतम्‌ ॥। 


[ माध्यमिकसूत्र, २२।१५ ] 
४, तथागतो यस्स्वभावस्तस्त्वसावमिदं जगत्‌ । 
तथागतो (निःस्वभावो) निःस्वभावमिद्‌ं जगत्‌ ॥ 
[ माध्यमिकसूत्र, २२।१६ ] 
३, तथागतो हि. प्रतिबिम्बभूतः कुशलरय धमंस्य अनाश्रवस्य । 
नैचान्न तथता न तथागतोऽस्ति निम्बं च संदरयति सवेलोळे ॥। 
[ माध्यमिकवृचि, ए० ४४३ ] 
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सत्य की दृष्टि से तथागत और जगत्‌ का यही यथार्थ रूप है। 
अब विज्ञानवाद के अ्रनुसार बुद्धकाय की परीक्षा करनी है | 
विज्ञानवादी का कहना है कि--शून्यता लक्षणों का अभाव है और तत्त्वतः यह एक 
श्रलक्षण “वस्तु, है । क्योंकि शून्यता की संभावना के लिए, दो बातों का मानना परमावश्यक 
है--१. उस आश्रय का अस्तित्व जो शून्य है और २. किसी वस्तु का अभाव जिसके कारण 
हम कह सकते हैं कि यह शून्य है, पर यदि इन दोनों का अ्रस्तित्व न माना जाय तो शत्यता 
असंभव हो जायगी | शून्यता को विज्ञानवादी 'बस्तुमात्रः मानते हैं और यह वस्तुमात्र 'चित्त- 
विज्ञान? या -“ग्रालय-विज्ञान है; जिनमें साव और श्रनास्चत्र बीज का संग्रह रहता है। 
सास्तव-त्रीज प्रवृत्ति-धमौं का और अनाखब-बीज निवृत्ति-धर्मो' का हेतु है। जो कुछ है, वह 
चित्त का ही आकार है । जगत्‌ चित्तमात्र है | चित्त के व्यतिरिक्त अन्य का ग्रभ्युपगम विज्ञान- 
वादी को नहीं मान्य है। इस चित्त के दो प्रभास हैं १, रागादि आमास २. श्रद्धादि 
श्रामास । चित्त से प्रथक्‌ धर्म और अंधर्म नहीं है | सब कुछ मनोमय है । संसार और निर्वाण 
दोनों चित्त के धर्म है | परमार्थतः चित्त का स्वभाव प्रभास्वर और ह्दय है तथा वह आगन्तुक 
दोष से विनिमु'क्त है । पर रागादि-मल से श्राबत होने के कारण चित्त संक्किष्ट हो जाता है, 
जिससे श्रागन्तुक-धमों' का प्रवर्तन होता है और संसार की उत्पत्ति होती है । यही प्रबृत्ति 
धर्म या विज्ञान का संक्लेश संसार कहलाता है और विज्ञान का व्यवदान ही निर्वाण 
है । यही शत्यता है। विज्ञानवादी के अनुसार तथता, भूततथता, धर्म-काय, सत्यस्वमाव है । 
प्रत्येक वस्तु का स्वभाव शाश्वत और लक्षण रहित है। जत्र लक्षण-युक्त हो जाता है तब उसे 
माया कहते हैं और जत्र वह अलक्षण है, तब वह शून्य के समान है.। बुद्धत्व ही धर्मकाय है। 
क्योंकि बुद्धत्व विज्ञान की परिशुद्धि है और यदि विज्ञान वास्तव में संक्किष्ट होता तो वह शुद्ध 
न हो सकता, इस दृष्टि में बुद्धत्व प्रत्येक वस्तु का शाश्वत और अपरिवत्तित स्वभाव है | 
त्रिकाय-स्तव नाम का एक छोटा सा स्तोत्र-अन्थ है | इसमें खग्धरा छुन्द के सोलह श्लोक हैं। 
नालन्दा के किसी भिक्तु ने सन्‌ १००० ईसवी (=विक्रम सं, १०५७ ) के लगभग इस स्तोत्र 
को चीनी अक्षरों में लिपिबरद किया था। फाहियान ने चीनी लिपि में उसे लिखा था। 
तिब्बती भाषा में इसका अनुवाद पाया जाता है और पहले बारह श्लोकों का संस्कृत पाठ भी 
वहीं खुरक्षित है | धर्मकाय के सम्बन्ध का श्लोक यहाँ उद्धत किया जाता है । इस श्लोक मैं 
धर्मकाय की बड़ी सुन्दर व्याख्या की गयी है। कुछ लोगों का अनुमान है कि त्रिकाय-स्तव 
नागार्जुन का है | 
यो नैको नाथनेको स्वपरहितमहासम्पदाधारभूतों 
नैवाभावो न भावः खमिव समरसो ` निर्विमावस्वभावः | 
निलंपं निर्विकारं शिवमसमसमं व्यापिनं निष्प्रपञ्चं 
"वन्दे प्रत्यात्मवेद्यं तमहमनुपमं धर्मकायं जिनानान्‌ ॥ 
“धधर्मृकाय एक नहीं है, क्योंकि वह सवको व्यास करता है । और सबका आभ्य है; 
धर्मकाय अनेक भी नहीं है क्योंकि वह सम'त है | यह बुडत्व का आश्रय है । यह अर्प है। 


महायान का उद्भव और उसकी विशेषता ११७ 


न इसका भाव है, न अभांव । आकाश के समान यह एकरस है; इसका स्वभाव श्रव्यक्त है 
यह निर्लप, निर्विकार, अतुल्य, सर्वव्यापी ओर प्रपञ्चरदित है । यह स्वसंवेद्र है | बुद्धों का ऐसा 
धर्मकाय अनुपम है ।:? 


तान्त्रिक ग्रन्थो में धर्मकाय को वैरोचन, वज्रसच्च या आदि-बुद्ध कहा है | यह धर्मकाय 
बुद्ध का सर्वश्रेष्ठ काय है | 


झूप-काय या निर्माण-क्ाय--भगवान्‌ का जन्म लुम्बिनी वन में हुआ था | उनका जन्म 
जरायुज है ओपपादुक नहीं । वह गर्भ में संप्रजन्य के साथ निवास करते हैं और संप्रजन्य के 
सहित गभ से बाहर आते हैं । श्रौपपादुक योनि श्रेष्ठ समझी जाती हे किन्तु बोधिसत्त्व जरायुज 
योनि पसन्द करते हैं | मरण पर औपपाहुफ अचि के सदृश विनष्ट हो जाता है | ऐसा होने पर 
उपासक थातुगर्भ की पूजा न कर सकते । इसलिए, बोधिसत्त्व ने घरायुज-योनि पसन्द की | 
महावस्तुके अनुसार यद्यपि बोधसत्त्व की गर्भावक्रान्ति होती है तथापि वह श्रौपपादुक हैं | 


सर्वास्तिवादियों के अनुसार रूपकाय साव है किन्तु मद्दासांघिक और सौत्रान्तिको का 
मठ है कि बुद्ध का रूपकाय अनाखव है | महासांधिक निम्न सूत्र का प्रमाण देते हैं। “तथा 
गत लोक में सकृद्ध होते हैं, वह लोक को अभिभूत कर विहार करते हँ, वह लोक से उप- 
लिप्त नहीं होते (संयुत्त, ३, १४०) । विभापाकार इस मत का निराकरण करते हैं और यदू 
सिद्ध करते हैँ कि जन्मकाय साव है | यदि ग्रनाक्षव होता तो ग्रनुपमा में बुद्ध के प्रति काम- 
राग उत्पन्न नहीं होता, अङ्गलिमाल में द्वेप-भाव उत्पन्न नहीं होता इत्यादि | वह कहते हैं 
कि सूत्र के पहले भाग में जन्मकाय का उल्लेख है श्रौर जत्र सूत्र कहता है कि यह काय लौकिक 
धर्मों से उपलिस नहीं होता है तो उसकी अभिसंधि धर्मकाय से है । भगवान्‌ का रूपकाय 
अ्रविद्या-तृष्णा से निवत्त है, अतः वह साब है । किन्तु हम रूपकाय के लिए भी यह 
कह सकते हैं कि यह लाभादि ८ लौकिक धर्मो' से प्रभावित नहीं है | 


बुद्ध का रूप-काय निर्माण-काय या निर्मित-काय कहलाता है। सुवण-प्रभास में कहा 
है कि भगवान्‌ न कृत्रिम हैं और न उत्पन्न होते हैं। केवल सत्त्वो के परिपाक के लिए निर्मित- 
काय का दर्शन करते हैं | अस्थि और रुधिर-रहित काय में धातु ( = अस्थि) की कहाँ सम्भावना 
है ! भगवान्‌ में सर्षपमात्र भी धातु नहीं है | केवल सत्त्वो का हित करने के लिए वह उपाय- 
कौशल द्वारा धाठु का निर्माण करते हैं | वेतुल्यको का यह विचार था कि बुद्ध संसार में जन्म 
नहीं लेते, वह सदा दुषित लोक में निवास करते हैं पर संसार के हित के लिए निर्मित रूप- 
मात्र लोक में भेजते हैं । सद्भर्मपुएडरीक में एक स्थल पर तथागत-मैत्रेय का संवाद है, जिसमें 
मैत्रेय पूछते हैं कि इन अ्सख्य-बोधितत्त्वो का जो प्रथ्वी-विवर से निकले हैं, समुद्गम कहाँ से 
हुआ | उस समय जो सम्यक-सम्बुद्ध अन्य असंख्य लोक-धातुओं से आए हुए थे, और शाक्य- 
मुनि तथागत के निर्मित थे, और अन्य लोक-धातुओं में धर्म का उपदेश करते थे । शाक्यमुनि 
के चारों ओर पर्यङ्क-बद्ध हो आसनोपविष्ट हुए । यहां अन्य लोक-धातु के तथागतों को शाक्य- 
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मुनि तथागत का निर्मित कहा है" ग्रर्थात्‌ वद उनकी लीला या माया-मात्र है । कथावत्यु में भी 
इस मत का उल्लेख पाया जाता है | दिव्यावदान में हम 'बुद्ध-निर्माण” ग्रौर निर्मित का प्रयोग 
पाते हैं | प्रातिद्ाय-सूत्रावदान में यह कथा दशित है कि एक समय भगवान्‌ राजग्रह् में विहार 
करते थे | उस समथ पूरण-कश्यप आदि छः तीर्थिक राजगह में एकत्र हुए और कहने लगे कि 
जत्र से श्रमण गौतम का लोक में उत्पाद हुआ है तत्र से हम लोगों का लाम-सत्कार सवथा 
समुच्छिन हो गया है | हम लोग ऋद्धिमान्‌ और ज्ञानवादी हैं, श्रमण-गौतम अपने को ऐसा 
समभते हैं । उनको चाहिये कि हमारे साथ ऋद्धि-प्रातिहार्य दिखलावें, जितने ऋद्धिप्रातिहाय 
वह दिखलायेंगे उसके दुंगुने हम दिखलायँगे । भगवान्‌ ने विचारा कि अतीत बुद्धो ने किस 
स्थान पर प्राणियों के हित के लिए मशझप्रातिहार्य दिखज्ञाया था । उनको ज्ञात हुय्रा कि 
श्रावस्ती में तत्र वह भिन्नु-सँग्र के साथ श्रावस्ती गए, | तीर्थिकों ने राजा प्रसेनजित्‌ से प्रार्थना 
की कि श्राम श्रमण-गौतम से प्रातिदायं दिखलाने को कहें | राजा ने बुद्ध से निवेदन किया। 
बुद्ध ने कहा--मेशी तो शिक्षा यह है कि कल्याण को छिपाग्रो और पाप को प्रकट करो | रावा 
ने कहा कि आप क्राद्धि-प्रातिह्वार्य दिखज्ञावें और तीर्थिकों की निर्भत्सना करें । बुद्ध ने प्रसेनजित्‌ 
से कहा कि--श्राज से सातवें दिन तथागत सबके समन महाम्रातिहाये दिखलायेंगे | जेतवन में 
एक मण्डप बनाया गया और तीर्थिकों को सूचना दी गयी । सातत्रें दिन तीर्थिक एकत्र हुए। 
भगवान्‌ मण्डप में आये | भगवान्‌ के काय से रश्मियाँ निकलीं और उन्होंने समस्त मण्डप को 
सुब वर्ण की कान्ति से अवभासित किया | भगवान्‌ ने श्रनेक-प्रातिइार्य दिखलाकर महाप्राति- 
हार्य दिखलाया | ब्रह्मादि देत्रता भगवाच की तीन वार प्रदक्षिणा कर भगवान्‌ के दक्षिण ओर 
और शक्रादि देवता बाई ओर बैठ गये | नन्द, उपनन्द, नाग-राजाओं ने शकट-चक्र के परिमाण 
का सहल दल सुवण्‌-क्रमच निर्मित किया | भगवान्‌ पद्मकर्णिका में पर्यङ्क-त्रढ दो बैठ गये और 
पद्म के ऊपर दूसरा पद्म निर्मित किया | उस पर भी भगवान्‌ पर्यङ्क-त्द्द हो बैठे दिखाई पढ़े। 
इस प्रकार भगवान्‌ ने बुद्ध-पिंडी अकनिष्ठ-भरन-पयन्त निर्मित की । कुछ बुद्ध-निर्माण शाय्यासीन 
थे, कुछ खड़े थे, कुछ प्रातिहाय करते थे और कुछ प्रश्न पूछते थे । राजा ने तीर्थिकों से कहा 
कि तुम मी ऋद्धि-पतिहाये दिखलाओ । पर वे चुप रह गए, और एक दूसरे से कहने लगे कि 
तुम उठो, दुम उठो; पर कोई भी नहीं उठा | पूरण कश्यप को इतना दुःख हुआ कि वह गले 
में बालुकाघः बांधकर शीत-पुष्करिणी में कूद पड़ा और मर गया । इस कथा से ज्ञात होता है 
कि बुद्ध प्रातिहाय द्वारा अनेक -बुद्धो की सृष्टि कर लेते थे | इनको 'बुद्ध-निर्माण? कहा दै । 
तथागत की यह धर्मता है कि महा-प्रातिह्याय॑ करने के पश्चात्‌ वह अपनी माता माया को श्रभि- 
धर्म का उपदेश करने के लिए खर्गलोक को जाते हैं | उनको प्रतिदिन भिक्षा के लिए मर्त्यलोक 


१. तेन खलु पुनः समयेन ये ते तथागता अहन्तः सम्यकसम्बुद्धाः अन्येभ्यो लोकधातु कोटीन- 
युतशतसहस्रेभ्योऽभ्यागता भगवतः शाक्यसुनेव्तथागतस्य निर्मिता येऽन्येछु लोकधातुषु 
सत्वानां धमं देशयन्ति स्म । 


[ सद्धर्मपुणडरौक, ए० ३०७ ] 
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में जाना पड़ता था | इसलिए, अपनी अनुपस्थिति में शिक्षा देने के लिए उन्होंने श्रपना प्रतिरूप 
निर्मित किया था | वर्षा में भगवान्‌ स्वर्ग में रहे जत्र वह उतरनेवाले थे तब शक्र ने विश्वकर्मा 
से त्रिपद सोपान बनवाया जिसका अधोपाद सांकाश्य नगर के समीप रक्खा गया | भगवान्‌ का 
सांकाश्य के समीप स्वर्गलोक से अवतरण हुआ । यहाँ सत्र बुद्ध स्वर्ग से उतरे हैं | बुद्ध अनेक 
प्रकार का रूप सर्वत्र धारण कर सकते हैं। इसलिए, निर्माण-काय को 'सर्वत्रगः कहा है। 
त्रिकाय-स्तव में कहा है कि सच्या के परिपाक के लिए, बुद्ध अनेक-रूप धारण करते हैं । विज्ञान- 
वादियों के अनुसार बुद्ध के अनेक निर्मित-रूप ही निर्माण-काय नहीं हैं किन्तु समस्त जगत्‌ बुद्ध 
का निमीण-काय कहा जा सकता है । शूः्य ओर प्रकृति-प्रभास्वर विज्ञान धर्म-काय है | निर्माण- 
काय इस धर्म-काय के असत्‌-रूप हैं | जत्र विज्ञान वासना से संक्रिष्ट होता है तब वह रूपलोक 
ओर कामलोक का निर्माण करता है । 


सम्भोग-काय-धर्मकाय और निर्माण काय के अतिरिक्त एक और काय की भी कल्पना की 
गयी है,यह है 'सम्मोग-काय? इसे “विपाक-काय? भी कहते हैं । स्थविरवादियों के ग्रन्थो में संम्मोग- 
काय की कोई सूचना नहीं मिज्ञती | वैसिलीफ का कहना हे कि सौत्रान्तिक धर्म-काय और 
सम्भोग-काय दोनों को मानते थे | सम्भोग-काय वह काय है जिसको बुद्ध दूसरों के कल्याण के 
लिये बोधिसत्त्व के रूप में अपने पुण्य-संमार के फल-स्वरूप तत्र तक धारण करते हैं जब तक 
निर्वाण में प्रवेश नहीं करते | महायान ग्रन्थों में हम बार-बार इस विचार का उल्लेख पाते 
हैं कि बद्धत्व ज्ञान-संभार और पुण्य-संभार का फल है । मदायान-ग्रन्थों में ऐसे बुद्धों की सूचना 
मिज्ञती है जो शन्यता में प्रवेश नहीं करते, जो दूसरों का कल्याण चाहते हैं और जो सबको 
सुखी करने के.लिए ही बुद्धत्व की आकांजा करते हैं | वह एक उत्कृष्ट अणिधान की रचना 
करते हैं जो प्रणिधान अन्त में सफन्त होता है । वह फल-स्वरूप एक वद्ध-क्षेत्र के अधिकारी 
हो जाते हैं जो नाना-प्रकार की प्रचुर दिव्य-सम्पत्‌ से समन्वागत होता है। उस बद्ध क्षेत्र में 
अपने पार्षदों के साथ वह सुशोभित होते हैं । सुखावती-व्यूह में वर्णित हे कि धमोंकार-मिक्तु 
ने ऐसे ही प्राशिधान का अनुष्ठान किया था और सुखावती-लोक उनका बुद्ध-क्षेत्र हुआ। 
बड्ां अमिताभ नाम के बद्ध निवास करते हैं | भगवान्‌ के मुख से धर्मोकार-मिक्तु की प्रणिधान- 
सम्पत्ति को सुनकर आनन्द बोले--क्या धमोकार-मिच्षु सम्यक-संबरोधि प्राप्त कर परिनिर्वाण में 
प्रवेश कर गये अथवा ञ्रभी संबोधि को प्राप्त नहीं हुए, अ्रथत्रा ग्रमी वतमान हैं और धर्म- 
देशना करते हैं भगवान्‌ बोले--वह न अतीत और न अनागत-बुद्ध है । वह इस समय 
वतमान हैं। सुखावती लोकधातु में अमिताभ नाम के तथागत धम-देशना करते हैं। उनके 
बुद्ध-चत्र की सम्पत्ति अनन्त है । उसकी प्रतिमा अमित है, उसकी इयत्ता का प्रमाण नहीं 
है । अनेक बोधिसत्त्व ग्रमिताम का दर्शन करने, उनसे परिप्रश्न करने तथा बद्दां के बोधिसत्वगण 
और बुड-कषेत्र के गुणालङ्कार-व्यूह को देखने सुखावती जाते हैं। बुद्ध अपनी पुण्य-राशि से 
यहां शोभित हैं । अमिताभ के.पार्षद्‌ अविलोकितेश्वर ओर महास्थाम-प्रा्त हैं । अमिताभ के 
नाम-श्रवण से ही जिनको चित्त-प्रसाद उत्पन्न होता है, जो भद्धावान्‌ हँ, जिनमें संशय और 
विचिकित्सा नहीं है । जो अमिताम का नाम-कीत॑न करते हैं वह सुखावती में जन्म लेते 


१२० बौद्ध-धसं-दुशंन 


हैं। श्रमिताम बुद्ध का सम्भोग-काय है । यह सुकृत का फल है जैसा त्रिकाय-स्तव में 
कद्दा हैः 
लोकातीतामचिन्त्यां सुकृतशतफलामात्मनो यो विभूतिं 
पर्षन्मध्ये विचित्रां प्रथयति महतीं धीमतीं प्रीति-देतोः | 
बुद्धानां सर्वेलोक-प्रखुतमविरतो दारसद्धर्मधो पं 
बन्दे सम्भोगकायं तमहमिह मद्दाधर्मराज्यप्रतिष्ठम्‌ ॥ 
भगवान्‌ इस काय के द्वारा अपनी विभूति को प्रकट करते हँ । धर्मकाय के श्रसद्दश यह 
काय रूपवान्‌ है पर यह रूप पार्थिव है। चन्द्रकीति सम्भोग-काय के लिये “रूपकाय? का 
प्रयोग करते हैँ और उसकी तुलना धर्मकाय से करते हें । मध्यमकावतार की टीका में वह 
कहते हें* कि ज्ञान-संमार अर्थात्‌ ध्यान और प्रज्ञा से धर्मकाय होता है; जिसका लक्षण नुः 
साद” है और पुण्य-संभार रूपकाय का हेतु है | इस “रूपकाय? को “नाना-रूप-वाला? कहा है 
क्योंकि संभोग-काय अपने को अनेक रूपों में (निर्माण-काय) प्रकट करने की शक्ति रखता है | 
चोधिचर्यावतार [प्र० ३२३] में संभोग-काय को 'लोकोत्तर-क्राय' कहा है । 
जीन के बौद्ध-साहित्य में भी हम त्रिकाय का उल्लेख पाते हैं | इस साहित्य के अनुसार 
*त्रिकाय बुद्ध के इन तीन रूपों का भी सूचक है ;-- 
१. शाक्यमुनि ( मानुषीबुद्ध ), जिनका इस लोक में उत्पाद हुआ | यह कामधातु में 
निवास करते हैं | यही निर्माणकाय है । 
२. लोचन, यह ध्यानी बोधिसत्त्व हें | यह रूपथातु में निवास करते है | यह संभोग- 
काय है | 
३. बैरोचन (या ध्यानी-बुद्ध ), यह धर्मकाय है । यह अरूप-धात॒ में निवास करते हैं। 
ध्यानी-बुद्ध की स्थिति से वह चतुर्थ वुद्ध-क्षेत्र का आधिपत्य करते हैं इस बुद्ध-क्षेत्रमें सव 
सत्त्व शान्ति और प्रकाश की शाश्वत अवस्था में रहते हैं। ध्यानी-ब्रोधिसत्व की स्थिति से 
तृतीय वुद्ध-त्तेत्र के अधिकारी हैं, जहाँ भगवान्‌ का धर्म सहज ही स्वीकृत होता है और 
[ सत्त्व इस धर्म के अनुसार अनायास ही पूर्णरूपेण आचरण करते हैं। मानुषी-बुद्ध की 
स्थिति से बुद्ध द्वितीय ओर प्रथम क्षेत्र के अधिकारी हैँ । द्वितीय-क्षेत्र में अकुशल नहीं हँ, 
यहाँ सब सत्त्व श्रावक और अनागामिन्‌ की अवस्था को प्राप्त होते हैं। प्रथम-क्षेत्र में शुभ 
और अशुभ, कुशल और अकुशल दोनों पाये जाते हैँ * | 


१. तत्र यः पुण्यराभारः स भगवतों सम्यक्संबुद्धामां शतपुणयरलक्षणवतोऽदूश्रुताचिन्त्यस्य 
नानारूपस्य रूपकायस्य हेतुः, धर्सात्सकस्य कायस्य अनुत्पादलक्षणस्य ज्ञानसंभारो हेतुः 
[मध्यमावतार टीका, पु० ६२-६३] । 


“हेयडबुक्‌ आफ्‌ चाइनिज्‌ बुद्धिउ्म” वाइ-अनेंस्ट जे. एरिटेल । ए० १७८ । ए० ३। 
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संक्षेप में यदि कहा जाय तो बुद्धत्व की दृष्टि से त्रिकाय की व्याख्या इस प्रकार होगी । 
बुद्ध का स्वभाव, बोधि या प्रज्ञाऱपारमिता या धर्म है | यही परमार्थ-सत्य है । इस शान-संभार 
के लाभ से निर्वाण का अधिगम होता है । इसीलिए धर्म काय निर्वाण-स्थित या निर्वीण-सहृश 
समाधि की अ्रवस्था में स्थित बुद्ध हैं | बुद्ध जब तक निर्वाण में प्रवेश नहीं करते तब तक 
लोक-कल्याण दे. लिये वह पुण्य-संभार के फल-स्वरूप अपना दिव्य-रूप सुखावती या .,पित-लोक में 
बोधिसत्त्वो को दिखलाते हैं | यह संभोग-क्राय है । मानुधी-वुद्ध इनके निर्माण-काय हैं जो समय- 
समय पर संसार में धर्म की प्रतिष्ठा के लिए. ग्राते हैं | 

दार्शनिक दृष्टि से या विचार किया जाय तो धर्म-काय शन्यता है या अलक्षण-विज्ञान 
है | संभोग-काय धर्मकाय का सत्‌, चित्‌, आनन्द या करुणा के रूप में विकास मात्र है । यद्दी 
चित्‌ जब दूषित होकर एथग-जन के रूप में विकसित होता दै तब वह निर्माण-काय कहलाता है | 

त्रिकाय की कल्पना हिन्दू-धर्म में नहीं पायी जाती | पर यदि सूक्तम रूप से विचार 
किया जाय तो विदित होगा कि वेदाय का परब्रह्म, विष्णु और विष्णु के मानुषी अवतार 
( जैसे राम, इष्ण ) क्रमशः धर्म-काय संभोग-काय और निर्माण-काय के समान हैं । जिस प्रकार 
बौद-अन्थो में धर्म-काय को निलेंप, निर्विकार, श्रतुल्य, सर्वव्यापी और प्रपंच-रहित कहा है उसी 
प्रकार उपनिषदों में ब्रह्म को ्रग्राह्, अलक्षण, अचिन्त्य, शान्त, शिव, प्रपञ्चोपशम, निगु ण, 
निष्क्रिय, सूम, निर्विकल्प, और निरञ्जन कद्दा है* | दोनों मन ओर वाणी के विषय नहीं हैं 
ओर दोनों के स्वरूप का निरूपण नहीं हो सकता | जिस प्रकार विष्णु करुणा के रूप हैं उसी 
प्रकार बुद्ध भी करुणा के रूप हैँ । पुराणों में तथा श्री रामानुजाचार्यू-रचित श्रीबैकुण्ठ-गद्य 
में विष्णु-लोक का जो वर्णन हमको मिलता है उसकी तुलना सुखावती-लोक के बर्णन से करने 
पर कई बातों में समानता पायी जाती है । दोनों लोक दिव्य हैं और प्रचुर दिव्य-संपत्ति से 
समन्वागत हैं | दोनों लोकों में सत्र वस्तु इच्छामात्र से ही सुलभ हैं | दोनों का तेज अनन्त है | 
विष्णु और अमिताभ परिजनों से परिबृत हैं। विष्णु के शेप, शेपाशनादि पार्षद हैं | ये 
नित्य-मुक्त हैं । लोग दोनों का स्तुति-पाठ करते हैं | दोनों लोकों में आए हुए, जीव सुखपद को 


१, अदृष्मव्यवहार्यमग्राह्मम लक्षणम चिन्ध्यमव्यपदेर्यमेकात्मप्रत्ययसारं प्रपञ्चोपशमं शान्तं 
शिवमद्वैतं चतुर्थ मन्यन्ते स आत्मा स विज्ञेयः | [ माणइक्योपनिषत्‌ ] 
अ्हेयमचुपादेयमनाधेयम नाश्रयस्‌ । 
निगुंण निष्क्रियं सूचमं निर्विकल्प निरञ्जनम्‌ । 
अनिरूप्यस्वरूपं यन्मनो वाचामगोचरम्‌ ॥ [ भ्रध्यात्मोपर्निषत्‌ ] 
निष्कले निष्क्रिये शान्ते निरवद्य निरञ्जने । 
अद्वितीये परे तत्वे व्योमवत्‌ कल्पना ङुतः ॥ 

न निरोधो न चोत्पत्तिनं बदूधो न च साधकः । 
न सुसुश्चनं वै सुक्त इत्येषा परमार्थता ॥ [ आत्मोपनिषत्‌ ] 
माध्यमिक सिद्धान्त से इसकी तुलना कीजिये । 

१६ 
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प्रात करते है” और वहाँ से फिर नही लौटते* । श्रनन्य-भक्ति-द्वारा ही दोनों लोकों की प्राप 
होती है | दोनों विशुद्ध-सत्त्व से निर्मित हैं| इसीलिए दोनों ज्ञान और आनन्द के वर्धक 
है' | दोनों ्रत्यदूसुत वस्तु है“ | विष्णु और अमिताभ की प्रभा से समस्त जगत्‌ उद्धासित हो 
जाता है, जिस प्रकार बौद्धागम में आदिदुद्ध शब्द का व्यवहार पाया जाता है उसी प्रकार त्रिपा- 
द्विमृतिमहानारायणोपनिषत्‌ में आदि-नारायण? का प्रयोग मिलता है | जिस प्रकार मानुषी- 
बुद्ध संभोग-काय के निर्माण-काय हैं, उसी प्रकार राम, कृष्ण आदि ति छु के अवतार है' । यह 
घर्मे की स्थापना के लिए संसार में समय-समय पर आते है' | 

ईसाई-धर्म में भी ईसा के व्यक्तित्व के बारे में कुछ इसी प्रकार के विचार पाये जाते 
है' | ईसाईयों में भी कुछ मत ऐसे प्रकट हुए, जो यह शिक्षा देते थे कि ईसा का पार्थिव-शरीर 
न था, वह माता के गर्भ से उत्पन्न नहीं हुए थे, देखने में ही वद मनुष्य मालूम होते थे, यह 
उनका माया-निर्मित शरीर था। वे उनके लोक में उत्पाद को तथा उनकी मृत्यु को एक सत्य- 
घटना नहीं मानवे थे । इनमें से कुछ ऐसे भी थे जो ईसा के शरीर का अस्तित्व तो मानते थे 
पर उसको पार्थिव न्न मानकर दिव्य मानते थे और उनका यह विश्वास था कि ईसा सुख और 
दुःख के अ्रधीन न थे | इस प्रकार के विचारों को “डोसेटिज्मः कहते हैं । 


पारसियों के अवेस्ता में जिन चार स्त्रगो का उल्जेख मिलता है उनमें से एक का नाम 
“अनन्त प्रभा वाला? है | इससे इलियट महाशय अनुमान करते हैं कि अमिताभ की पूजा बाहर 
से भारत में आयी” | जैनियों का सत्पुर भी सुखावती-लोक से मिलता-जुलता है* । 


१. तस्मिन्‌ बन्धविनिमु क्ता, प्राप्यन्ते सुसुखं पदम्‌ । 
यं प्राप्य न निवतंन्ते तस्मात्‌ मोक्ष उदाहृतः ।। 
[ पद्मपुराण, उत्तरखण्ड, २६ अध्याय ] 
२. पुकेन द्वयसन्त्रै ण तथा भवत्या त्वनन्यया | 
तदूगम्यं शाश्वतं दिव्यं प्रप वै सनातनम्‌ ।। [ ३० अध्याय ] 
३. इलियट : हिन्दुइज्म एण्ड बुद्धि्म, भा २, ए० २८-२३ । 
४, उपमितभवप्रपम्चा कथा, पृष्ठ ६७७ आदि । 


सप्तम अध्याय 
बौद्ध-संस्कृत-साहित्य और उसका परिचय 


बौद्ध“संसकत-खाहित्य का अर्वाचीन-अध्ययन 


महायान के ग्रन्थ गाथा और संस्कृत में हैं। महायान के ग्रन्थों की भाषा संस्कृत होने 
के कारण प्राय लोग आज-कल महायान को संस्कृत-बीद्ध-धर्म कहते हैं परन्तु यह ठीक नहीं 
है, क्योंकि हीनयान के न्तर्गत सर्वास्तिबाद के आगम-प्रन्थ भी संस्कृत में हैं । इम महायान के 
अन्थो का विवरण उसके प्रधान आचार्यों के परिचय के साथ देंगे, यहाँ हीनयान के संरक्षत ग्रथों 
का थोड़ा परिचय देना आवश्यक है | 


सुलहनामे के अनुसार काठमांडू में ग्रंग्रेजरेजिइट रहने लगे | जब पहले पहल रेजिडेंसी 

कायम हुईं तब ब्रायन्‌ हाजसन्‌ रेजिडेंट के सहायक नियुक्त हुए | यह बड़े विद्याव्यसनी थे । 
रेबिडेंसी में ग्रमुतानन्द नाम के एक बौद्ध-पण्डित मुन्शी का काम करते थे । यहाँ यह कह 
देना अनुचित न होगा कि नेपाल में इस समय भी बौद्धघर्म जीवित था | जत्र मुसलमानों के 
आक्रमण और अत्याचारों के कारण बौद्धधम भारत से लुप्त हो गया तत्र बौद्ध-मिक्षुओं को 
नेपाल और तिब्बत में ही शरण मिज्ञी । पहाड़ी-प्रदेश होने के कारण नेपाल मुसलमानों के 
आक्रमण से भी सुरक्षित रहा | अ्रमृतानन्द एक अच्छे विद्वान्‌ थे, इन्होंने कई संस्कृत-ग्रन्थों की 
रचना की थी । बुद्ध-चरित की जो पोथी उस समय नेपाल में प्राप्य थी, वह अधूरी थी । 
श्रमृतानन्द ने इस कमी को पूरा किया और चार सर्ग अपने रुचे जोड़ दिए । हाजसन्‌ का ध्यान 
बौद्धधर्म की ओर श्राकृष्ट हुआ और अमृतानन्द की सहायता से वह हस्तलिखित पोथियों का 
संग्रह करने लगे । हाजसन्‌ का संग्रह बंगाल की एशिआटिक सोसायटी, पेरिस के बिब्लिओथैक 
नाश्लाल और इण्डिया ऑफिस के पुस्तकायल में बँट गया | बनंफ ने पेरिस के ग्रन्थों के 
आधार पर बौद्ध-धर्म का इतिहास फरे च-भागा में लिखा और सद्धर्मपुए्डरीक का अनुवाद किया | 


इधर नेपाल के राजमंत्री राणा जंगवहादुर ने एक बौद्ध-विहार पर कब्जा कर उसके ग्रन्थ 
सड़क पर फेंक दिये थे | रेजिइंसी के डाक्टर राइट ने इनको मांग लिया और केम्त्रिज की 
यूनिवर्सिटी को दान दे दिया । बंगाल की एशियाटिक सोसायटी को हाजसन्‌ का जो संग्रह 
मिला था उसकी सूची डाक्टर राजेन्द्र लाल मित्र ने तैयार की, जो १८८२ में नेपालीज बुद्धिस्ट 
लिटरेचर के नाम से प्रकाशित हुई । केम्त्रिज के संग्रह का सूची-पत्र प्रोफेसर सी० सी० बंडल 


Cs 
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ने सन्‌ १८८३ में प्रकाशितै किया । इन सूचीपत्रो छै प्रकाशित होने से महायान-धर्म के 
रिद्धान्तों के सम्बन्ध में तथा उनके विकास के इतिहास के सम्त्रन्ध में बहुत सी उपयोगी बातें 
मालूम हुई और विद्वानों का ध्यान बौद्ध-संस्कृत-साहित्य की ओर गया । राजेद्धलाल मित्र ने 
ललित-विस्तर और श्रष्टसाहस्तिका-प्रज्ञापारभिताग्रम्थों को 'बित्रलिग्योधिका इशिडका? में 
प्रकाशित किया ओर बेंडंल मदाशय ने 'शिक्षा-समुःचय* नामक ग्रन्थ -काशित किया | फ्रांसीसी 
बिद्वान्‌ सेनाट ने महावस्तु-अवदान तीन रूण्डो में और महामहोपाध्याय हरप्रसाद 
शास्त्री ने स्वयंभू-पुराण प्रकाशित किया । हस्तलिखित ग्रन्थों की खोज में बेंडल सन्‌ १८८४ में 
नेपाल गये । महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने १८६७ में नेपाल की यात्रा की; सिलवाँ लेवी 
भी नेपाल गये और ्संग-रकित सूत्रालंकार की एक प्रति उनके हाथ लगी, जिसको फ्रोंच 
अनुवाद के साथ उन्होंने प्रकाशित किया | सन्‌ १८६८-६६ में बेंडल के साथ हरप्रसाद 
शास्त्रा जी फिर नेपाल गये और इस समय शास्ती जी ने दरबार के पुस्तकालय की पोथियों का 
सूचीपत्र तैयार किया जो १६०५. में प्रकाशित हुआ | .इसका दूसरा भाग १६१५ में प्रकाशित 
हुआ | बङ्गाल की एशियाटिक सोसायटी में जो वौद्ध-संरक्ृत-साहित्य का संग्रह सन्‌ १६९७ के 
बाद से हुआ था उसका सून्रीपत्र शाज्जी जी ने १६ १६ में प्रकाशित किया। शास्त्रीजी का 
ख्याल था कि तिब्बत और चीन के पूर्व-भाग में संस्कृत के अनेक ग्रन्थ खोजने से मिल सकते 
हैं। इधर मध्यएशिया में तुरफान, काशगर, खुतन, तोखारा, और कूचा में, खोज में बहुत से 
हस्तलिखित ग्रन्थ तथा लेख और चित्र मिले हँ । युआन-च्वांग के यात्रा-विवरण से ज्ञात होता 
है कि ७ वीं शताब्दी में इस प्रदेश में बौद्धधर्म का प्रचुरता से प्रसार था। यारकन्द और खुतन 
में महायान-धर्म और उत्तरी-भाग में सर्वीःस्तवाद प्रचलित था। लेफ्टिनेंट बाबर को सन्‌ 
१८९० में भूजेपत्र पर लिखी हुई एक प्राचीन पोथी मिली थी | डाक्टर होअर्नले ने इस पोथी 
को पढ़ा । यह शुप्त-लेख में लिखी हुई थी और इसका समय पाँचवीं शताब्दी के लगभग 
था। इस अन्वेषण फा फल यह हुआ कि काश्मीर, लद्दाख और काशगर के पोलिटिकल 
एजेंगें को ब्रिटिश गदनेमेंट ने पुरानी पोथियों की खोज का आदेश किया | सन्‌ १८९२ में 
दुव्युएल-द-रीन' ने खुतन में तीन पोथियाँ पायी । इनमें एक ग्रन्थ खरोष्ट्री लिपि में है। 
यह पालि-धम्मपद का प्राकृत-रूपान्तर है । इससे यह सिद्ध हुआ कि प्राकृत में भी बौद्धो के 
धार्मिक ग्रन्थ लिखे जाते थे । सर आरेल स्टाइन ने खुतन के चारों ओर सन्‌ १६०१ में खोज 
' करना श्रारम्म-किया | स्टाइन की देखा देखी जर्मनी के विद्वानों ने सन्‌ १६०२ में ग्रुन बेंडल 
आर हुथ को तुरफान भेना । पिशेल के उद्योग से जर्मनी में खोज की एक कमेटी बनायी गयी 
आर इस कमेटी की ओर से सन्‌ १६०४ और १६०७ में ल कौक और ग्रुनवेड़ल की श्रध्य- 
क्षता में तुकिस्तान को मिशन भेजे गये । इन लोगों ने कूचा और तुरफ़ान का कोना कोना 


ईँ डाला । सन्‌ १६०६-१६.०८ में स्टाइन ने तुनहुआंग में पुस्तकों का एक बहुत बड़ा 
ढेर पाया । 


१. Dutrevil de Rheidns. 
२. Le ८०६. 
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इस खोज से कई नयी भाषाओं तथा लिपियो के अस्तित्व का पता चला है | मंगोल, 
तोखारी, इत्यादि भाषाओं में बौद्ध-म्रन्थों के अनुवाद मिले हैं, सबसे बड़ी बात यद मालूम हुई 
है कि संस्कृत में भी एक निकाय था | इस निकाय के कुछ ग्रंश ही प्राप्त हुए हैं। यह 
निकाय सर्वास्तिवाद का निकाय था । उदानवर्ग, एकोत्तरागम, और मध्यमागम के अंश प्राप्त 
हुए हैँ | जो संग्रह इन खोजों से प्राप्त हुआ है उसका ग्रध्ययन किया जा रहा है। अनुमान 
किया जाता है कि कई वर्षों के निरन्तर परिश्रम के उपरान्त ही प्राप्त-मन्थो का पूरा 
विवरण प्रकाशित हो सकेगा | अभी तक इस निकाय के विनय और धर्मग्रन्थों के अंश ही 
मिले हैं। 

यहाँ सवीस्तिवाद का संक्षेप में विवरण देना आवश्यक और उपयोगी प्रतीत होता 
है । बौद्ध-धर्म के अद्ठारह निकायों में सर्वास्तिवाद की भी गणना है | एक समय इसका 
सबसे अधिक प्रसार और प्रभाव था। जैसा नाम से ही स्पष्ट है सर्वास्तिवादियों के मत में 
बाह्य वस्तुजात और आध्यात्मिक बस्तुजात दोनों का अस्तित्व है । यह निकाय स्थविरवाद से 
बहुत पहले एथक्‌ हो गया था। दीपवंश से मालूम होता है कि वैशाली की धर्म-संगीति के 
अनन्तर महीशासक स्थविरवाद से और महीशासक से सन्त्रस्थिवाद और धमंगु्त पथक्‌ हो 
गये | चीनी यात्री इत्सिंग के? विवरण से ज्ञात होता है कि उसके समय में चार प्रधान-निकाय 
थे, जिनमें से एक श्रार्य-मूल-सर्वीरितिवाद निकाय था । इसके अन्तर्गत मूल सर्वीस्तिवाद, धर्म- 
गुप्त, मदीरासक, और काश्यपीय निकाय थे । इससे यह स्पष्ट है कि इन अन्तिम तीन वादों 
में और मूल-सर्वास्तिवाद में विशेष अन्तर न था । अन्यथा वह सत्र एक निकाय के विभिन्न अंग 
न समभे जाते । 

इस निकाय का इतिहास वास्तव में अशोक के समय की धर्मसंगीति से आरंभ होता 
है । इसी संगीति में मोग्गलिपुत्त तिस्स ने कथावत्थु का संग्रह किया था | इस ग्रन्थ का उद्देश्य 
अपने समय के उन वादों का खण्डन करना था जो स्थविरवाद को मान्य नहीं थे । इस न्थ में 
'सब्बत्थिवाद? के विरुद्ध केवल तीन प्रश्‍न उठाये गये हैं :-- 

१. क्या एक अहत्‌ अत्व से हीन हो सकता है ? 

२, क्या समस्त वस्तुजात प्रत्यक्ष-प्राह्म है ? 

४, क्या चित्त-सन्तति समाधि है १ इन तीनों प्रश्नों का उत्तर सद 
और स्थविरवाद के प्रतिकूल था | अशोक के समय में जत्र कथावत्यु का संग्रह हुआ तव इस 
निकाय का विशेष प्रभाव नहीं मालूम पड़ता । ऐसा प्रतीत होता है कि गान्धार और काश्मीर 
में पहले पहल वैभाषिक नाम से इस निकाय का उत्थान हुआ और इन प्रदेशों में इसने 
विशेष उन्नति प्रात की । 'वैभाषिकः शब्द की व्युखत्ति (विभाषाः शब्द से है । ज्ञान-प्रस्थान 


१, इ-स्सिग : रेकाडं आफ दी बुद्धि रिलिजन, इन्ट्रोडक्शन ।ए० २३ । 


३, विभाषया दिव्यन्ति चरन्ति वा वैभाषिकाः । 
विभाषां वा विदन्ति वैभाषिकाः । विब्लिओथिका बुद्धिका । ए० २१ ३२ । 


१२६ वौद्ध-घसे दर्शन 


नामक ग्रन्थ की वृत्ति का नाम “विभाषा” है । ज्ञान-प्रस्थान के रचयिता कात्यायनी-पुत्र थे । 
यह सवीस्तिवादी थे । “विभाषा? का रचना-काल कनिष्क के राज्यकाल के पीछे है | विभाषा में 
सवीस्तिवाद-निंकाय के भिन्न-भिन्न आचायों का मत सावधानी के साथ उपनित्रद्ध कियः गया है, 
जिसमें पाठक अपनी रुचि के अनुसार जिस मत को चाहें, ग्रहण कर लें। इसी कारण इसका 
नाम विभाषा है । ज्ञान-प्रस्थान-शास्त्र सवीस्तिवादियों का प्रधान ग्रन्थ है | विभाषा के रचयिता 
वसुमित्र थे और इस ग्रन्थ का पूरा नाम “महाविभाषा शास्त्र! हुआ | 


विभापा ग्रन्थ श्रपने असली रूप में उपलब्ध नहीं है । इसका कुछ दी अंश मिला है, 
जिसके देखने से मालूम होता है कि यह विस्तार और उत्कृष्टता में किसी प्रकार कम न था| 
इस ग्रन्थ से इसकी दार्शनिक-पद्धति प्रौढ मालूम पड़ती है | परमार्थ ( ४६६-५६६ ६० ) के 
अनुसार छुटी शताब्दी में यह ग्रन्थ शास्त्रार्थ का प्रधान विषय था । इस समय बौडों से सांख्या 
का विवाद चल रहा था । 


फाहियान (३६६-४१४) अपने यात्रा-विबरण में .लिखता है कि सर्वास्तिवाद्‌ के 
अनुयायी पारलिपुत्र और चीन में थे | पर उनका विनयपिंटक उस समय तक लिपिबद्ध नहीं हुश्रा 
था | यु्रान-च्वांग (ह्वेन-साङ्ग) (६२६-६४५ ६०) के समय में इस निकाय का अच्छा प्रचार 
था | उसके अनुसार काशगर, उद्यान (स्तात),उत्तरी सीमा के कई अन्य प्रदेश, फारस, कन्नौज और 
राजग्रह के पास किसी एक स्थान में इस मत का प्रधान्य था । यद्यपि युआन-च्व.ग्‌ तेरह स्थानों 
का उल्लेख करता है जहाँ सवीस्तिवाद का प्राधान्य था परन्तु खास भारतवर्ष में इस निकाय के 
उतने अनुयायी नहीं थे जितने कि ग्रन्य निकायों के थे | इतूसिंग सातवीं शताब्दी में भारत 
आया (६७१--६६५ ई०) । वह स्वयं सर्वीस्तिवाद का अनुयायी था । वह इस निकाय का 
पूरा विवरण देता है । इत्‌सिंग२ के अनुसार इसका प्रचार मगध, लाट, सिन्धु, दाक्षिणाल, 
पूर्व भारत, सुमात्रा, जावा, चम्पा ( कोचीन चाइना ), चीन के दक्षिण-पश्चिम-पूर्व के प्रान्त 
तथा मध्य एशिया में था। इस विवरण से ज्ञात होता है कि सातवीं शताब्दी के पहले 
या पीछे किसी अन्य निकाय का इतना प्रचार नहीं हुआ जितना कि सर्वास्तिवादनिकाय का 
था | इतूसिंग के अनुसार इस निकाय का त्रिपिटक तीन लाख श्लोकों में था | चीनी भाषा 
में बौड-साहित्य का जो भांडार उपलब्ध है; उसको देखने से मालूम होता है कि इस निकाय 
का अपना अलग विनयपिटक और श्रभिधम्म-पिटक था । इत्सिंग ने सर्वीस्तिवाद के समग्र 
विनयपिटक का चीनी भाषा में अनुबाद किया और उसके प्रचलित विनय के नियमों पर स्वयं 
एक ग्रन्थ लिखा | 


भारतवर्ष में केवल मूल-सर्वास्तिवाद के ही अनुयायी ये | लंका में यह वाद प्रचलित 
नहीं था | मूल-सर्वोस्तिवाद के अन्य तीन विभाग मध्य एशिया में पाये जाते थे । पूर्व और 


१. लग-फा-हिआन पु० ३६। 
३. रेकॉड, ऑफ दी बुद्धिस्ट रिलिजन : इन्ट्रोडफ्शन । इ-स्सिङ्ग : 


बौद्ध-संस्कृत-साहित्य और उसका परिचय १२७ 


पश्चिम चीन में केवल धर्मगुप्त प्रचलित था । वासिलीफ१ कहते हैँ कि तिब्बत का विनय | 


सर्वास्तिवादी निकाय का है । 


सिलवाँ लेवी के अनुसार संस्कृत के विनय-ग्रन्थ पहले पदल तीसरी या चौथी शताब्दी 
में संण्टीत हुए | एकोत्तरागम ( अंगुत्तर-निकाय ), दीर्घागम ( = दीघ्र-निकाय), मध्यमागम 
( = मज्मिम निकाय ) के ग्रंरा पूर्वी तुर्किस्तान में खोज में मिले हैं । धमंत्रात के 
उदान वर्ग ( == उदान ) के भी अंश मिले हैं। प्रातिमोच सुन्न के एक तिन्त्रती और 
चार चीनी अनुवाद मिलते हैँ | इससे मालूम होता है कि प्रातिमोच्ष-सून्न विनयपिटक में 
था| पालि के विनयपिंटक के ग्रन्थों के नाम संस्कृत निकाय के ग्रन्थों के नाम से 
मिलते हैं । स्थविरवाद के समान सर्वास्तिवाद के अभिधर्म ग्रन्थों की भी संख्या सात है पर नाम 
प्रायः भिन्न हैं सर्वास्तिवादी ज्ञान-प्रस्थान को अपना मुख्य ग्रन्थ समते हैं और अन्य छ; ग्रन्थ 
एक प्रकार के परिशिष्ट हैं | ज्ञान-प्रस्थान काय है और अन्य छः अन्थपाद हं | जो सम्बन्ध वेद 
वेदाङ्ग का है वही इनका सम्बन्ध है । इन श्रभिधमग्रन्थां का उल्लेख सबसे पहले यशोमित्र 
की अमिधर्म-कोश ब्याख्या? ( कारिका ३ की व्याख्या ) में पाया जाता है । ज्ञान-प्रस्थान पर 
दो वृत्तियाँ हे---विभाषा और महाविभाषा । प्रवाद है कि वसुसित्र ने विभाषा का संग्रह किया 
था | महाविभाषा एक बृहत्‌ ग्रन्थ है और प्रामाणिक माना जाता है। यह वौद्ध-अमिधर्म का 
एक प्रकार का विश्वकोष है । महाविम1पा का बृहत्‌ आकार होने के कारण एक छोटे ग्रन्थ की 
आवश्यकता प्रतीत हुई; इसलिए आचार्य वसुवन्थु ने कारिका रूप में अभिधर्मक्रोश लिखा | 
वसुबन्ध का विरोधी संघभद्र था। उसने इस ग्रन्थ का खण्डन करने के लिए अमिधम न्याया- 
नुसार और अमिधर्मसमयम्रदीपिका रचा | यह मूल संस्क्ृत-अन्थ अप्राप्य है किन्तु चीनी अनुवाद 
उपलब्ध है | पालि के अभिधर्म ग्रन्थों में और इनमें कोई समानता नहीं पायी जाती | 


सौत्रान्तिक इन अभिधर्म ग्रम्थों को बुद्धखचन न मानकर केवल सामान्य-शाज्न मानते 
थे | वह केवल सूत्रान्तों को प्रमाण मानते थे | इसलिए इनको सौत्रान्तिक कहते हैं । सौत्रान्तिक 
स्वसंवित्ति के सिद्धान्तो को मानते थे | इनका कहना था कि वस्तु स्वभाव से नाशवान्‌ है; वे 
अनित्य नहीं हैं, पर क्षणिक हैं | उनका परमाणुवाद के विकास में हाथ है | उनका कहना है 
कि अणुओं में स्पश नहीं है, क्योंकि अणु के अवयव नहीं होते; इसलिए एक अवयव 
का दूसरे अवयव से स्पशं नहीं होता । अणुओं में निरन्तरत्व है । 

१. वासिलीफ़ : बुद्धिज्मस्‌ , ए० ६६ । 

२. श्रृयन्ते ह्ममिधमंशास्त्राणां कर्तारः । तद्यथाः-ज्ञान-प्रस्थानस्यं आयंकात्यायनी घुत्रः कर्चा | 
अकरणपादस्य स्थविरवसुमित्रः । विज्ञानकायत्य स्थविरदेवशर्मा । धमंस्कन्धच्य 
आयेशारिपुत्रः । प्रजञसिशाखस्य 'भायंमौद्गल्यायन: । धातुकायस्य पूर्णः । संगीतिपर्यायस्थ 
महाकौछिलः । [ बिब्लओथिका, २१, ए० ३२ ] 


१२८ वौद्ध-चसं दुशन 


अब तक सौत्रान्तिक-साहित्य बहुत कम प्रास हो सका है | बसुबन्धु यद्यपि वैमाषिक थे 
किन्तु सौत्रान्तिकवाद की ओर उनका विशेष झुकाव था । अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ श्रभिधर्मकोश और 
उसके भाष्य में उन्होंने स्थल-स्थल पर इसका परिचय दिया है । अभिधर्मक्रोश के व्याख्याकार 
यशोभित्र तो स्पष्ट ही सौत्रान्तिक थे | शुआन-च्वांग के अनुसार सौत्रान्तिक-सम्प्रदाय के प्रवर्तक 
कुमारलाभ या कुमारलब्ध थे | सोत्रान्तिक ग्राचायो' में श्रीलब्ध, धर्मत्रात, घुद्धदेव आदि के 
नाम आते हैं परन्तु इनके ग्रन्थ अमी तक उपलब्ध नहीं हो सके 


कुछ विद्वानों ने दिडनाग और उनकी परम्परा के अन्य श्याचार्यो' को सौत्रान्तिक माना 
है | ऐसी अवस्था में सौत्रान्तिक साहित्य विपुल हो जाता हे । वस्तुतः सौत्रान्तिक की गणना हीन- 
यान में किया जाता है जत्र कि उसके कुछ सिद्धान्त महायान से मिलते हैं, क्योंकि सौत्रान्तिकवाद 
संक्रमणावस्था का दर्शन है । 


बौदछू-संकर-संस्छत का विकाल 


महावस्तु, ललित-विस्तर आदि ग्रन्थों की भाषा शुद्ध -संस्कृत नहीं है । कोई इसे गाथा- 
संस्कृत कहता है, कोई मिश्र-संस्कृत या बौद्ध-धंस्कृत । प्रोफेसर एजर्टन इसे बौद्ध संकर-संरक्कत 
का नाम देते हैं | प्रो० एजटेन के अनुसार यह भावा मूलतः मध्यदेश की कोई प्राचीन बोल- 
चाल की भाषा थी या उस पर आश्रित थी । यह ईसा के पूर्व की भाषा है ([किन्ठ आरंभ से 
ही हम देखते हैं कि कम से कम हस्तलिखित-पोथिय्रों में संस्कृत के प्रति इसका झुकाव है । 
शब्दों की वणना में हम अंशतः संस्कृत का प्रभाव पाते हैं | हमारा अनुमान है. कि संस्कृत की 
बड़ती हुई प्रतिष्ठा के कारण ऐसा हुआ होगा । इन ग्रन्थों में हम बहुत से शुद्ध-संस्क्ृत-शब्द 
आर रूप पाते हैं । कुछ आंशिक रूप से संस्कृत हैं, और कुछ ऐसे हैं जो अपने शुद्ध रूप को 
अपरिवर्तित रखते हँ । इन ग्रन्थों का शन्द-माणडार बहुत कुछ मध्य-देशीय है अर्थात्‌ यह शब्द 
संस्कृत के नहीं हैं त्रथत्रा संस्कृत में उनका भिन्न अर्थ है | जहाँ कहीं इनकी वर्णना पर संस्कृत 
का प्रभाव पड़ा है वहाँ भी इनका मूल-प्रभाव प्रकट हो जाता है। क्योंकि संस्कृत-भाषा में 
या तो इनका प्रयोग नहीं पाया जाता या वहाँ यह किसी दूसरे ही ग्रथ में प्रयुक्त होते हैं | 


ज्यों-ज्यों समय बीतता गया, संस्कृत का प्रभाव इस भाषा पर बढ़ता गया । लेखकों ने 
शुद्ध मध्य-देशीय शब्दों का बहिष्कार करना भी आरंभ कर दिया और उनके स्थान पर संस्कृत 
शब्द रखने लगे, किन्तु अधिकतर शब्द-रूप और धातु-रूप के ही संस्कृत-रूप देने का प्रयत्न 
.होता था । ऐसे भी ग्रन्थ हमको मिलते हैं जो बाहर से शुद्ध संस्कृत में लिखे मालूम होते हैं 
किन्तु सूत्र की परीक्षा करने पर अनेक असंस्कृत रूप और शब्द मिलते हैं । आजकल जो सज्जन 
इन ग्रन्थों का संपादन करते हैं वह इस दोष के सबसे बड़े भागी हैं । वह बिना विचारे असंस्कृत 
शब्द और रूपों को बहिष्कृत करते हैं | वह समझते हैं कि यह ग्रन्थ भ्रष्ट-संस्कृत में लिखे गये 
हैं और उनको सुधारना वह अपना कते समभते हैं । किन्तु यह बड़ी भारी भूल है । यह 
भाषा मध्य-देशीय है, अशुद्ध संस्कृत नहीं । इसलिये हमारा कतव्य है कि दम प्रत्येक ऐसे शब्द 
आर रूप को सुरक्षित रखें। 
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अनेक ग्रन्थों में पद्य की अपेक्षा गद्य-माग को कहीं अधिक संस्कृत रूप दिया गया है| 
इस भावा को किसी परिचित मध्यदेशीय बोली से मिलाना ठीक नहीं है । इसके कई प्रयत्न 
किये गये हैं किन्तु सव विफल रहे । हम यह भी नहीं वता सकते कि यह भाषा किस प्रदेश की 
थी | किन्तु इस भाया की कुछ ऐसी विशेषतायें हैं जो अन्य भाषाय़ों में नहीं पायी जातीं | 
कुछ विद्वानों ने यद सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि यह भाषा अर्धमागधी है; किन्तु यह 
ठीक नहीं है | कुछ बातों मं सादृश्य होने से ऐसा भ्रम हो गया था, किन्तु परीक्षण करने पर 
यह मालूम हुआ कि विभिन्नता कहीं अधिक है | 

भगवान, बुद्ध ने भिक्कुओं को ग्रादेश दिया था कि वह भगवान्‌ के वचन को अपनी- 
अपनी भाषा में परिबर्तित करें । वैदिक-भाषा में बुद्ध-नचन को परिवर्तित करने का निषेध था | 
इसलिए, आगम-प्रन्थ पालि, प्राकृत,संस्क्रत आदि अनेक भाषाओं में पाये जाते हैं | इसी आदेश के 


हि एक दूसरी बोली, जिसका मूल स्थान--हमको मालूम 
नहीं है, बौद्ध-संकर-संस्क्ृत का है संस्कृत की चारों ओर प्रतिष्ठा होने से धीरे-धीरे इस पर संस्कृत 
का प्रभाव पड़ने लगा । आरंभ में यह प्रभाव थोड़ा और आंशिक था । आगे चलकर इसमें 


बृद्धि हुई किन्तु पूर्णरूपेण संस्कृत का प्रभाव नहीं पड़ सका। प्रो ए: 


व्याकरण और कोश लिखकर बड़ा उपकार किया है। 


PR, 1 


१६५३ में प्रकाशित हुए ह।. 


अहावस्तु 

हीनयान का एक प्रसिद्ध ग्रन्थ महावस्तु या महावस्तु-अवदान है । महासाद्धिक और 
लोकोत्तरवादी बौद्ध-निकाय का उद्भव कैसे हुआ इसका विचार पहले हमने किया है । महा- 
वस्तु इन्हीं लोकोत्तरवादी महासांधिकों का विनय-ग्रन्थ है | हीनयान के अनेक महत्वपूर्ण प्राचीन 
ग्रन्थों में इसकी गणना है । महावस्तु का प्रथम संपादन सेना ( इ० सेना ) ने तीन भागों में 
सन्‌ १८८२-१८६७ में किया है | महावस्तु का ग्रर्थ है “महान्‌ विप्रय या कथा” अर्थात्‌ 
उपसंपदा इत्यादि बौद्ध-विनय-सम्बन्धी कथा | पालि-विनय के “महावग्ग? के प्रारम्भ में बुद्ध के 
बोधिप्रा्ति का, धर्मचक्रप्रवतन का तथा संप्र-स्थापना का वर्णन है । उसी प्रकार महावस्तु में 
भी भगवान्‌ बुद्ध का जीवन-चरित और संघ-स्थापना का वर्णन मिलता है । महावस्तु के प्रारम्भ 
में ही चार बोघिसत्व-चर्यायों का वर्णन दिया गया है-प्रक्कतित्रयी, प्रणिधानचर्या, अनुलोम- 
चयी और श्रनिवर्तनचर्या | इन चार चर्याश्रों की पूर्ति से बोधिसत्व बुद्धत्व की प्राप्ति करते दै" । 
इन चर्याओं का उल्लेख कर के ग्रन्थ का नाम दिया गया है-_आर्यमदासांधिकानां लोकोत्तर- 
वादिनां मध्यदेशिकानां पाठेन विनयपिरकस्य महावस्तुनो ` `*?? आदि | इस परिचय के बाद चतु- 
विध उपसंपदाओं का वर्णन है । स्वाम उपसंपदा, एहिमिक्लुकाय उपसंपदा, दशवर्गेण गणेन उप- 
संपदा, और पंचवर्गेण गणेन उपसंपदा | 

१७ 


१३० बौद्ध-पर्म-दृशंन 


यह ग्रन्थ लोकोत्तरवादियों का है । इसका प्रमाण यह भी है कि ग्रन्थ में भगवान्‌ 
बुद्ध को लोकोत्तर बताया गया है | एक जगह कहा है कि बोधिसत्व माता-पिता से उत्पन्न नहीं 
होते, उनका जन्म उपपादुक है । इतना ही नहीं, तुपित-स्वग से च्युत होने के बाद वे काम- 
सेवन भी नहीं करते । ऐसी स्थिति में गौतमबुद्ध का पुत्र राहुल है इसका सामज्ञस्य किस प्रकार 
है १ इसके सम्बन्ध में कहा है--“भो जिनपुत्र ? को हेतुः, कः प्रत्ययः, यं अग्रददीणेह्ि क्लेशेहि 
बोधिसत्वाः कामा न प्रतिसेवन्ति, राहुलश्च कथमुत्पन्न इति !****' "एवमनुश्रूयते भो धुतधर्मधर | 
राजानश्रक्रवर्तिनः औपपादुका वभूवु | तद्मथाः" `` "` चक्रवर्तिगणा औपपादुका आसन्न तथा 
राहुलभद्र इति» | इसी प्रकार भगवान्‌ का शरीर, उनका आहार, उनका चीवर-धारण भी 
लोकोत्तर माना गया है । मह्दावस्तु में बुद्धानस्ट्रति नाम का बुद्धस्तोत्र है, (जिल्द १,ए० १६३), 
उसमें तो यहाँ तक कहा गया है कि दीपंकर भगवान्‌ के पास जव बोधिसत्व ने श्रनिवर्तनचर्यी 
का प्रारंभ किया तभी से वह वीतराग है । 

दीपंकरमुपादाय वीतरागस्तथागतः | 
राहुलं पुत्रं दशन्ति एषा लोकानुवर्तना ॥ इत्यादि । 

इस प्रकार महाबस्तु में भगवान्‌ को लोकोत्तर माना गया है | हीनयान से महायान की 
आओर यह संक्रमणावस्था है। हीनयान में समाधि का महत्व था । महावस्तु में भक्ति प्रधान 
स्थान लेती है । स्तूप की परिक्रमा करने से श्रथवा पुष्पोपहार से भगवान्‌ की आराधना 
करने से अमित पुण्य प्राप्त होता है । एक स्थल पर कहा गया है कि बुद्ध की उपासना से ही 
निर्वाण की प्राप्ति होती है. । 

हीनयान के प्राचीन पालिग्रन्थों में बोधिसत्व की दशभूमियों का उल्लेख कहीं नहीं 
मिलता । 'महावस्तु' में ही इसका प्रथम विस्तृत वर्णन हम पाते हैं । 

बोधिसत्व की दश भूमियाँ ये हैं; --दुरारोहा, बद्धमाना, पुष्पमणिडता, रुचिरा, चित्तविस्तार, 
रूपवती, दुर्जया, जन्मनिदेश, यौवराज और अभिषेक । बोधिसत्व ने इन भूमियों की प्राप्ति किस 
प्रकार और किन बुद्धो के सान्निध्य में की, इसका विस्तृत वर्णन महावस्तु में मिलता है । 'दश- 
भूमिशास्र' में जिन भूमियों का उल्लेख है, वे इनसे भिन्न हँ । दशभूमियों का सिद्धान्त पहले 
पहल 'महावस्तुः में ही उपदिष्ट है और उसी को आगे चलकर महाग्रान-गरम्थों में सुपन्नवित 
किया गया | 

बुद्ध का जीवन-चरित ही महावस्तु का मुख्य उद्देश्य है । इसीलिए, उसे महावस्दु-अवदान 
कहा गया है । किन्तु 'ललित-विस्तर? में जीवन चरित का जो व्यवस्थित रूप हम पाते हैं वह 
“महाबस्तु’ में नहीं है | जातक, सूत्र, कथा और विनय ऐसे कई अंगों का यहाँ मिश्रण है । शाक्य- 
बंश और कोलियवंश के उद्भव की कथा पालिग्रन्थों के वर्णन से मिलती है । बुद्ध के जन्म 
की कथा पालि “निदान-कथा? और संस्कृत “लिलित-विस्तर? में काफी मिलती है। भाषा की 
दृष्टि से “महात्रस्तुः का पद्ममय-भाग ललिंत-विस्तर से प्राचीन है । महावस्तु में कई भाग 
ऐसे हैँ जो पालि-निकायाँ से मिलते हैं। झुत्तनिपात्त के पन्तरज्नासुत्त, पधानसुत्त, खग्गविसाण- 
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त्त; धम्मपद का सहस्सवग्ग, दीघनिकाय का महागो विन्दसुत्त ्रौर मज्झिमनिकाय का दीघनख- 
सुत्त आदि अनेक ऐसे सुत्तन्त हैं जो 'महावस्तुः में पूर्णतया पाये जाते हैं। 'महावस्त॒ः 
का आधा से अधिक भाग जातक और अन्य कथाश्रों से भरा है जो सामान्यतः पालिजातकों का 
अनुसरण करता है । 
हावस्तु के काल का निश्चय करना कठिन है । किन्तु इसमें सन्देह नहीं कि इसका 
मूलरूप प्राचीन है | इसके वह अंश जो पालिनिकाय में भी पाये जाते हैं, निश्चित रूप से ग्रति 
प्राचीन हैं । इसकी भाषा भी इसकी प्राचीनता का सूचक है । समग्र ग्रन्थ (मिश्र-संस्कृतः में 
लिखा गया है, जब कि महायान के ग्रन्थों में मिश्र-पंस्कृत श्रौर शुद्ध-संस्कृत, दोनों का प्रयोग 
पाया जाता है | लोकोत्तरवाद का ग्रन्थ होना भी इसकी प्राचीनता को सिद्ध करता है । ऐसा 
प्रतीत होता है कि अन्थ के मूलरूप की रचना ईसा से २०० वर्प पूर्व हुई किन्तु ग्रन्थ का समय- 
समय से बिस्तार होता रहा । हूण और चीनी भाषा तथा लिपि का उल्लेख होने से यह सिद्ध 
होता है कि अन्थ के कुछ अंश चौथी शताब्दी के हैं । 


ललित-विस्तर 


ललित-विस्तर मद्दायान सून्न-ग्रन्थों में बहुत पवित्र माना जाता है । इसकी गणना 
वैपुल्य-सूत्रो में है । आरंभ में हीनयानान्तर्गत सर्वास्तिव्रादी निकाय का यह ग्रन्थ था | इसमें 
बुद्ध-चरित का वर्णन है । भूमण्डल पर भगवान्‌ बुद्ध ने जो क्रीड़ा ( = ललित ) की उसका 
वर्णन होने के कारण ग्रन्थ का नाम ललित-विस्तर पड़ा । अभिनिष्कमण-सूत्र ( नेज्ञियो सूची 
नं० ६८० ) के अनुसार इसको महाव्यूह भी कहते हैं | 

डाक्टर एस. लेफमान ने इस ग्रन्थ के आरंभ के कुछ ग्रध्यायों का अनुवाद बर्लिन से 
१८७५ ईस्वी में प्रकाशित किया था । विव्लिश्रोथिका इण्डिका नामक ग्रम्थमाला के लिए 
डाक्टर राजेनद्रलाल मित्र ने ललित-विस्तर का अंग्रेजी अनुवाद तैयार किया था; पर १८८१ से 
१८८६ के बीच में केवल पन्द्रह अध्यायों का ही अनुवाद प्रकाशित हो सका | डा० राजेन्द्रलाल 
मित्र ने मूल ग्रन्थ का भी एक अपूर्ण संस्करण निकाला था। समग्र मूल-ग्रन्थ का संपादून डाक्टर 
एस, लेफमान ने किया । इसका फ्रेंच अनुवाद फ्रूको ने एनल द मुसे गिमे ( जिल्द ६ और 
१६, पेरिस सन्‌ १८८४-१८६२ ) में प्रकाशित किया । तिव्बती भावा में इस ग्रन्य का अनुवाद 
पाँचबी शताब्दी में हुआ था । 

पहले अध्याय में यह बतलाया है कि एक समय रात्रि के मध्य-याम में भगवान्‌ समा- 
धिस्थ हुए | उसी क्षण भगवान्‌ के उष्णीष-विवर से रश्मि प्राढुभूत हुई,जिसने सब देव-भत्रनों को 
अपने प्रकाश से अ्रवभासित किया और देत्रताओं को छुब्ध किया । रात्रि के व्यतीत होने पर 
ईश्वर, महेश्वर इत्यादि देवपुत्र जेतवन आये और भगवान्‌ की पाद-तरन्दना कर एक ओर बैठ 
गये और कहने लगे, “भगवन्‌! ललित-विस्तर नामक घनेपर्याय का आप व्याकरण करें | 
भगवान्‌ का दुषितलोक में निवास, गर्भावक्रान्ति, जन्म, बालचयो, सर्वमारमणडलविध्वंधन इत्यादि 
विषयों का इस ग्रन्थ में वर्णन है । पूर्वं तथागतों ने भी इस ग्रन्थ का व्याकरण किया था» | 


१३२ वौद्ध-घम-दुशन 


भगवान्‌ ने जनकाय के कल्याण और सुख के लिये तथा सद्धर्म की वृद्धि के लिए देवपुत्रों की 
प्राथना स्वीकार किया और भिक्तुओं को ्म॑त्रित कर 'अ्रविदूरे निदान? (तुपित काय से च्युति से 
प्रारंभ कर सम्यग॒ज्ञान की प्राप्ति तक का काल 'अ्रविदूरे निदान? कहलाता है) की कथा से 
आरंभ कर बुद्धचरित का वर्णन सुनाने लगे । बोधिसत्व एक महाविमान में तुपित-लोक में 
निवास करते थे । बोधिसत्व ने चत्रिय-कुल में जन्म लेने का निश्चय किया | भगवान्‌ ने बतलाया 
कि बोधिसत्व शुद्धोदन की महिपी माया देवी के गर्भ में उत्पन्न होंगे । बही बोधिसत्व के लिए 
उपयुक्त माता दै | वह रूप-यौवन-सम्पन्न है“, शीलवती और पतित्रता है । परपुरुष का स्वमन 
में भी ध्यान नहीं करती । जम्बूद्वीप में कोई दूसरी स्त्री नहीं है, जो चोधिसत्व के तुल्य महापुरुष 
का गमधारण करने में समर्थ हो । इसको दशसहत्त नागों का बल प्राप्त है। देवताशरों की 
सहायता से बोधिसत्व ने महानाग कुञ्जर के रूप में गर्भीवक्रान्ति की । कुक्षिगत बोधिसत्व के 
निवास के लिए देवताश्रों ने एक रतनब्यूह तैयार किया, जिसमें बोधिसत्व को दुर्गन्धयुक्त मनुष्या- 
श्रय में निवास न करना पड़े । आकृति और बण में यह रत्नव्यूह अनुपम था । बोधिसत्व इस 
रतनब्यूह में बेठे हुए, अत्यन्त शोमित थे | माता की कोल में से बोधिसत्व ने समस्त-दिशाश्रों को 
अपने तेज और वर्ण से अवभासित किया । बोधिसत्व के शरीर से दूर तक प्रभा निकलती थी। 
यदि कपिलवस्तु या अन्य किसी जनपद में किसी स्त्री या पुरुप को भूत का आवेश होता था तो 
बोधिसत्व की माता के दर्शनमात्र से उसको चेतना का पुनर्लाम होतः था । जो लोग नाना रोग से 
पीड़ित होते थे उनके सिर पर बोधिसत्व की माता श्रपना दाहिना हाथ रखती थीं । इसी से उनकी 
व्याधि दूर हो जाती थी, यहाँ तक कि रोगियों को मायादेवी भूमि से तृण-गुल्म उठाकर देती 
थीं, उसी से रोगी निर्विकार होते थे | मायादेवी जब्र अपना दक्षिण पार्श्व देखती थीं तब उनको 
कुक्षिगत बोधिसत्व उसी प्रकार दिखलाई पड़ते थे जिस प्रकार शुद्ध आदर्श-मण्डल में मुखमण्डल 
का दर्शन होता हे । जिस प्रकार श्रन्तरिक्ष में चन्द्रमा तारागण से परिइत हो शोभा को प्राप्त 
होता है, उसी तरह बोधिसत्व बत्तीस लक्षणों से अलंक्कत थे | वह राग-द्वेष, और मोह की 
बाधा से परिमुक्त थे | क्षुत्पिपासा, शीतोष्ण उनको किसी प्रकार की बाधा नहीं पहुँचाते थे । 
नित्य दिव्य-तूरि का वाद होता था और नित्य सुन्दर दिव्य-पुष्पों की वर्षी होती थी। मानुष 
और अमानुप परस्पर हिंसा का भाव नहीं रखते थे | सत्व हृष्ट और तुष्ट थे। समय पर बृष्टि 
होती थी । तृण, पुप्प, और औषधियाँ समय पर होतो थीं । राजगह में सात रात रत्नों की 
वर्षी हुई । कोई सत्व दरिद्री या दुःखी न रहा | दश महीने बीतने पर जब बोधिसत्व का जन्म- 
* समय उपस्थित हुआ तत्र राजा शुद्धोदन के गृह और उद्यान में बत्तीस पूर्वनिमित्त प्रादुर्भूत हुए । 
मायादेवी पति कां आज्ञा ले-लुम्बिनी-वन गई । वहाँ बोधिसत्व का जन्म हुआ । उसी समय 
पृथ्वी को भदकर महापझ का प्रादुर्भाव हुग्रा । नन्द, उपनन्द, नागराजाओं ने बोधिसत्व को 
शीत और उष्ण जलकी वारिधारा से स्नान कराया। अन्तरिक में दो चामर और सन-छुत्र 
प्राढुभूत हुए । बोधिसत्व ने महापद्म पर बैठकर चारों दिशाश्रों को देखा | बोधिसत्व ने दिव्य- 
चल्नु से समस्त लोक-धातु को देखा और जाना कि प्रज्ञा, शील, समाधि या कुशलमूल-चर्या में 
मेरे तुल्य कोई सत्व नहीं है | विगत-भय हो, सवंसत्वो का चित्त और चरित जानकर बोधिसत्व ने 


बौद्ध-संस्कृत-साहित्य और उसका परिचय १३३ 


पूर्वीमिमुख हो सात कदम रखे | उस समय अन्तरिक्ष में उनके ऊपर श्वेत वर्ण का दिव्य 
विपुल-छुत्र ग्रौर दो शुभ चामर धारण कराये गये। जदा जहाँ बोधिसत्व पैर रखते थे 
वहाँ वहाँ कमल प्रादुर्भूत होता था । इसी प्रकार दक्षिणमुल और पश्चिममुख हो सात सात 
कदम रखे | सातवें कदम पर सिंह की तरद्द निनाद किया और कद्दा कि मैं लोक में ज्येष्ठ ओर 
, श्रेष्ठ हूँ । यह मेरा अन्तिम जन्म है । मैं जाति-जरा और मरण-दुःख का अन्त करूँगा। 
उत्तराभिमुख हो बोधिसत्व ने कहा कि मैं सब सत्वों में अनुत्तर हूँ | नीचे की ओर सात पग रख 
कर कहा कि मार को उसकी सेना के सहित नष्ट करूँगा और नरक-निवासी सत्वों लिए. महाधर्म- 
मेघ की वृष्टि कर निरयाग्नि को शान्त करूँगा | ऊपर की ओर भी बोधिसत्व ने सात पग रखे 
और श्रन्तरिंक्त की ओर ताका । 


जत्र बोधिसत्व ने जन्म लिया उस समय नाना प्रकार के प्रातिह्दार्य उदित हुए | दिव्य 
दुंदुभियाँ बजी, सत्र ऋतु ओर समय के बृत्षों में फूल ओर फज्ञ लगे | विशुद्ध गगनतल से मेघ- 
शब्द सुन पड़ा | पृथ्वी कम्पायमान हुई । मेघ-रहित आकाश से वर्षा हुई । सुगन्धित-वायु बहने 
लगी । सब दिशायें सुप्रसन्न मालूम पड़ीं | सब सत्वों को काय-सुख श्रौर चित्त-सुख प्राप्त हुआ । 
सब सत्व अकुशल-क्रिया से विरत हुए | सब सत्व राग-द्वेप , मोह, दर्प इत्यादि दोधों से रहित 
हुए | जिनको नेत्रविकलता थी उनको चल्लु-ज्ञाम हुए। दरिद्रों ने धन पाया। जो बद्धथे वे 
बन्धन से मुक्त हुए । अवीचि श्रादि नरकों में वास करनेवाले सत्व दुःख रहित हो गये | 
तिर्यग्योनि वालों का अ्रन्योन्य-भन्तण-दुःल दूर हुआ । यमलोक-निवासी सत्रों का छुत्पिपासा- 
दुःख शान्त हुआ । सप्तपदी के समय सर्वलोक तेज से परिस्फुटित हो गये | गीत और नृत्य शब्द 
हुआ और पुष्प, चूर्ण, गन्ध, माल्य, रत्न, आभरण ओर बज्र की वो हुई । संक्षेप में यह 
क्रिया अद्भुत और अचिन्त्य हुई | 


सातवें अध्याय में आनन्द और बुद्ध का संवाद है। आनन्द ने अंजलिबद हो बुद्ध को 
प्रणाम किया और कहा कि बुद्ध का अदूभ्रुत-धर्म दै । मैं भगवान्‌ की शरण में अनेक बार 
जाता हूँ । भगवान्‌ ने कहा कि हे आनन्द | भविष्य-काल में कुछ भिक उद्धत और अभिमानी 
होंगे । उनको भगवान्‌ में श्रद्धा न होगी । उनका चित्त विक्षित होगा और वे संशयान्वित होंगे । 
वे'बोधिसत्व की गर्भावक्रान्ति-परिशुद्धि में विश्वास न करेंगे | वे कहेंगे कि यह किस प्रकार संभव 
है कि बोधिसत्व माता की कोख से बाहर आते हुए. गर्भमल से उपलिप्त नहीं हुए वे मोह- 
पुरुष इस बात को न जानेंगे कि पुण्यवान्‌ सत्वों का शरीर उच्चार-प्रतावमए्ड में नहीं होता; 
तथागत की गर्भावक्रान्ति कल्याण की देनेवाली होती है । भगवान्‌ की गर्भ में अवस्थिति 
भूतदया के कारण होती है । वे नहीं जानते कि तथागत देवतुल्य हैं और हम लोग मनुष्यमात्र 
हैं। उनके स्थान की पूर्ति करने में हम समर्थ नहीं हें 1 उनको समझना चाहिये कि हम लोग 
भगवान्‌ की इयत्ता या प्रमाण को नहीं जान सकते । वह अचिन्त्य हैं । उद्धत मिल्नु अद्धि और 
प्रातिहार्य पर भी विश्वास नहीं करेंगे | वे बुद्धधर्मों का प्रतिक्षेप करेंगे । उनकी दुर्गति होगी । 
आनन्द ने भगवान्‌ से पूछा कि इन असत्पुरुषों की क्या गति होगी ? भगवान्‌ बोले कि जो 
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कोई इन सूत्नान्तों को सुनकर इनपर श्रद्धा न लावेगा, वह च्युत होने पर श्रवीचि नाम महानरक 
में गिरगा | श्रानन्द | तथागत की वात अप्रामाणिक नहीं होती | इसके विपरीत जो इन 
सूत्रान्तों को सुनकर प्रसन्न होंगे उनको प्रसाद सुलभ होगा । उनका जीवन और मानुष्य सफल 
और सार्थक होगा । वे सारपदार्थ का ग्रहण करेंगे | वे तीनों अ्रपायों से मुक्त होंगे | तथागत- 
धर्म में श्रद्धा रखने का यही फल है । जिन सत्वों को भगवान्‌ का दर्शन या घर्मश्रवण प्रिय 
होता है, भगवान्‌ उनको मुक्त करते हैं और उनको भगवद्भात्र की प्राप्ति होती है | श्रद्धा का 
अभ्यास करना चाहिये | मित्र के मिलने के लिए लोग योजनशत भी जाते हैं और अ्रदृश्पू॑ 
मित्र को देखकर सुखी होते हैं। फिर उसका क्या कहना जो मेरे आश्रित हो कुशलमूल का 
आरोपण करता है । जो मुझ पर श्रद्धा रखते हैं अनागत बुद्ध मी उनकी अमिलापा पूर्ण 
करेंगे | जो मेरी शरण में श्राये हैं वे मेरे मित्र हैं। में उनका कल्याण साधित करता हूँ । तथा- 
गत के यह मित्र हैं, यह समभकर ग्रनागतबुद्ध भी उनके साथ मैत्री करेंगे । इसलिए हे 
आनन्द ! भ्रद्धोत्पाद के लिए, उद्योग करो | 


यह संवाद रकारण नहीं है | बुद्ध की गर्भावक्रान्ति तथा जन्म की जो कथा ललित- 
बिस्तर में मिलती है वह पालिग्रन्थो में वर्णित कथा से भिन्न है | यद्यपि पालिग्रन्थो में भगवान्‌ 
के अनेक अद्भुत-धर्म वर्शित हैं तथापि इन अद्भुत धमों' से--समन्वागत होते हुए भी पालि 
ग्रन्थों के बुद्ध श्रन्य मनुष्यों के समान जरा-मरण-दुःख और दौर्मनस्य के अधीन थे । बुद्ध ने 
स्वयं कहा था कि मैं लोक में ज्येष्ठ और श्रेष्ठ हूँ और सर्व॑सत्वों में अनुत्तर हूँ | संयुत्त-निकाय 
( खन्धवग्ग, भाग ३, पृष्ठ १४० ) में बुद्ध ने कहा है कि जिस प्रकार हे भिक्षु ! कमल उदक 
में ही उत्पन्न होता है और उदक में ही संबद्ध है पर उदक से अनुपलिप्त होकर उदक के उपर 
स्थित है, उसी प्रकार तथागत लोक में संत्रद्ध होकर भी लोक को अभिभूत कर लोक से ब्रिना 
उपलिस हुए, विहार करते हैं | दीघनिकाय ( दूसरा भाग, एष्ट १२, महापदानसुत्तंत ) के 
अनुसार बोधिसत्व की यह धर्मता है कि जत्र वह तुषितकाय से च्युत हो माता की ङुचि में 
उल्लान्ति करते हैं, तब सब लोकों में अप्रमाण अवभास का प्रादुभीच होता है । यह अवमास 
देवताओं के तेज को भी अवमासित करता है। दीघनिकाय ( भाग ३, पृष्ठ १६ ) के अनुसार 
बोधिसत्व महापुरुष्र के बत्तीस लक्षणों से और बयासी अनुब्यंजनों से समन्वागत होते हैं। 
महापरिनिर्वाण सूत्र के अनुसार तथागत यदि चाहें तो कल्पपर्यन्त या कल्पावशेबर पर्यन्त निवास 
कर सकते हैं | इसी लिए आनन्द ने भगवान्‌ से देवमनुष्यों के कल्याण के लिए कह्य-पर्यन्त 
अवस्थिति रखने की प्रार्थना की थी । पर भगवान्‌ आयु-संस्कार का उत्सर्ग पहले ही कर चुके 
थे, इसलिए, उन्होंने आनन्द की प्रार्थना स्वीकार नहीं की। इन ग्रद्भुत-घर्मो को मानते हुए 
भी पालि-अन्थो के बुद्ध लोकोत्तर केवल इसी अर्थ में है कि--उन्होंने विशेष उद्योग कर मोब 
के मार्ग का अन्वेषण किया, और दूसरे उनके बताए हुए मार्ग का अनुसरण करने से ही श्रई 
की अवस्था को प्राप्त कर सकते हैं, उनको मार्ग का अन्वेत्रण नहीं करना पड़ता । पर महासांधिक- 
लोकोत्तरवादी लोकोत्तर शब्द का प्रयोग इस अर्थ में नहीं करते | यदि उनको भी यह श्रर्ष 
मान्य होता तो बौद्धों में इस प्रश्‍न पर मतभेद होने का कोई कारण न था और न उनमें लोको. 
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त्तखाद नामका वाद ही प्रचलित होता । इससे स्पष्ट है कि लोकोत्तरवादियों के मत में 'लोको- 
त्तरः का कोई विशेष अर्थ है। आनन्द-बुद्ध के संवाद से यह प्रकट होता है कि लोकोत्तरवादी 
बोधिसत्व की गर्भावक्रान्ति-परिशुद्धि में विश्वास करते थे और उनको अचिन्त्य मानते थे । 

श्रागे चलकर ललितविस्तर का वर्णन महावग्ग की कथा से बहुत कुछ मिलता जुलता 
है | जहाँ समानता है वां भी कुछ बातें लजित-बिस्तर में ऐसी वर्णित हैं जो अन्य ग्रन्थों में नहीं 
पाई जाती । ऐसी दो कथाओं का दम यदा पर संक्षेप में उल्लेख करते है । एक कथा आठवें 
अध्याय में वर्णित है | शाक्यों ने राजा शुद्धोद्न से कहा कि कुमार को देवकुल् में ले चलना 
चाहिये । जब कुमार को आभूषण पहनाये गये तत्र स्मितपूर्वक कुमार बोले “मुझसे बढ़कर कौन 
देवता है ? में देवातिदेव हूँ |? जब्र कुमार ने देवकुल में पैर रखा तत्र सब प्रतिमायँ अपने-अपने 
स्थान से उठीं और उनके पैरों पर गिर पड़ीं; प्रतिमाओं ने अपना-अपना स्वरूप ।देखाकर 
भगवान्‌ को नमस्कार किया । इसी प्रकार दशवे अध्याय में बोधिसत्व की लिपिशाला में जाने 
की कथा है | अनेक मंगल-कृत्य करके दश हजार बालकों के साथ कुमार लिपिशाला में ले जाये 
गये । आचार्य विश्वामित्र कुमार के तेज को न सह सके और धरणितल पर अधोमुख गिर 
पड़े | तब शुमांग नाम के ठुषित-कायिक देवपुत्र ने उन्हें उठाया और उपस्थित राजा और 
जन-काय को सम्बोधित करके कहा--“यह कुमार मनुष्य-लोक के सभी शास्त्र, संख्या, लिपि, 
गणना, धातुतंत्रं और ग्रप्रमेय लौकिक शिल्पयोग में ग्रनेक कल्प-कोटियों के पूर्व दी शिक्षित 
हैं। किन्तु लोकानुवर्तना के हेतु अनेक दारकों को अग्रयान में प्रतिष्ठित करने के उद्देश्य से और 
असंख्य सत्वों का विनयन करने के लिए आज यह कुमार लिपिशाला में आये हैं | लोकोत्तर 
चार श्रार्य-सत्यपथों में जो विधिज्ञ है, जो हेतु-प्रत्यय में कुशल है और जो शीतीभाव को प्राप्त 
है उसे लिपिशास्त्र में भला क्या जानना है ? त्रिज्ञोक में भी इसका कोई आचार्य नहीं है, सर्व- 
देवमनुष्यों में यही ज्येष्ठ हैं । कल्पकोटियों के पहले इसने जिन लिपियों का शिक्षण पाया है 
उनके नाम भी आप जानते नहीं हैं; यह शुद्धसत्व एकक्षण में जगत्‌ की विविध और विचित्र 
चित्तघाराओं को जानता है। अदृश्य ओर रूपरहित की गति को जाननेत्राले इस कुमार को 
दृश्यरूप लिपि को जानना क्या कठिन है १” इस प्रकार सम्बोधन करके वह देवपुत्र अन्तित 
हुआ । धात्री और चेटीवग को कुमार के पास छोड़कर शुद्धोदन राजा और जन-काय घर लोटे । 
तब बोधिसत्व ने उरग सागर चन्दनमय लिपि-फलक को लाकर विश्वामित्र आचार्य को कहा-- 
“मो उपाध्याय | आप ४मे किस लिपि की शिक्षा देंगे ! बोधिसत्व ने ब्राह्मी, खरोष्ठी, पुप्करसारि, 
श्रँग, वंग, मगध, आदि ६४ लिपियाँ गिनाई | आचार्य ने कुमार के कौशल को देखकर उसका 
अभिनन्दन किया | 

इसी प्रकार १२ और १३ परिवर्तो में कुछ ऐसी कथायें वर्णित हैं, जो अन्यत्र नहीं 
पायी जाती किन्तु १४-२६ परिवर्तो' में कथामुख में थोड़ा ही अन्तर पाया जाता है । बुद्ध के 
जीवन की प्रधान घरनाय ये हैं:--चार पूर्व-निमित्त, जिनसे बुद्ध ने जरा, व्याधि, मृत्यु और 
प्रतरज्या-ज्ञान प्रास किया | अमिनिष्कमण, बिंबिसारोपसंक्रमण, दुष्करचर्या, मारधर्षण, अभि- 
संबोधन और धर्मदेशना । जहाँ तक इनका संबन्ध है ललित-विस्तर की कथा कुछ बहुत भिन्न 
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नहीं है । किन्तु ललित-विस्तर में श्रतिशयोक्ति की मात्रा अधिक है । २७ वें परिवर्त में 
महायान-प्रन्थों की परिपाटी के अनुसार ग्रन्थ के माहात्म्य का वर्णन है । “जो इस धमंपर्याय को 
सुनेंगे वह वीर्यलाम करेंगे; मार का धर्षण करेंगे | जो इस धर्मपर्याय की कथा बाचेंगे, जो 
कथा को सुनकर साधुकार देंगे, जो इस पुस्तक को लिखकर उसकी पूजा करेंगे, जो इसका 
विस्तार से प्रकाश करेंगे, वह विविध-धर्मों का लाभ उठावेंगे, इस धर्मपर्याय की महिमा श्रनन् 
है | यदि तथागत कल्प भर रात-दिन इस धर्मपर्याय का माहात्म्य वर्णुन करें तो भी उसका श्रन्त 
न हो और तथागत के प्रति भाव का मी क्षय न हो |? 

यह: बहुत संभव मालूम होता है कि ललित-विस्तर हीनयान के किसी प्राचीन मूलग्रन्थ 
का रूपान्तर है । सर्वीस्तिवादियों के मतानुसार यह आरंभ में बुद्ध-चरित का ग्रन्थ था, पीछे 
से महायान के रूप और ग्राकार में परिणत और परिवर्धित हुआ । ग्रन्थ गद्यमय है, बीच-बीच 
में गाथा उपन्यस्त है | कथाभाग प्रायः गद्य में ही है | अनेक गाथायें हैं, बड़े सुन्दर ग्राग्य-गोत 
हैं, जिनका समय सुत्त-निपात की गांथाओं के सदृश अति प्राचीन है | सातवें परिवर्त में वर्णित 
जन्म और असित कथा, सोलहवें परिवर्ते में वर्जित विंवितारोपसंक्रमण, अरद्ठारहवें परिते में 
बशित मारसंवाद इसके उदाहरण हैं | यह गाथायें बुद्ध के कुछ शताब्दी के बाद की हैं। 
२६ वें परिवर्त के कुछ गद्य भाग भी, जैसे वाराणसी का धर्म-चक्र-प्रवर्तन, बौड-ग्राम्नाग्न के 
प्राचीनतम अंश है । दूसरी ओर अपेक्षाकृत नत्रीन भाग है जो गद्य और गाथा में 
लिखे गये हैं। 

हमको यह ज्ञान नहीं है कि ललित-विस्तर का अन्तिम-संस्करण कब हुआ | पहले यह 
भूल से कहा जाता था कि ललित-विस्तर का चीनी अनुवाद ईसा की पहली शताब्दी में हुआ 
था । वस्तुतः हम यह भी नहीं जानते कि जो बुद्ध-चरित चीनी-भाषा में धर्म-रक्षित द्वारा 
सन्‌ ३०८ में अनूदित हुआ था और जिसके बारे में कहा जाता है कि यह ललित-बिस्तर का 
दूसरा अनुवाद है, सचमुच वह हमारे ग्रन्थ का अनुवाद भी है । संस्कृत का शुद्ध तिब्बती श्रनु- 
वाद उपलब्ध है, जिसका समय पाँचवीं शती है । फूको ने इसका संपादन फ्रच अनुवाद के 
साथ किया है। यह निश्चय है कि जिन रूपकारो ने (८५०-६०० ई०) जावा स्थित बोरो 
बुदुर के मन्दिर को प्रतिमाश्रों से सुशोभित किया था, वह ललित-विस्तर के किसी न किसी 
पाठ से, जो हमारे पाठ से प्रायः श्रमिन्न था, अवश्य परिचित थे | शिल्प में बुद्ध का चरित इस 
प्रकार खचित है मानों शिल्पी ललित-विस्तर को हाथ में लेकर इस कार्य में प्रवृत्त हुए ये | 
जिन शिल्पियों ने उत्तर-भारत में बौद्ध-यूनानी कला-वस्तुओं को बुद्ध चरित के दृश्यों से समलंकृत 
किया था वह भी ललित-विस्तर में वर्णित बुद्ध-कथा से परिचित हैं । 

अतः यह कहना उपयुक्त होगा कि ललिंत-विस्तर में पुरानी परंपरा के अनुसार बुद्ध- 
कथा वर्णित है तथा अपेक्ता-कृत कई शताब्दी पीछे की कथा का मी सन्निवेश है | इसमें सन्देह 
नहीं कि ललित-विस्तर से बुद्ध-कथा के विकास का इतिहास जाना जाता है | साहित्य की इष्टि 
से इसका बड़ा गौरव है, ललिंत-विस्तर में सुरक्षित गाथा और उसके कथांशों के आधार पर 
ही श्रश्चघोष ने बुद्ध-चरित नामक अनुपम महाकाव्य की रचना की थी | 
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अश्वघोष-साहित्य 


सन्‌ १८६२ ६० में सिलवां लेवी ने बुद्ध-चरित का प्रथमसग प्रकाशित किया था । 
उस समय तक योरप में कोई यह नहीं जानता था कि अश्वघोष एक महान्‌ कवि दौ गया 
चीनी रौर तिब्बती आग्राय के अनुसार अश्वधोप मद्दाराज-कनिष्क के समकालीन थे | बुद्ध- 
चरित का चीनी अनुवाद पाँचवीं शताब्दी के पूर्वभाग में हुआ था। अश्वधोध का एक दूसरा 
ग्रन्थ शारिपुत्र-प्रकरण है | प्रोफेसर लुडर्स के अनुसार इस अन्ध के जो अवशेष पाये गये हैं 
उनकी लिपि कनिष्क या हुबिप्क के समय की है । जो प्रमाण उपलब्ध हैँ उनके आधार पर हम 
यह कह सकते हँ कि अ्श्वधोष कनिष्क के समकालीन या उनसे कुछ पूर्व के थे। चीनी 
आम्नाय के अनुसार अश्वघोष का सम्बन्ध विभाषा से भी था । पहले तो हमको विभाषा का 
काल निश्चित-रूप से नहीं मालूम है । दम यद्द भी नहीं कहद सकते कि समग्र-प्रन्थ की रचना 
एक ही समय में हुई | पुनः यह भी नहीं प्रतीत होता कि ग्रश्वघोप विभाषा के सिद्धान्तों से 
परिचित थे | कनिष्क के समय में जो धर्म-संगीति बतायी जाती है, उसके अस्तित्व के बारे में 
भी सन्देह है । 


श्रश्वघोष की काव्य-शैली सिद्ध करती है कि वइ कालिदास से कई शताब्दी पूर्व के 
थे | भास उनका अनुकरण करते हैं ओर उनका शब्द-भांडार यह सिद्ध करता है कि वह कौटिल्य 
के निकटवती हैं । 

अश्वघोष अपने को 'साकेतक? कहते हैं श्रोर अपनी माता का नाम 'सुवर्णाक्षी? बताते 
हैं। रामायण का उनके ग्रन्थों पर विशेष प्रभाव है, और वह इस बात पर जोर देते हैं कि 
“शाक्य? इच्चाकु-वंश के थे | अश्वघोष ब्राह्मण थे । ब्राह्मणों के समान उनकी शिक्षा हुई 
थी | हमको यह नहीं मालूम है कि वह कैसे बौद्धधर्म में दीक्षित हुए | किन्तु उनके तीनों 
अर्थः के विषय ऐसे हैं जिनसे यह सिद्ध होता है कि वह बौद्धधर्म के प्रचार में बहुत व्यस्त थे | 
तिन्त्रती विवरण के अनुसार वह एक अच्छे संगीतज्ञ भी थे, और गायकों के साथ बह भ्रमण करते 
थे, और बौद्धधर्म का प्रचार गानों द्वारा करते थे | चीनी यात्री इत्सिंग का कहना है कि 
उनके समय में बुद्ध-चरित का बड़ा प्रचार था और समस्त भारत में तथा दक्षिण-समुद्र 
के देशों ( सुमात्रा, जावा श्रादि ) में बुद्ध-चरित बड़ा लोकप्रिय था । 

बुद्ध-चरित, सौन्दरनन्द और शारिपुत्र प्रकरण--अ्रश्वघोष के इन तीन ग्रन्थों से हम 
परिचित हैं । बुद्ध-चरित में जैसा नाम से ही प्रकट है, बुद्ध की कथा वर्णित है | इसमें २८ सर्ग 
हे । किन्तु प्रथम सर्ग का & भाग, २-१३ सर्ग, तथा १४वें सर्ग का $ माग ही मिलते हैं। 
बुद्ध-कथा भगवत्प्रसूति से आरंभ होती है और संवेगोसत्ति, अभिनिष्कमण, मारविजय, संबोधि 
धर्म-चक्र-प्रवत्तन, परिनिर्वाण आदि घटनाओं का वर्णन कर प्रथम धमे-संगीति ओर अशोक 
के राज्य-काल पर परिसमाप्त होती है । सौन्दरनन्द में बुद्ध के माई नन्द के वोद्ध-धर्म में 
दीक्षित होने की कथा है । इस ग्रन्थ में १८ सग हैं | समग्र-गन्थ सुरक्षित है | शारिपुत्र-प्रकरण्‌ 
नाटक अन्थ है | इसमें ६ अंक हैं | इसमें शारिपुत्र और मौद्गल्यायन के बौद्ध-धर्म में दीक्षित 
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होने की कथा वर्णित है | इसका कियदंश ही प्राप्तहै। इसका उद्धार प्रोफेसर लुडर्स ने किया 
है । यह तीनों ग्रन्थ एक ही ग्रन्थकार के रचे मालूम होते हँ | एक ही प्रकार के भाव और 
वाक्य बुद्ध-चरित श्रौर सौन्दरनन्द में बार-बार मिलते हैं। शीजान्सटन, जिन्होंने बुदध-चरित 
का सम्पादन किया है, भूमिका में लिखते हैं कि मैं तब तक बुद्ध-चरित का संपादन नहीं कर 
सका जत्र तक मैंने सौन्दरनन्द का पाठ ठीक तरह से निश्रत नहीं कर लिया | चीनी और तिब्बती 
अनुवाद अश्वघोष को अन्य-प्रन्थों का मी स्चयिता बताते हैं। टामस ने इन गन्थों की सूची 
कवीन्द्रवचनसमुद्यय में दिया है, क्योंकि संस्कृत-गन्थ अप्राप्य हैं। इसलिये उनके सम्बन्ध में 
कुछ निश्चित रूप से कहना संभव नहीं है | किन्तु वे ग्रन्थ जिनका विषय मुख्यतः दार्शनिक है 
अथवा जिनमें महायान का विकसित रूप पाया जाता है, अश्वघोष के नहीं हो सकते, क्योंकि 
अश्वघोष कवि और प्रचारक हैं, और उनका समय महायान के विकसित रूप से पूरव का है । 
किन्तु कुछ ऐसे संस्कृत-ग्रन्थ हैं जिनके संत्रन्ध में मत देना आवश्यक है । 

प्रोफेसर लुडस को शारिपुत्र-प्रकरण के साथ दो नाटकों के अंश मिले थे, इनमें से 
एक के तीन श्लोक मिले हँ | इनकी शैली अ्रश्वघोष की शैली. से मिलती है । एक श्लोक में 
बुद्ध के ऋद्धि-बल का प्रदर्शन है और सौन्दरनन्द, सर्ग ३, श्लोक २२ से इसका साम्य है । 
दोनों में एक ही उपमा का प्रयोग किया गया है | क्या यह संभव हे कि कोई दूसरा ग्रश्वघोर 
की शैली की विशेषताओं का इतना अच्छा अनुकरण कर सकता १ दसरे नाटक में एक नवयुवक 
की कथा है जिसका अनुचित-संवन्ध मगधवती से हो गया, ओर जिसने बौद्ध-धर्म में दीक्षा ली । 
इस नाटक के रचयिता के सम्बन्ध में कुछ कहना कठिन है क्योंकि हमारे पास यह कहने के 
लिये पर्याप्त प्रमाण नहीं है, कि यह ग्रन्थ भी अश्वघोष की रचना है । 

तीन और ऐसे ग्रन्थ हैं जिनके रचयिता ञ्रश्‍्वत्रोग बताये जाते हैं | इनमें से एक वन्न- 
सूची है । इस ग्रन्थ की शैली अश्वधोष की शैली से सर्वथा भिन्न है । चीनी अनुवाद के ग्रनु- 
सार धर्मकीर्ति इसके रचयिता हैं । इसकी सत्यता पर सन्देह करने का कोई कारण नहीं मालूम 
होता | कम से कम यह ग्रन्थ ग्रश्वघोष का नहीं है । दूसरा ग्रन्थ गंडी-स्तोत्र है । इसमें 
२६ श्लोक हैं। अधिकांश श्लोकों का छन्द खग्धरा है । २० वें श्लोक के अनुसार यह ग्रन्थ 
काश्मीर में लिखा गया जब कि वहाँ का प्रबन्ध विगड़ गया था | शेली की दृष्टि से इसका 
अश्वघोष की कृतियों से कोई साम्य नहीं है | पुनः यह ग्रन्थ कई शताब्दी पीछे का मालूम 
पड़ता है | 
इत्सिंग 'सूत्नालंकारः नाम के अन्थ का उल्लेख करते हैं जिसे वह अश्वघोष का बताते 
हैं | सन्‌ १६०८ में ३० ह्यूवर ने इस नाम से एक चीनी अन्थ का अनुवाद प्रकाशित 
किया था, जिसे चीनी अनुवादक अश्वघोष का बंताते हैं। वाद को मध्य-एशिया में 
मूल संस्कृत के अंश लुडस को मिले और उन्होंने सिद्ध किया कि ग्रन्थकार का नाम वहां 
कुमारलात बताया गया है और ग्रन्थ का नाम कल्पनामण्डितिका है | इससे बड़ा विवाद उठ 
खड़ा हुआ । कई प्रसिद्ध विद्वानों ने अपना यह मत व्यक्त किया कि यह संग्रह या तो अश्वघो९ 
का है थवा कुमारलात ने ग्रश्‍वधोष की किसी रचना को नया रूप दिया है । अब सामान्यत; 
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विद्वान्‌ इस पर सहमत हैं कि यह अश्वष्रोष की रचना नहीं है, हस्तलिखित पोथी का काल ही 
इसका निर्णय करने में पर्यात है । 


यह निश्चित है कि अश्वधोष हीनयान के अनुयायी थे । चीनी आम्नाय के अनुसार 
बह सर्वीस्तिवादी थे और पाश्वं (= पूर्ण या पूर्णांश ) ने उनको बौद्धधर्म में दीक्षित किया 
था | किन्तु ञ्रशवघोप विमापा के सिंद्धान्तों से श्रपरिचित थे। यदि वह सर्वास्तिवादी थे 
तो वह ऐसे समय में रहे होंगे जब विभाषा के मुख्य-सिद्धान्त स्थिर नहीं हुए थे । सौन्द्रनन्द, 
१७ वाँ सगां, श्लोक १८ देखिए, :-- 
““युस्मादभूत्वा भवतीह सबै, भृत्वा च भूयो न भवत्यवश्यम्‌ | 
सर्वास्तिवादी इसका प्रतिषेध करते हैँ | यदद विचार मज्भिम-निकाय ( ३, २५ ) के 
श्राधार पर है | पुनः सौन्दरनन्द के १२ वें सर्ग में श्रद्धा की बड़ी महिमा बतायी गयी है । 
इसकी समता केवल पूर्वकालीन मद्दावान-सून्न में पायी जाती हे. । श्रद्धा केवल धर्मच्छुन्द नहीं 
है, यह बुद्ध के प्रति भक्ति है । सर्वीस्तिवाद के आगम में इसका कोई महत्व नहीं है किन्तु 
अश्वघोष इस पर बहुत जोर देते हैं | अ्रश्वधोष कहते हैं :-- 
श्रद्धांकुरमिमं तस्मात्‌ संबर्द्दयितुमर्दसि । 
तद्बृद्धौ वर्धते धर्मी मूलत्रद्वौ यथा द्रुमः ॥४१॥ 


जहाँ वसुबन्धु सौन्दरनन्द के एक ऐसे श्लोक का उद्धरण देते हुँ किन्तु अश्वघोष का 
उल्लेख नहीं करते, वहीं सप्तसिद्धि के रचयिता हरिवर्मा अशवधोष को प्रमाण मानते हैं | सत्य- 
सिद्धि ( पूरे के अनुसार 'तच्वसिद्धि! ) के दो उद्धरण अश्व्रोष की उक्तियों से मिलते जुलते हं, 
किन्तु उनका उल्लेख ्रभिधर्मकोश में नहीं है । अनित्य के सम्बन्ध में इसमें कैहा हे कि धर्म 
अनित्य है क्योंकि उनके हेतु अनित्य है । सौन्दरनन्द सगं १७, श्लोक १८ में इसी प्रकार की 
उक्ति है | पुनः एक दूसरे स्थान पर कहा है--स्कन्ध, धातु, आयतन और हेतु-प्रत्यय- 
सामग्री है और कोई कर्ता और भोक्ता नहीं है । ये विचार सौन्दरनन्द, सगं १७, श्लोक २० 
में पाये जाते हैं | इससे यह स्वाभाविक अनुमान हे कि अश्वघोष या तो बहुश्रुतिक हैं या किसी 
ऐसे निकाय में प्रपन्न है. जिससे बहुश्रुतिक निकले हैं। बहुश्रुतिक के सम्बन्ध में हमारा ज्ञान 
वसुमित्र के ग्रन्थ पर आश्रित है । वसुमित्र के अनुसार बहुश्रुतिक दो वस्तुओं को छोड़कर अन्य 
विषयों में सवीस्तियादी थे | उनका विचार था कि अनित्य, दुःख, शून्य, अनात्मक और शान्त 
(=निर्वाण ) के सम्बन्ध में बुद्ध की शिक्षा लोकोत्तर है, क्‍योंकि यह निःसरण मार्ग है । सौन्द्र- 
नन्द सगं १७, श्लोक १७-२१, का मत सल्यसिद्धि के मत से मिलता है । अतः अश्वघोष 
बहुश्रुतिक हैं, बहुश्रुतिक महासांधिक की शाखा है और इसलिए यह महादेव के ५ वस्तुओं को 
स्वीकार करते हैं । इनमें से चतुर्थ के अनुसार अहंत्‌ पर-प्रत्यय से ज्ञान प्राप्त करते हैं, यह स्पष्ट 
है कि पर-प्रत्यय के लिए, श्रद्धा अत्यन्त आवश्यक है | कोश के अनुसार यह व्यक्ति भद्धानुसारी 
है | जान्सटन का कहना है कि यहां हमको मालूम होता है कि अश्वघोष भद्धा पर क्यों इतना 
जोर देते हैं । जान्सशन इस निष्कर्ष पर पहुँचते है कि अश्वघोष बहुभूतिक या कौकुलिक है । 


१४० बोद-घस-दृशेन 
तारानाथ के अनुसार मातूचेट अश्वधोष का दूसरा नाम दै । इत्सिंग का कहना है कि 
मातूचेट का स्तोत्र श्रत्यन्त लोकप्रिय था | इत्सिंग ने स्वयं इसका चीनी में अनुवाद किया था | 
सौभाग्य से मध्य-एशिया में मूलस्तोत्र का एक बहुत बड़ा भाग खोज में मिल गया है । मातृचेट 
श्रश्वघोष के बाद फे है" | इसी प्रकार 'शआर्यशूर? जिनकी जातकमाला प्रसिद्ध है, अश्वधोष फे 
ऋणी है” । जातकमाला ३४ जातक-कथाओं का संग्रह है । इनमें से लगभग सभी कथाय 
पालिजातक में पायी जाती है” । इत्सिंग जातकमाला की भी प्रशंसा करता है भर कहता है कि 
इसका उस समय बड़ा आदर था | अजन्ता की गुफाश्रो में जातकमाला के दृश्य खनित है । 
श्वार्यशूर का समय चौथी शताब्दी है | 
अचदान-साहित्य 

अवदान (पालि, श्रपदान ) शब्द की व्युत्पत्ति अज्ञात है, कम से कम विवाद-ग्रस्त है | 
ऐसा समका जाता है कि इसका प्रारंभिक अर्थ असाधारण, अदभुत कार्य है । अवदान-कथायें 
कमे-प्राबल्य को सिद्ध करने की दृष्टि से लिखी गयी हैं। आरंभ में “वदान? का कोई भी 
अर्थ क्यों न रहा हो, यह संदिग्ध है कि प्रायः इस शब्द का अर्थ केथामात्र रह गया है। 
“महावस्तुः को भी 'श्रवदान? कहा है। अवदान-कथाश्रों का सबसे प्राचीन संग्रह अवदान- 
शतक है । तीसरी शताब्दी में इसका चीनी अनुवाद हुआ था । प्रत्येक कथा के अन्त में यह 
निष्कर्ष दिया हुआ है कि शुङ्ज-कर्म का शुक्न-फल, इष्ण का कृष्ण, और व्यामिश्र का व्यामिश्र- 
फल होता हे । इनमें से अनेक-अवदामों में अतीत-जन्म की कथा दी है जिसका फल प्रत्युसन्न 
काल में मिला । किसी किसी अवदान में बोधिसत्व की कथा है.। इन्हें हम जातक भी कह 
सकते हैं क्योंकि जातक में बोधिसत्त्व के जन्म की कथा दी गई है, किन्तु कुछ ऐसे भी अव- 
दान हैं जिनमें अतीत की कथा नहीं पायी जाती | कुछ अवदान “व्याकरण? के रूप में हैं 
अर्थात्‌ इनमें भ्रद्युपन्न की कथा वर्णित कर अनागत-फल का व्याकरण किया गया है | 


अवदान-शतक-दीनयान का ग्रन्थ है | इसके चीनी अनुवादको का ही यह :मत नहीं 
है, किन्तु इसके अन्तरंग प्रमाण भी विद्यमान हैं । सर्वोस्तिवाद आगम के परिनिर्वाणसून्न तथा 
अन्य सूत्रों के उद्धरण अवदान-शतक में पाये जाते हैं | यद्यपि इसकी कथाओं में बुद्ध-पूजा -की 
प्रधानता है तथापि बोधिसत्त्व का उल्लेख नहीं मिलता । अवदान-शातक की कई कथार्थे ग्रव- 
दान के अन्य-संग्रहों में और कुछ पालि-श्रपदानों में भी पायी जाती है | 


द्व्यावदान-का संग्रह बाद का हे, किन्तु इसमें कुछ प्राचीन कथायें भी हैं| यह मूलतः 
हीनयान का ग्रन्थ है, यद्यपि इसके कुछ अंश महायान से सम्बन्ध .रखते हैँ। ऐसा विश्वास था 
“कि इसकी सामग्री बहुत-कुछ मूल-सवोस्तिवादर के विनय से प्रास हुई है । विनय के कुछ श्रंशों 
के प्रकाशन से ( गिलगिट हस्तलिखित पोथी, जिल्द ३ ) यह बात अब निश्चित हो गयी है। 
दिव्याबदान में दौर्घागमे, उदान, स्थविरगाथा आदि के उद्धरण प्रायः मिलते हैं | दिव्यावदान 
में विनय से अनेक अवदान शब्दशः उद्धत किये गये हे । कहीं-कहीं बोद्ध-भिक्ुओं की 


चयौ के नियम भी दिये गये हैं जो इस दावे की पुष्टि करते हैं कि दिव्यावदान मूलतः विनय 
अन्य है | 
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इस ग्रन्थ की रचना में कोई योजना नहीं दीखती । भाषा और शैली भी एक प्रकार की 
नहीं है | अधिकांश कथायँ सरल संस्कृत-गद्य में लिखी गयी हैं। बीच-बीच में गायायेँ उप- 
न्यस्त हैं किन्तु कुछ ऐसी भी कथायें हैं जिनमें समासान्त पदों का बाहुल्य से प्रयोग किया गया है 
खोर प्रौढ़ काव्य के छन्द व्यवद्धत हुए, हैं। ग्रन्थ के भिन्न-भिन्न भाग एक काल के नहीं है | 
कुछ ऐसे श्रंश हैं जो निश्चित रूप से तीसरी शताब्दी (ईसा) से पूर्व के हैं, किन्तु संग्रह चौथी 
शताब्दी से पूर्व का नहीं हो सकता । “दीनारः शब्द का प्रयोग बार-बार आता है | इसमें शु'ग- 
वंश के राजाग्रों का भी उल्लेख हे | पुनः शादूल-कर्णाबंदान का अनुवाद चीनी-भाषा में 
२६५ ई० में हुआ था| दिव्यावदान में अशोकावदान और कुमारलात की कल्पनामंडितिका 
से अनेक उद्धरण हैं | दिव्यावदान की कई कथायें अत्यन्त रोचक हैं । उपगुत्त और मार की 
कथा और कुणालावदान इसके अच्छे उदाहरण हैं 

अवदान-शतक, की सहायता से अनेक अवदान-मालाओं की रचना हुई | यथा:-कल्पः 
दु सावदानमाला, अशोकावदानमाला । द्वार्विशत्यवद्ानमाला भी अवदान शतक का ऋणी है। 
श्रवदानों के अन्य संग्रह अद्रकल्यावदान र विचिन्रकर्णिकावदान हैं | इनमें से प्रायः सभी अप्र- 
काशित है' | कुछ केवल तिब्बती और चीनी अनुवाद मिलते है" । 


क्षेमेद्ध कवि की अवदांन-कल्पलता का उल्लेख करना भी आवश्यक है | इस ग्रन्थ की 

समाप्ति १०५२ ई० में हुई । तिब्बत में इस ग्रन्थ का उड़ा आदर हे । इस संग्रह में १०७ 

कथायें हे । क्षेमेन्द्र के पुत्र सोमेन्द्र ने ग्रन्थ की भूमिका ही नहीं लिखी किन्तु एक कथा भी 

* अपनी ओर से जोड़ दी । यह जीमूतवाहन-अवदान है । 
अदायादा 

महायान-सूत्र अनेक हैं किन्तु इनमें से कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं जिनका विशेष-रूप से आदर 

है | इनकी संख्या ६ है । ये इस प्रकार हैं-श्रष्टसाहस्तिका-प्रज्ञा-पारमिता, सद्धमपुण्डरीक, ललित- 

विस्तर, ल॑कावतार, सुवणंप्रभास, गरडव्यूह, तथागत-गुह्मक, समाधिराज और दशभूमीश्वर | 

इन्हें नेपाल में नवधर्म ( धमेपर्याय ) कहते हैं | इन्हें वैपुल्यसूत्र भी कहते हैं। नेपाल में 
इनकी पूजा होती है । 

सद्धमं-पुणडरीक-महायान के वैपुल्य-सूत्रों का सर्वोत्कृष्ट अन्थ सद्धमं-पुण्डरीक है । महायान 

की पूर्ण प्रतिष्ठा होने के बाद ही संभवतः इस ग्रन्थ की रचना हुई | इस ग्रन्थ का संपादन ई० 

१६१ रमें प्रो. एच. कर्न और प्रो. बुन्‌यिउ नंजियो ने किया है। 'सद्धमं-पुण्डरीक? नाम के बारे 

में एम, अनिसाकी कहते हें--'पुण्डरीक? अर्थात्‌ कमल? शुद्धता और पूर्णता का चिन्ह है | 

पंक में उत्पन्न होने पर भी जिस प्रकार कमल उससे उपलिस नहीं होता उसी प्रकार बुद्ध इस 

लोक में उत्पन्न होने पर भी उससे निर्लिप्त रहते हैं | यह ग्रन्थ चीन जापान आदि महायानघमां 

देशों में बहुत पवित्र माना जाता है । चीनी-भाँषा में इस मूल-ग्रन्थ के छः अनुवाद हुए, जिसमें 

सबसे पहला अनुवाद इस्वी सन्‌ २२३ में हुआ । धर्मरच, कुमारजीव, ज्ञानयुस और भमंगुस 

इन आचायों' के अनुबाद भी पाये जाते हैं | चीनी-परंपरा के अनुसार इस ग्रन्थ पर बोधिसत्व 

( 


\ 


8२ बौरू-धर्म-देशन 
वसुबन्धु ने सद्भम॑पुण्डरीकसूत-शार्ज नाम की टीका लिखी थी, जिसका अनुवाद बोधिरुचि और 
रत्नमति ने लगभग ३० ५०८ में चीनी-भाषा में किया था । चीन और जापान में सद्धमं-पुण्डरीक 
का कुमारजीव-कृत श्रनुवाद श्रधिक लोकप्रिय है श्रौर उसपर कई टीकायें लिखी गई हैं | ईसा 
के ६१५वं वर्ष में जापान के एक राजपुत्र. शी-तोकु-दय-शि ने इसी ग्रन्थ पर एक टीका लिखी 
थी, जो आज भी बड़े आदर से पढ़ी जाती है । सद्धम-पुण्डरीक का रचनाकाल यद्यपि निश्चित 
नहीं है तथापि उसकी मिश्र-संस्कृत भाषा, स्तूप-पूजा और बुद्ध-भक्ति आदि का विशेष वर्णन 
देखकर यह कहा जा सकता है कि महावस्तु और ललित-विस्तर के बाद, किन्तु ईसा के प्रथम 
शतक के प्रारंभ में, इसकी रचना हुई है । 
इस ग्रन्थ के अन्तिम सात अध्याय बाद को जोड़े गए हैं । यदि हम इनका तथा अन्य 
क्षेपक-स्थलों का बिचार न करें तो इस ग्रन्थ की स्वना एक विशेष-पद्धति के अनुसार हुईं मालूम 
पड़ती है | यह महायान-धर्म के विशेष-सिद्धान्तों की एक अच्छी भूमिका है । साहित्य की दृष्टि से 
भी यह एक उच्चकोटि का ग्रन्थ है, यद्यपि इसकी शैली श्राज के लोगों को नहीं पसन्द आवेगी | 
इसमें अतिशयोक्ति है; एक ही बात बार-्रार दुहराई गई है। शैली संक्षिप्त न होकर विस्तार- 
बहुल है । 
सद्धम-पुरडरीक में कुल २७ अध्याय हैं, जिन्हें “परिव? कहा जाता है | पहले निदान- 
परिवर्त में ग्रन्थ के निर्माण के विषय में कहा गया है कि यह ग्रन्थ 'ैपुल्यसून्रराज? है । 
वैपुल्मसून्नराजं परमार्थनयावतारनिर्देशम्‌ । 
सद्धमं-पुण्डरीकं सत्त्वाय महापथं वच्ये | 
सूत्र का प्रारम्भ इस प्रकार होता है--एक समय भगवान्‌ राजगह में णअ्नकूंट-परवंत पर 
अनेक चीणास्तव, बोधिसत्व, देव, नाग, किन्नर, असुर और राजा मागध ञ्रजातशत्रु से परिवेष्टित 
रो “महानिर्देश? नाम के घर्मपर्याय का उपदेश करके अनन्तनि देश-प्रतिष्ठान? नामक समाधि में 
स्थित हुए | उस समय भगवान्‌ के उष्णीप-बिवर से रश्मि प्रादुर्भूत हुई, जिससे सभी बुढच्चेत्र 
परिस्फुः हुए. | इस आश्चर्य को देखकर मैत्रेय बोधिसत्व को ऐसा हुआ--“अ्रहो ! 
भगवान्‌ का यह प्रातिहार्य किसी महानिमित्त को लेकर हुआ है । मैत्रेय बोधिसत्व ने 
मंजुश्री बोधिसत्व से प्राथना की कि वे इसका रहस्य बतावें । मंजुश्री बोधिसत्व ने 
बताया कि महाधर्म का श्रवण कराने के हेतु, महाधर्म-वर्षो करने की इच्छा से, भगवान्‌ यह प्राति 
हार्य बता रहे हैं | पूवं काल में भी चन्द,सूर्य, प्रदीप, नाम के तथागत हुए थे, उन्होंने भी श्रवकों 
को चवुरायंसत्य-संप्रयुक्त प्रतीत्यसमुत्पाद-प्रबत्त-धर्म का उपदेश दिया जो दुःख का समतिक्रम 
करनेवाला था और निर्वाण-पर्यवसायी था । जो बोधिसत्व थे उन्हें घटपारमिताओं का तथा 
सवेज्ञानपर्यवसायी धर्म का उपदेश दिया । चे भी महानिर्देश नाम के धर्म-पर्याय का उपदेश 
करने पर ऐसे ही समाधिस्थ हुए थे । उस समय उनके भी उष्णीप-विंबर से ऐसी ही रश्मि 
प्रादुभूत हुई थी और उसके वाद उहदोने सर्वबुद्धों के परिग्रह से युक्त, सर्व-्रोधिसत्वों की प्रशंसा 
से समन्वित मदावैपुस्यसूत्रान्त 'सद्घर्मपुण्डरीक का उपदेश किया था। आज भी भगवान्‌, 
इस समाधि से व्युस्थित होने पर 'सद्भर्मपुण्डरीक का उपदेश करेंगे । 
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भगवान्‌ समाधि से व्युत्यित हुए. और शारिपुत्र को संबोधित किया--“हे शारिपुत्र | बुद्धो 
का ज्ञान, सम्यकसम्बुद्धों क। ज्ञान श्रावक और प्रत्येकबुद्धो के लिए, दुर्विशेय है । स्व-प्रत्यय से 
वे धर्म का प्रकाशन करते हैं और सत्वों के भिन्न-भिन्न स्वभाव के अनुसार विविध उपाय-क्रौशल्यों 
के द्वारा उनके दुःख का निवारण करते हैं? | भगवान्‌ के इन वचनों को वहाँ उपस्थित 
शराज्ञातकौणडन्य श्रादि श्रत्‌, चीणाखव मद्याश्रातकों ने,सुना। उन्हें आश्चर्य हुआ कि 
वया कारण है कि आज भगवान्‌ बिना प्रार्थना किये ही स्वयं कहद रहे हैं कि बुद्ध-धमं दुरनुबोध 
है ? भगवान्‌ ने जो विमुक्ति बतलाई है उस विमुक्ति को- निर्वाण को--तो हमने प्राप्त ही 
किया है । भगवान्‌ केसे कहते हैं कि बुद्ध-ज्ञान हमारे लिए दुविज्ञेय है ? शारिपुत्र ने भगवान्‌ 
से प्रार्थना की कि वे थ्रर्दतों के कुतूहल का, शंका का, निवारण करं । भगवान्‌ ने कहा-- 
शारिपुत्र | सुनो, मैं कहता हूँ । 
भगवान्‌ के मुख से ये शब्द निकलते ही उस परिषद्‌ से पांच हजार आमिमानिक भिक्तु- 
मिक्ुणी, उपासक और उपासिकायें आसन से उठकर भगवान्‌ को प्रणाम करके चले गये | 
तब भगवान्‌ ने कह्ा--अरच्छा हुआ शारिपुत्र | अब संघ शुद्ध है | सुनो ! हे शारि- 
पुत्र | तथागत का संघमाष्य दुर्वोध्य है । नाना निरुक्ति और निदर्शनों से और विविध-उपाय 
कौशल्यों से मैंने धर्म का प्रकाशन किया है | सद्ध तर्क-गोचर नहीं है | तथागत सत्यों को ज्ञान 
का प्रतिबोध कराने के लिए ही उत्पन्न होते हैं | यह महा कृत्य एकही यान पर अधिष्ठित होकर 
बुद्ध करते हैं | यह यान है 'बुद्ध-यान? | इससे श्रन्य कोई दूसरा या तीसरा यान नहीं दै | नाना 
श्रधिमुक्तियों के लिए और नाना धात्वाशय के सत्वो के लिए विविध उपाय-कौशल्य हैं किन्तु उन 
सभी उपाय-कौशल्यों का पर्यवसान बुद्ध-यान में ही है। यह बुद्धान ही सर्वज्ञता-पयेवसान, 
तथागत-ज्ञान-दशेन की प्राप्ति, उसका संदर्शन, अवतरण और प्रतिबोधन करनेवाला है । अतीत, 
अनागत, और वर्तमान तीनों काल में तथागतो ने बुद्धयान ही स्वीकृत किया है । हे शारिपुत्र ! 
जब सम्यक-संबुद्ध क्लेश, दृष्टि,संत्षोम और श्रकुशलमूल के बाहुल्य से युक्त सत्वो के बीच पैदा होते 
है, तत्र बुद्धयान का ही तीन यानों के रूप में निर्देश करते हैं | इसलिए हे शारिपुत्र ! जो 
श्रावक, अहत्‌ या प्रत्येक बुद्ध इस बुद्धान को न सुनगे या न न मानेंगे, वे तो श्रावक हैं, न 
अहत्‌ हैं और न प्रत्येक बुद्ध ही हें । इसलिए हे शारिपुत्र ! तुम विश्वास करो किएक ही 
यान है 'बुदयान? | 
“एकं हि यानं द्वितीयं न विद्यते 
"तृतियं हि नेवास्ति कदाचि लो के | 
एकं हि कार्य द्वितियं न विद्यते 
न हीनयानेन नयन्ति बुद्धाः ॥२ ¬५५ 
यह दूसरा उपाय-कौशल्य-परिवतं है | भगवान्‌ का यह उपदेश सुनकर शारिपुत्र ने 
प्रमुदित होकर भगवान्‌ को प्रणाम किया और कहा “भगवन्‌! आपका यह घ्रोप सुनकर मैं 
रश्र्य-चकित हूँ | हे भगवन्‌ ! मैं बार-बार खिन्न होता हूँ कि मैं हीनयान में क्यों प्रविष्ट हुश्रा । 
अनागत-काल में बुद्धत्व प्राप्त करके धर्मोपदेश करने का मौका मैंने गवाँया । किन्तु, भगवन्‌! 


१४४ बोद्ध-धमे-दशंन 


यह मेरा ही अपराध है, न कि आपका | यदि भगवान्‌ से हम पहले ही प्राथना करते तो 
भगवान्‌ हमें सामुक्कर्पिकी-धर्मदेराना ( चतुराय -सत्य-रेशना ) के समय ही इस श्रनुत्तरा संम्यक्‌- 
संत्रोधि की भी देशना देते और हम बुद्ध-यान में ही निर्यात होते | भगवन्‌ ! आज बुद्ध-यान का. 
उपदेश सुनकर में कृतार्थ हुआ हूँ, मेरा पश्चात्ताप मिट गया है । भगवान्‌ ने कहा “हे शारि- 
पुत्र ! मैं तुमको बताता हूँ कि तुमने ्रतीत-मवों में श्रनुत्तरा-सम्यकूसंबोधि के लिए मेरे पास ही 
चयी-प्रणिधान किया है, किन्तु दुम उसका स्मरण नहीं कर पा रहे हो और अपने को निर्वाण- 
प्राप्त समझते हो ? पूर्व के चर्या-प्रणिधान-ज्ञान का तुम्हे त्मरण दिलाने के लिए,ी “सद्धमंपुएडरीक' 
नाम के इस मह्दाबैपुल्य धर्मपर्याय का प्रकाशन श्रावकों के निमित्त करूँगा |? “हे शारिपुत्र | 
अनागत काल में तुम भी पद्मप्रम नाम के तथागत होकर धर्म-प्रकाश करोगे । यह मेरा व्याकरण 
है; तुम प्रसन्न हो |” भगवान्‌ के इस व्याकरण का देवों ने ग्रभिनन्दन किया और कहा--भगवान्‌ 
ने पहला धर्मंचक्र-प्रवतंन वाराणसी में किया था, यह श्रनुत्तर द्वितीय धमंचक्र-प्रवर्तन भगवान्‌ 
ने अब किया है । 


“पूर्व भगवता वाराणस्यामषिपत्तने मृगदावे धर्मचक्र प्रवर्तितमिदं पुनभंगवताद्यानुत्तर 
दवितीयं धर्मचक्र' प्रवतितम्‌” | 


तब शारिपुत्र ने कहा--“भगवन्‌ में निष्कांच हूँ । भगवान्‌ के व्याकरण से मैं निष्कांत 
हुश्रा हँ । परन्तु यहाँ बारह हजार ऐसे श्रावक हैं जिन्हें भगवान्‌ ने ही पहले शैक्षभूमि में आहित 
किया था | आपने उनसे कहा था-- 


“एतत्पर्यृबसानो मे भिक्षवो धर्मविनयो यदिदं जाति-जरा-व्याधि-मरण-शोकसमतिक्रमो 
निर्वाणसमवसरण्‌ः |?! 
इन्हें भगवान्‌ के इस द्वितीय धर्मचक्र-प्रवत्तन को सुनकर विचिकित्सा हुई ।भ गवान्‌ इन्हें 
निशंक करें” | तब भगवान्‌ ने कहा--शारिपुत्र ! मैं तुम्हें एक उपमा देता हुँ । यहाँ किसी 
नगर में एक महाधनी पुरुष है । उसके कई बच्चे हैँ | उसके निवेशन में यदि ञ्राग लग जाय 
शर उसमें उसके बच्चे घिर जाये और निकलने का एक ही द्वार हो, तब वह पिता सोचता है 
कि बच्चों को खिलौने प्रिय हैं और मेरे पास कई खिलौने हैं जैसे कि गोरथ, अजरथ, मृगरथ, 
इत्यादि | भट वह बच्चों को पुकारकर कहता है--ब्चो | श्राश्रो ! खिलौने लो ! तब वे बच्चे 
खिलौने के लोभ से शीघ्र बाहर आ जाते हैं | हे शारिपुत्र! वह पिता उन समी बच्चों को 
सर्वोत्कृष्ट गोरथ ही देता है । अजरथ या मृगरथ, जो हीन है, उसे नहीं देता। ऐसा क्यों! 
` इसीलिए. कि वह पुरुष महाधनी है, उसका कोश और कोष्ठागार सम्पूर्ण है । ये समी मेरे पुत्र 
हैं। मुके चाहिये कि मैं सबको समान मानकर "महायान? ही दूँ । क्या शारिपुत्र | उस पिता ने 
तीन यानों को बताकर एक ही “महायान? दिया इसमें क्या उसका मृषावाद है? शारिपुत्र कहा-- 
“नहीं; भगवन? । “साधु, शारिपुत्र | तथागत सम्यकू-सम्बुद्ध भी महोपायकौशल्यञ्चानपरमपारमिता- 
प्रात महाकारुणिक, हितैषी और अनुकम्पक हैं | वह सभी सत्वों के पिता हैं | ( अंह॑ ल्वे 
सत्वानां पिता ) ढु.खरूपी निवेशन से बाहर लामे के लिए वह श्रावकयान, प्रत्यैक-बुद्धयान 
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ओर बुद्धयान बताते हैं. लेकिन अन्त में वह सबको बुद्धयान की ही देशना करते हैं। वही 
श्रेष्यान हैं, वही महायान है । यदद औपम्य-परिवर्त नाम का तीसरा परिते है । 


शारिपुत्र के बारे में भगवान्‌ ने जो व्याकरण किया उसे सुनकर युष्मान्‌ सुभूति, 
महाकाश्यप, महामौद्गल्यायन श्राश्र्य-चकित हुए और उन्होंने भगवान्‌ से कहा :--भगवन्‌ ! 
इस मिक्षु-संघ में हम जीर्ण, बृद्ध, एवं स्थविर संमत हैं; ह निर्वाण को प्राप्त हैं; इसलिए 
अनुत्तरा सम्यकू-संबोधि के विषय में हम निरुद्यम हैं। जब भगवान्‌ उपदेश देते हैं तब भी हम 
शून्यता, अनिमित्त और अप्रणिद्धित का ही विचार करते हैं, किन्तु भगवान्‌ से उपदिष्ट बुद्ध- 
धर्मों में या बोधिसत्व-विक्रीडित में हमें स्पृहा उत्पन्न नहीं हुई है। भगवन्‌ | हम तो निर्वाण- 
संज्ञी थे | अब भगवान्‌ ने तो यह भी बताया कि हमारे जैसे अहत्‌ भी संबोधि की प्राप्ति करके 
तथागत बन सकते हैं। आश्चर्य है भगवन्‌ ! अद्भुत्‌ है भगवन्‌ ! श्रचिन्तित, अ्रप्रार्थित ही 
भगवान्‌ से एक अप्रमेय-रत्न हमें आज मिला है। यह ग्रधिमुक्ति-परिवत नाम का चौथा 
परिवर्त है | जैसे कोई जात्यन्ध हो और वात, पित्त, श्लेष्म से पीड़ित हो; उसे कोई महावैद्य 
अनेक ओषधियों से व्याधि का प्रशमन कर दृष्टिलाम करा दे; उसी प्रकार तथागत एक महावैद्य 
हैं, मोहान्ध-सत्व जात्यन्ध हैं । राग, द्वेष, मोह, वात, पित्त, श्लेष्म हैं; शून्यता, अनिमित्त और 
श्रप्रणिद्दित औषधि या निर्वाण द्वार हैं | इस झत्यतादि विमोक्षुसुलों की भावना करके ञ्रविद्या 
का निरोध करते हैं । अविद्या के निरोध से संस्कार का निरोध और क्रम से इस महान्‌ दुःख- 
स्कन्ध का निरोध होता है । इस प्रकार वह न पाप में स्थित होता है न कुशल में प्रतिष्ठित 
होता है | यही उस जन्मान्ध का चक्चु-लाम है | 


जिस प्रकार अन्ध को चक्षु का लाभ होता है उती प्रकार यह भावक और प्रत्येक- 
बुद्धयानीय है | वह संसार के क्लेशबन्धनों कां छेद करके षड़गतियों से और त्रेधातुक से मुक्त 
होते हैं | इसी से भावकयानीय ऐसा मानता है और कहता भी है--“दूसरे कोई अमिसम्बो- 
द्वव्य धर्म अब बाकी नहीं है । मैं निर्वाण को प्राप्त हुआ हूँ |? तब तथागत उसे धर्म की 
देशना करते हैं कि जो सर्वधमों' को प्राप्त नहीं हुआ उसका निर्वाण कैसे ? तब भगवान्‌ उसे 
बोधि में स्थिर करते हैं | बोधिचित्त को उत्पन्न करके वह न संसार में स्थित होता है और न 
निर्वाण को ही प्राप्त होता है । वह त्रेधातुक का अवबोध करके दश दिशाओं में शत्य 
निर्मितोपम, मायोपम, स्वप्नमरीचिकोपम, लोक को देखता है । वह सर्व धर्मों को अनुत्पन्न, 
अनिरुद्ध, अबढ, अमुक्त-स्वभाव में देखता है |? 


हे काश्यप ! तथागत सत्वविनय में सम हैं, असम नहीं । जिस प्रकार चन्द्र और सूर्य 
की प्रमा सर्वत्र सम होती है इसी प्रकार सर्वज्ञ-ज्ञान चित्तम्रभा पंचंगतियों में उत्पन्न सत्वों में उनके 
अधिमुक्ति के अनुसार महायानिक, प्रत्येक बुढयानिक श्रौर भावकयानिकों में सममाव से सद्धम॑- 
देशना को प्रवर्तित करती है | इससे सर्वशज्ञानप्रमा की किसी प्रकार न्यूनता किंवा अतिरिक्ता 
संभावित नहीं होती । दे काश्यप | यान तीन नहीं हैं; केवल सत्व ही अन्योन्य-चरित हैं, 
उनके अनुसार तीन यानों की प्रज्ञापना है | 
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तब श्रायुष्मान्‌ महाकाश्यप ने भगवान्‌ से पूछा--भगवन्‌ | यदि तीन यान वास्तव में 
नहीं हैं तो श्रावक, प्रत्येकबुद्ध और बोधिसत्व यह तीन प्रजञसियां क्यों हैं ? 
भगवान्‌ ने कहा--“हे काश्यप ! जिस प्रकार कुम्भकार एकं ही मृत्तिका से अनेक 
भाजन,बनाता है; उनमें से कोई गुडभाजन, कोई घृत-भाजन और कोई क्षीर-माजन होता है | 
इससे मृत्तिका का नानात्व तो नहीं होता; किन्तु द्रव्यप्रक्षेपमात्र से भाजनों का नानात्व होता है | 
इसी प्रकार हे काश्यप | बुद्धयान ही वास्तव में एक यान है,दूसरा या तीसरा कोई याननहीं है ।” 
तत्र आयुप्मान्‌ महाकाश्यप ने पूछा:--“भगवन्‌ ! यदि सत्व नानाधिमुक्त हैँ और वे 
त्रैधातुक से निःसत हैं तो क्या उनका एक ही निर्वाण है या दो या तीन हैं भगवान्‌ ने 
कहा- काश्यप ! सवंधर्म-समतावत्रोध से ही निर्वाण होता है। वह एक ही है, दो या 
तीन नहीं |? महाकाश्यप आदि स्थविरों का यह वचन सुनकर भगवान्‌ ने कहा--साधु, साधु, 
महाकाश्यप ! तुमने ठीक ही कहा है | हे काश्यप | तथागत धर्मस्वामी, धमराज और प्रभु हैं। 
चे सर्वधर्मों का युक्ति से प्रतिपादन करते हैं । जिस प्रकार इस त्रिसाइ्तमदासाहस्त-लोकधातु में 
पृथ्वी, पर्वत और गिरिकन्दरो में उत्पन्न हुए जितने तृण, गुल्म, औषधि और वनस्पतियाँ हैं, 
उन राब॒को महाजल मेघ समकाल में वारिधारा देता है, वहाँ यद्यपि एक धरणी पर ही तरुण 
एवं कोमल तृण, गुल्म, औषधियाँ और महाद्रुम मी प्रतिष्ठित हैं और वे एक तोय से ग्रमि- 
प्यन्दित हैं, तथापि अपने अपने योग्यतानुरूप ही जल लेते हैं और फल देते हैं | ठीक इसी 
प्रकार जब्र तथागत इस लोक में उत्पन्न होकर धर्म-वर्षा करते हैं तब बहुसहख सत्व उनसे धर्मश्रवण 
करने आते हैं | तथागत भी उन स्त्वो के श्रद्धादि इन्द्रिय, वीर्य और परापरवैमात्रता को जानकर 
भिन्न-भिन्न धर्मपर्यायों का उपदेश करते हैं | सत्व भी यथाबल यथास्थान सर्वज्ञधर्म में अभिमुक्त 
होते हैं । जिस प्रकार मेघ एक जल है उसी प्रकार तथागत जिस धर्म का उपदेश देते हैं वह 
स्वधमे एकरस है--विमुक्तरस, बिरागरस, निरोधरस और सर्वज्ञज्ञान-पर्यवसान है | इस सर्वज्ञज्ञान- 
पर्यवसान धमै का उपदेश देते समय तथागत श्रोताओं की हीन, मध्यम और उत्कृष्ट अधिमुक्ति 
को भी जानते हैं । इसलिए, काश्यप ! मैं निर्वाणपर्यावसान, नित्यपरिनिर्वृत्त, एकमूमिक और 
आकाशगतिक अधिमुक्ति को जानकर, सत्वों के रक्षण के लिए सहसा सर्वज्ञज्ञान को प्रकाशित 
नहीं करता । इसलिए. तुम मेरे आज के उपदेश को दुर्विज्ञेय मानते हो । इसलिए, हे काश्यप | 
बोधि की प्राप्ति ही वास्तविक प्राप्ति हे । 
प्रज्ञामध्यव्यवस्थानासत्येकजिन उच्यते | 
शृन्यज्ञचानबिहीनत्वाच्छ्रावकः संप्रमाष्यते || 
स्बंघमीवबोधात्तु साम्यक्संबुद्ध उच्यते | 
तेनोपायशतैनित्यं धमे देशेति प्राणिताम्‌ ॥ 
[ ५, २-५३] 
यह औषरधी-परिवतं नाम का पंचम परिवत है | 
व्याकरण-परिवर्त नाम के छठे परिवत में अनेक श्रावकयान के स्थविरों के बारे में 
व्याकरण किया गया है । बुद्ध कहते हैं कि “आवक काश्यप भविष्य में रश्मिप्रभास नाम के 
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तथागत होंगे, स्थविर सुभूति 'शशिकेठ' नाम के तथागत होंगे; महाकात्यायन जाम्बूनद्प्रभास नाम 
के तथागत होंगे रौर स्थविर महामौद्‌गल्यायन तमालपत्रचन्दनगन्ध नाम के तथागत हाँंगे”इत्यादि । 

पूर्वयोग-परिवर्त नाम के सप्तम परिवर्त में श्रतीतकाल के एक महाभिज्ञाज्ञानाभिभू नाम 
के तथागत का और उनकी, चर्या का वर्णन दै । पंचमिक्तुशतब्याकरण-परिबत में पूर्ण मैत्रायणी 
पुत्र आदि अनेक भिन्नुओं के बुद्धत्व प्राप्ति का व्याकरण किया गया है | नवम व्याकरण-परिवते 
में आ्रायुष्मान्‌ आनन्द और राहुल आदि दो सदत श्रावकों के बारे में भी बुद्धच-प्रासि का 
व्याकरण है | दशम धर्मभागक-परिवर्त' में भगवान्‌ कहते है” कि इस परिषद्‌ में जिस किसी ने 
इस धमेपर्याय की एक भी गाथा सुनी हो या एक चित्तोत्पाद से भी इसकी अनुमोदना की हो 
वे सभी अनागत काल में बुद्धत्व को प्राप्त करेंगे । एकादश स्तूपसंदर्शन परिवत में बताया गया 
है कि इस धघमेपर्यीय के उपदेश के बाद भगवान्‌ के सामने ही परिषद्‌ के मध्य से एक सप्तरत्न- 
मय स्तूप अभ्युदूगत हुआ और अन्तरिक्त में प्रतिष्ठित हुआ । भगवान्‌ ने कह्य--हे बोधिसत्व ! 
इस महास्तूप में तथागत का शरीर स्थित है उसी का यह स्तूप है, इस परिवतं में भगवान्‌ के 
अनेक प्रातिहाय बताए, गणे हैं जो अद्भुत धर्म है । इस स्तूप में भी बुद्ध का एक विश्वरूपदर्शन 
जैसा दर्शन प्राप्त होता है । उसका दर्शन सागर नागराज की कन्या को हुआ जिसने परममक्ति 
से अपनी महार्घ-मणि भगवान्‌ को समर्पित किया । उसी क्षण सर्वलोक के सामने उस नागकन्या 
का खरीद्धिय अंतहिंत हुआ और पुरुषेन्द्रिय प्रास हुआ । वह बोधिसत्व के रूप में स्थित हुई । 
बारहवे उत्साह-परिवर्त में अनेक बोधिसत्व और भिक्षु भगवान्‌ से कहते हैं “भगवन्‌ ! आप इस 
धर्मपर्याय के विषय में अल्पोत्सुक हों | हम तथागत के परिनिबँच होने पर इस धर्मपर्याय को 
प्रकाशित करेंगे | यद्यपि भगवन्‌ | अनागत काल में सत्व परीत्तकुशल मूल और अधिमुक्ति 
विरहित होंगे तथापि हम शान्तिबल को प्राप्त करके इस सूत्र को धारण करेंगे, उपदेश करेंगे, 
उसे लिखेंगे | अपने काय और जीवित का उत्सर्ग करके भी हम इस सूत्र का प्रकाशन करेंगे । 
भगवान्‌ इस विषय में अल्पोत्सुक, निश्चिन्त हों ।!? 

उस समय महाप्रजापती गोतमी और मिक्तुणी राहुल-माता यशोधरा उसी परिषद्‌ में 
दुःखी होकर बैठी थी कि भगवान्‌ ने हमारे बारे में बुद्धत्व का व्याकरण क्यों नहीं किया । भग- 
वान्‌ ने उनके चित्त का विचार जानकर कृपा से उनका भी व्याकरण किया | 

सुखविहार-परिवर्त नाम के त्रयोद्श-परिवर्त में भगवान्‌ बताते हैँ कि जो बोधिसत्व 
श्राचार गोचर में प्रतिष्ठित हो, सुखे-स्थित हो, धर्मप्रेम से पूर्ण हो और मैत्री-विहार से युक्त 
हो ऐसा ही बोधिसत्व इस धर्मपर्यीय का उपदेश करने योग्य है | 

चतुर्दश बोधिसत्व एथिवी-विवर-समुद्गम-परिवते में गंगा नदी बालुकोपम संख्या के 
बोधिसत्वो का दर्शन होता है । तथागतायुषप्रमाण-परिवत॑ नामक पंद्रहवें परिव में बुद्ध के 
लोकोत्तर भाव का परिचय मिलता है । 

वहाँ भगवान्‌ कहते हैं--दे कुलपुत्रों | लोग ऐसा मानते हैं कि भगवान्‌ शाक्यमुनि ने 
शाक्यकुल से अभिनिष्क्रमण करके गया में बोधिमण्ड के नीचे अनुत्तरा सम्यकू-संबोधि की प्रासि 
की है | हे कुलपुत्र | ऐसा नहीं है । अनेक कोटि कल्यों के पहले ही मैंने सम्यक-संबोधि की 
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प्राप्ति की है । जब से मैंने इस लोकधातु में सत्वों को धर्मोपदेश देना प्रारंभ किया है, तब से 
आजतक मैंने जिन सम्यक्‌-सम्बुद्धों का परिकीतॅन किया है, दीपंकर प्रभति तथागतों के निवीण का 
जो वर्णन किया है वह सत्र मैंने उपाय-कौशल्य से धर्मदेशना के लिए ही किया है | जो सत्र 
अल्पकुशल मूल संयुक्त है, उन्हे में कहता हूँ कि मैं दहर हूँ, अभी ही मैंने सम्यक्‌-संग्रोधि की 
प्राप्ति की है । यह मेरा कहना केवल सत्रों के परिपाचनार्थ ही है । सत्वो के बिनय के लिए 
ही ये सर्वधर्मपर्यीय हैं । सत्रों के ही उपकार के लिए, तथागत आत्मालम्बन या परालम्बन से 
उपदेश देते हैं | किन्तु तथागत ने सत्य का दर्शन किया है. कि यह त्रैधातुक न भूत है न श्रमूत, 
न सत्‌ है, न असत्‌ , न संसार है, न निर्वाण | वस्तुतः भगवान्‌ चिरकाल से अमिसंबुद्ध हैं 
अर अपरिमित आयु में स्थित हैं | तथागत अपरिनिबृत्त हैं, केवल वैनेयवश होकर परिनिर्वाण 
को बताते हैं:-- 


ग्रपरिनिबृत्तर्तथागतः परिनि्वीणमादर्शपति वैनेयवशेन | तथागत का प्रादुभौव दुर्लभ 
है । यह बताने से चे लोग वीर्यीरंभ में उत्साहित होते हें | इसीलिए मैं परिनिर्वाण को प्राप्त 
न होते हुए. भी परिनिर्वाण को प्रास होता हूँ | यह मृषावाद नहीं है; यह महाकरुणा है । 

सोलहवां पुण्यपर्याय-परिवर्त है । सत्रहवां अनुमोदना-पुण्यनिर्देश-परिवर्त है । उसमें 
कहा है कि जो इस सूत्र की अ्नुमो दना करेगा वह शक्रासन और ब्रह्मासन का लाभी होगा | 
अद्वारहवें धर्मत्राणकानुशंस परिवर्त में इस सूत्र के धमंभाणक के गुणों का वर्णन है | उन्नौसवें 
सदापरिभूत-परिवत में इस सूत्र के निन्दकों के विपाक बताये गये हैं | बीसवाँ तथागत धमीभि- 
संस्कार-परिवतं है । इक्कीसवें धारणी-परिवतं में इस धर्मपयीय की रक्तावरणगुसि के लिए अनेक 
धारणी मंत्र दिये गये हें । बाइँसवें भैत्रज्यराज-पूर्व-पोग-परिवत भें भैत्रज्यराज बोधिसत्व की 
चयी का वर्णन है । तेईसवें गद्गदस्वर-परिवतं में गद्गदस्वर बोधिसत्व का संवाद है | चौबीस 
अमन्तमुखपरिवतं में अवलो कितेश्वर बोधिसत्व की महिमा. का अद्भुत वर्णन है । भक्तिमागं 
की चरम कोटि यहाँ मिलती है । पच्चीसवै शुभव्यूहराज-पूर्व॑योग-पारिवर्त में शुभव्यूह नाम के 
राजा की कथा है | छुब्बीसवें समन्तभद्रोत्साहन परिवर्त में बताया गया है कि समन्तमद्र नामक 
अन्य बुढच्चेत्र बोधिसत्व सद्धभम॑-पुण्डरीक के श्रवण के लिए ग्रद्धकूट पर्वत पर आता है । अन्तिम 
परितं का नाम है अनुपरीन्दना-परिवतं | सद्धर्मपुएडरीक का उपदेश करने पर भगवान्‌ धर्मीसन 
से उठे और उन्होंने सभी बोधिसत्वों को संबोधन करके कहा- हे कुलपुत्रों ! असंख्य कलयो 
से संपादित इस सम्यकूसंबोधि को मैं तुम्हें सौंपता हूँ । वह जैसे विपुल और विस्तार को प्राप्त 
हो ऐसा करो | सभी बोधिसत्यों ने भगवान्‌ का अभिनन्दन किया । यहाँ सद्धर्म-पुण्डरीक सूत्र 
समास होता है [ 

सद्धर्म-पुण्डरीक सूत्र के इस संचि अवलोकन से महायान बौद्ध-धर्म का हीनयान से 
संबन्ध स्पष्ट होता है । शारिपुत्र, मौद्गल्यायन जैसे धुरीण स्थविर अहतों को बुद्धयान की 
दीक्षा देने के लिए भगवान्‌ ने यह द्वितीय भर्मचक्रप्रवतन किया है | पालिग्रम्थों में भगवान्‌ का 
उपदेश दो प्रकार का बताया जाता है | एक केवल शीलकथा, दानकथा, रद्रि उपासकोचित 
धमं की देशना है; दूसरी “सामुकूकंसिका धम्मदेसना? है जिसमें चवुरायंसत्य का उपदेश है 
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जो भिक्षु होने योग्य व्यक्तियों को दिया जाता है । सद्धम॑-पुण्डरीक में चत॒राय॑सत्य की देशना 
ओर सर्वश-ज्ञान-पर्यंवसायी देशांना यह दो देशनाएँ हैं । ये द्वितीय देशना भगवान्‌ ने शारिपुत्र 
को पहले ही क्यों नहीं दी ? इसका उत्तर यह है कि यद्द भगवान्‌ का उपायकौशल्य है | द्वितीय 
देशना ही परमार्थ देशना है | इस द्वितीय धर्मचक्र-प्रवर्तन में शारिपुत्र आदि सभी महास्थविर 
शर्तों को तथा महाप्रजापती गोतमी आदि स्थविरा को आश्वासन दिया गया है कि वे 
सभी भविष्य में बुद्धत्व को प्राप्त होंगीं। हीनयान में उपदिष्ट धर्म भी बुद्ध का ही है | उसे 
एकान्ततः मिथ्या नहीं कद्दा है | बह्‌ केवल उपाय-सत्य है | परमार्थ-सत्य तो बुद्धयान ही है । 
इस प्रकार महावस्तु और ललित-विस्तर में ही हम भगवान्‌ का लोकोत्तर-स्वरूप देखते हैं | 
सद्व्म-पुण्डरीक में यह स्वरूप अधिक स्पष्ट होता है । 


सद्धमें-पुण्डरीक में यद्यपि बुद्धयान और तथागत की महिमा का प्रधान वर्णन है तथापि 
इस ग्रन्थ के कुछ अध्यायों में अवलोकितेश्वर श्रादि बोधिसत्वो को बुद्ध के तुल्य स्थान 
दिया गया है। समन्तमुस्व-परिवर्त नाम के चौवीसबें परिबते में अवलोकितेश्वर बोधिसत्त्व की 
महाकर्णा का श्रदूभुत्‌ वर्णन है । अन्य बोधिसत्व और अवलोकितेश्वर बोधिसत्व में 
अन्तर यह है कि अवलोकितेश्वर बोधिसत्व ने बोधि की प्राप्ति की है, किन्तु जब तक संसार 
का एक भी सत्व दुःख में वद्ध रहेगा तवतक निर्वाण प्राप्त न करने का उनका संकल्प है । 
वास्तव में वे बुद्ध ही हैं, किन्तु निस प्रकार अन्य बुद्ध निर्वाण को यथा समय प्राप्त होते हैं उस 
प्रकार अवलोकितेशवर निर्वाण में प्रवेश न करेंगे । बे सदा बोधिसत्व की साधना से सम्पन्न हैं | 
इससे उनकी श्रेष्ठता कम नहीं होती | सद्धर्मपुए्डरीक में कहा है-- 


यच्च कुलपुत्र द्वाप्रष्टीनां गंगानदीवालुकासमानां बुद्धानां भगवतां सत्कारं कृत्वा पुण्या-' 
मिसंस्कारो यश्चाप्रली कितेश्वरस्य बोधिसत्वस्य मह्दासत्वस्यान्तश एकमपि नमस्कारं कुर्यान्नोमधेयं 
च धारयेत्समोऽन धिक्रोऽनतिरेकः पुण्याभिसंस्कार उभयतो भवेत्‌ । [ सद्धमं० परिंवतं २४ ] 


अवलोकितेश्वर बोधिसत्व का नाम मात्र भी अनेक दुःखों और आपदाझओं से रकण 
करता है | महान्‌ अभिस्कन्ध से, वेगवती नदी के भय से, समद्रप्रवास के समय कालिकाबात से 
रक्षण करने की शक्ति एकमात्र अवलोकितेश्वर के नामोचारण में है । अवलोकितेश्वर की 
भक्ति में बोधिसत्व-उपासना का प्रबल प्रारंभ इम देखते हैं | 


कारण्ड-च्यूइ-कारणड-व्यूह नाम के एक महायानसूत्र में इस बोधिसत्व की महिमा का गान 
है । इसे गुण-कारण्ड-व्यूह भी कहते हैं | यह ग्रन्थ गद्य और पद्म दोनों में मिलता है। गद्य 
कारण्ड-व्यूह को सत्यत्रतसामश्रमी ने ६० १८७३ में प्रकाशित किया था । पद्य कारएङ-व्यूह में 
एक विशेष सिद्धान्त का उल्लेख है | सडम॑-पुण्डरीक में ही गौतमबुद्ध की,अनेक कल्पों के पहले 
ही, वीतरागता या बुद्धत्व की प्राप्ति का वणेन मिलता है । पद्य कारणड-व्यूह में 'आदि-बुद्ध? की 
कल्पना मिलती है । योगदर्शन के नित्यमुक्त और सर्वज्ञ ईश्वर की कल्पना से यह कल्पना 
मिलती जुलती है । इतना ही नहीं यह आदिबुद्ध जगत्‌ का कर्ता भी है । समस्त-विश्व के 
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प्रारंभ में “स्वयम्भू? या 'श्रादिनाथ' नाम के “ग्रादिबुद्ध' प्रकर हुए. और उन्होंने समाधि से 
बिश्व को निर्मित किया | उनके सत्व में से अवलोकितेश्वर की उलत्ति हुई, जिसके शरीर से 
देवों की सृष्टि हुई । यहाँ हमें पुराणों का सा वर्णन दृष्टिगोचर होता है । मैत्रेयनाथ अपने 
महायान-सूत्रालंकार (६, ७७ ) में कहते हूँ कि '्रादिबुद्ध? कोई नहीं है । इस खण्डन सं 
अनुमान होता है कि श्रादिबुद्ध की कल्पना ईसा की चौथी शती से पहले की है । श्रवलो- 
कितेश्वर भक्ति-सम्प्रदाय इस समय में खूब प्रचलित था । इसका प्रमाण यह है. कि चीनी 
पर्यटक फाहियान ने ( जो ईसा की चौथी शती में भारत आया था ) लंका से चीन जाते समय 
समुद्रप्रवास में तूफान से बचने के लिए अवलोकितेश्वर की प्रार्थना की थी । अवलोकितेश्वर 
के अनेक चित्र और मूर्तियाँ मिली हैं, जिनका समय ५ वी. शती के समीप का माना जाता है । 
इस पद्म-प्रन्थ का तिब्बती अनुवाद नहीं मिज्ञता है किन्तु गद्य कारणड-व्यूह का तिन्त्रती भाषान्तर 
ईस्वी-सन्‌ ६१६ में हुआ था, जिसमें आदिबुद्ध का उल्लेख नहीं है | 


कारणड-व्यूह में अवलोकितेश्वर की महाकरुणा के अनेक वर्णन हैं । वह अवीचि नरक 
में जाकर नारकियो को दुःख से बचाती है | वह प्रेत, भूत तथा राक्षसों को भी सुख पहुँचाती 
हैं । अवलोकितेश्वर केवल करुणामूर्ति ही नहीं है | वइ सृष्टिका सष्टा भी है । उसका रूप 
विराट्‌ है । उसकी आँखों से सूर्य और चन्द्र, श्र, से महेश्वर, भुजाओं से ब्रह्मन्‌ आदि देव, 
हृदय से नारायण, अन्त्य दन्तों से सरस्वती, मुख से मरुत्‌ , पैरों से एथिवी और पेट से वरुण 
उत्पन्न हुए हैं | उसकी उपासना स्वर्गापवर्ग की प्रापक है । कारण्ड-ब्यूह में हम त॑त्र और मंत्र 
को भी पाते हैं । “३५ मणिपद्मे हूँ”? यह षडक्कर मंत्र, जो आज भी तिन्तरत में प्रतिष्ठा प्रात 
है, पहली बार कारणड-व्यूह में मिलता है | कुछ विद्वानों के अनुसार मणिपद्मा अवलोकितेश्वर 
की अर्धांगिनी है | इस प्रकार कारण्ड-व्यूह में हमें आदिबुद्ध, सश-बुद्ध और मंत्र, तंत्रो से 
समन्वित बौद्धधर्म का और भक्तिमार्ग का दर्शन होता है | 


अक्षोभ्य-व्यूहू व कल्णा-पुणडरीक--“श्रक्षो*्यव्यूह?? और "'करुणा-पुण्डरीक” 
नाम के और दो सूत-प्रम्थों में अनुक्रम से बुद्ध ग्रक्षोभ्य और पद्मोत्तर के लोबो 
का वर्णन मिलता है। ये दोनों ग्रन्थ ईसा की चौथी शती के पहले चीनी माया में 
अनूदित हुए थे | बोधिसत्व अववलो कितेश्वर से सम्बद्ध एक बुद्ध हैं, जिन्हें अमिताभ कहते हैं । 


र झुखावती-च्यूह-सुखावती-व्यूह नामक महायान सन्न में बुद्ध अमिताभ के सुखावती लोक 
का वणन है | संस्कृत में इसके दो ग्रन्थ उपलब्ध हैं | एक ग्रन्थ विस्तृत है और दूसरा संक्षिप्त | 
पहले का प्रकाशन और अंग्रेजी भाबान्तर मैक्समूलर ने, दूसरे का फ्रोंच-भाषान्तर भी जापानी 
विद्वानों ने किया | 


“पुण्य संभार” की कल्पना सुखावती-व्यूह में अधिक प्रबल है | सुखावती, यह बौद्धों का 
नन्दनवन है जहाँ बुद्ध अमिताभ का, जिन्हें अ्रमितायु भी कहते हैं, राज्य है। जो व्यक्ति 
पुण्यसंभार को प्राप्त करके मृत्यु के समय बुद्ध अमिताभ का चिन्तन करता है वह इस बुद्धलोक 
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को प्राप्त होता है | इस बुद्धलोक में नरक, प्रेत, श्रसुर और तिर्यश्वलोक का अभाव है। वहाँ 
सदाकाल दिन है, रात्रि नहीं है । सुखावती में गर्भज जन्म नहीं है । वहाँ सभी सत्व: औपपादुक 
हैं और कमलदल से उद्भुत होते हैं| यहाँ के सत्व पाप से सर्वथा विरत हैं और प्रज्ञा से 
संयुक्त हैं | 

दीर्घ सुखावती-व्यूद के कुल बारह भापान्तर चीनी मापा में हुए थे जिनमें से आज 
केवल पाँच ही चीनी त्रिपिटक में उपलब्ध हैं | इनमें से सबसे पुराना भावान्तर ई० सन्‌ १४७ 
ओर १८६ के बीच का है । संक्तिप्त सुखावती-व्यूह का चीनी-भायान्तर ङुमारजीव, गुणभद्र, और 
शुन च्वांग ने किया था | श्रमितायुध्यीन-सून्न नामक एक रौर ग्रन्थ चीनी भाषा में उपलब्ध 
है, जिसमें सुखावती को प्राक्त करने के लिए, श्रनेक ध्यांनों का वर्णन है । शताब्दियों से ये तीन 
ग्रन्थ चीन और जापान के अमितायु के उपासक-त्रैद्धों के पवित्र ग्रन्थ माने जाते हैं | वहाँ 
आज भी अमिद के नाम-से अमितायु की पूजा प्रचलित है और जापान में जोडो-शु और 
शिन-शु ये दो बौद्ध सम्प्रदाय केवल ञ्रमितायु के ही उपासक हैं | 


आर्यबुद्धाववसक--बोधिसत्त्त्उपासना का परमप्रकर्ष हम 'ग्रार्यबुद्धावतंसक? नाम 
के मद्दायान सूत्र में पाते हैं। इस ग्रन्थ का उल्लेख महाव्युत्पत्ति ( ६५, ४ ) में 
भ्राता है। चीनी त्रिपिटक और तिव्वती कांजुर मं अवतंसक-साहित्य पाया जाता है | 
इस नामका एक बौद्ध-निकाय ईसा की छुटी शती में उत्पन्न हुआ । उसी का यह 
पवित्र-ग्रन्थ है। जापान का केगोन-( ९४०० ) निकाय भी इसे मान्यता देता हे। 
चीनी परम्परा के अनुसार छुः भिन्न-भिन्न अवतंसक-सूत्र थे, जिनमें छत्तीस हजार से 
लेकर एक लंक्ष गाथाओं का संग्रह है। इनमें से छत्तीस हजार गाथाश्रों का चीनी- 
भाषान्तर बुद्धभद् ने अन्य मिक्तुओं के सहयोग से ई० ४१८ में किया था | शिक्षानन्द ने 
४५००० गाथा-अ्रन्थ का माषान्तर सातवीं शती में किया था | अदतंसक-सूत्र मूल संस्कृत में 
अभी उपलब्ध नहीं है | किन्तु 'गण्ड-व्यूह-महायान' सूत्र नामक अन्थ संस्कृत में मिला है जो 
चीनी अ्रवतंसक सूत्र से मिलता जुलता है | इस ग्रन्थ का प्रकाशन डाक्टर सुजूकी ने कियोरो से 
सन्‌ १६३४ में किया था । 


गण्ङ-च्यूह--ो धिसत्व-उपासना के अध्ययन में गण्डन्यूह-महायानसूत महत्वपूर्ण है । 
ग्रन्थ का प्रारंभ इस प्रकार है | एक समय भगवान्‌ श्रावस्ती के जेतबन में महाव्यूह कूटागार में 
विद्दार करते थे | उनके साथ समन्तभद्र और मंजुश्री आदि प्रमुख पाँच हजार बोधिसत्व थे | ये 
सभी बोधिसत्व 'समन्तभद्र-बोधिसत्व-चयी? में प्रतिष्ठित थे | वे सबंज्ञाता ञ्चानामिलाप्री थे । उन्होंने 
इच्छा की कि भगवान्‌ उन्हें-(पूव॑-सर्वज्ञता-प्रस्थानः आदि अनेक चर्यायें तथा “तथागत सवेसत्व- 
देशना-नुशासनी प्रातिहार्य? आदि अनेक प्रातिहाय बताये | तत्र भगवान्‌ - सिंह विज॒म्भित नाम 
की समाधि में समाहित हुए और उसी समय अवर्णनीय प्रातिददार्य दिखलायी पड़े | जिन्हें देखने के 
लिए आगे दिशाओं के सहस्तों बोधिसत्व वहां आकर उपस्थित हुए । वहां उपस्थित सभी बोधि- 
सतवों ने इस महान्‌ प्रातिहार्य को देखा | वहीं पर शारिपुत्र, मौद्गल्यायन, महाकाश्यप, आदि 
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प्रमुख महाश्रावक उपस्थित थे | लेकिन वे इस अद्भुत प्रातिहार्य को देख न सके | जिस प्रकार 
गंगा महानदी के दोनों तीर पर सैकड़ों प्रेत छुत्मिपासा से पीड़ित होकर भ्रमण करते हैं किन्छ 
उस गंगानदी के जल को नहीं देख सकते, या देखते भी हैं तो उसे निरुदक और शुष्क दी 
देखते हैँ, उसी प्रकार वे स्थविर महाश्रावक जेतवन में स्थिर होने पर भी सर्वज्ञताविपक्षिक श्रविद्या 
के पटल के कारण तथा सवंज्ञता भूमि कुशलमूल के परिग्रह के कारण तथागत के उस महान. 
प्रातिह्दायं को देख न सके | तब समन्तमद्र बोधिसत्व ने उस बोधिसत्व-परिपद्‌ को भगवान्‌ के इस 
महान्‌ समाधि और प्रातिहार्य का प्रकाशन और उपदेश किया | तब भगवान्‌ ने उन बोधिसत्वो 
को सिंद-विजुम्मित-समाधि में संनियोजन करने के हेतु श्रूविवरान्तर के उर्णकोश से “्मंधाठ 
समन्त द्वार विज्ञप्ति व्यध्वावभासः नामक रश्मि निश्चारिंत किया | जिससे दश दिशाग्रों के सबं 
लोक-धातु का श्रवभासन हुआ।। उन वोधिसत्वों ने बुद्धानुभाव से वहीं बैठकर दश दिशां के 
लोक-धाठु का विशद्‌ दर्शन किया । तत्र उन्होंने दश दिग-लोकधातु में सहस्नों बोधिसत्वो को देखा 
जो सर्वसत्वो को मद्दाकरुणा से प्लावित करते थे | कोइ बोधिसत्व श्रमण रूप से,कोई ब्राह्मण रूप 
से, कोइ वांणक्‌ रूप से, कोई वैद्य, नर्तक या अन्य ।शल्याधार रूप से सर्व ग्राम, निगम, नगर 
जनपद, राष्ट्र म अनन्त सत्वों के हित के लिए, प्रवृत्त थे | सत्वपरिपाक विनय के हेतु से ये 
वोधिसत्रचर्या-सें प्रदत्त थे । तब मंजुश्री बोधिसत्व भी अनेक देव, देवता और बोधिसत्वों के 
परिवार के साथ अपने बिहार से निकले और भगवान्‌ की पूजा करके सत्वपरिपाक के हेतु दक्षिणा 
पथ की ओर विद्दार करने लगे । 


तब आयुष्मान्‌, शारिपुत्र ने बुद्धानुभाव से मंजुश्री बोधिसत्व की कृपा से इस विहार को 
देखा और भगवान्‌ को प्रणाम कर साठ मिक्षुओं के साथ उन्होंने मंजुश्री बोधिसत्व का अनुगमन 
किया । प्रवास में शारपुत्र ने मंजुश्री बोंधसत्व के महान्‌ विभूति की प्रशंसा की । जैसे जैसे 
शारिपुत्र उनका गुणकातन करत वैसे वैसे उन साठ मिक्षुओं के चित्त प्रसाद को प्राप्त होते थे | 
बुद्ध-धर्मों में उनके चित्त परिणत हुए | उन्होंने मंजुश्री के चरणों को प्रणाम किया और उनसे 
प्राथना की कि उनको भी इस बोधिसत्व-विभूति की प्राप्ति हो | 


तब मंजुश्री बोधिसत्व ने उन भिक्ुओं को कहा--मिह्ुओं ! दश प्रकार के चित्तोत्माद 
के समन्वागम से मद्दायान-संप्रस्थित कुलपुत्र तथागतभूमि को प्राप्त होता है । सर्व-्तथागत-दशन- 
पयु पासन और पूजा-स्थान में, सर्वकुशल-मूलों के उपचय में, सर्वेर्म-परयेपण में, सर्वबोधितत्व- 
पारमिताप्रयोग में, सर्वे धिसत्व-समाधि-परिनिष्पादन में, सर्व अध्वपरपरावतार में, दशदिक्सव॑- 
बुद्धक्षेत्र-समुद्रस्फरणपरिशुद्धि में, सर्वसस्वधातुपरिपाक विनय में, सर्वच्षेत्रकल्प. बोधिसस्वचर्यानिहार 
मे, सवंबुद्धक्षेत्र परमाणुरजःसमपारमिताप्रयोग से एक एक करके सर्वसत्व धातुओं को परिमोचन 
करनेवाले बल के निष्पादन में जो कुलपुत्र प्रसादयुक्त चित्तोत्पाद करता वही तथागतभूमि को 
प्राप्त होता है । 


मंजुश्री से इस धर्मनय को सुनकर वे भिछु--“सर्वडुद्धविदर्शनासंगविषय नाम के 
समाधि को प्राप्त हुए । उसके अनुभाव से उन्होंने दशदिशाओं के तथागतों का और सत्वो का 


® 
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दर्शन किया | उन लोक-धाठुओं के प्रत्येक परमाणु तक का उन्हें दर्शन हुआ । इस प्रकार 
सर्वबुद्धधमाँ की परिनिष्पत्ति में चे मिक्तु प्रतिष्ठित हुए. । 

तब मंजुश्री बोधिसत्व ने उन भिछुओं को सम्यक्संबौधि में प्रतिष्ठित करके दक्षिणापथ के 
घन्याकर नाम फे महानगर की ओर अस्थान किया । वहाँ पहुँचने पर उन्होंने 'धर्मघातु- 
नयप्रभास? नाम के सून्रान्त का प्रकाशन किया । वहाँ उनकी परिषद्‌ में सुधन नाम का एक 
श्रेष्ठिपुत्र बैठा था | उसने मंजुश्री बोधिसत्व से इस सूत्रान्त को सुना । अनुत्तर-सम्यक-संबोधि की 
श्रभिलापा से उसका चित्त व्याकुल हुआ और उसने मंजुश्री के पास बोधिसत्व-चर्यी की 
पत्ति के उपदेश की प्राथना की | 

मंजुश्री ने सुधन श्रे्ठिपुत्र का साधुकार किया ओर कहा--साधु ! साधु ! कुलपुत्र | 
यह श्रभिनन्दनीय है कि तुमने श्रनुत्तरा-सम्यक्‌-संबोधि में चित्त उत्पन्न किया है और अब 
बोधिसत्र-मागं क्रो प॒णुँ .करना चाहते हो । हे कुलपुत्र | सवज्ञता-परिनिष्पत्ति का आदि और 
निष्यन्द हैः--कल्याण-मित्रों का सेवन, भजन ओर पयु पासन | इसी से हे कुलपुत्र ! 
बोधिसत्व के समन्तभद्रचयीमण्डल् की परिपूर्णता होती है । हे कुलपुत्र ! इसी दक्षिणापथ 
के रामावर्तन्त जनपद में सुग्रीव नाम का पर्वत है | वहाँ मेघश्री नाम का मिल्नु है । तुम उसके 
पास जाकर बोधिसत्वचर्या को पूछो, वह कल्याणमित्र तुम्हें “समन्तमद्रचर्या-मणडल? का 
उपदेश देगा | 

आर्यं सुधन ने मंजुश्री से विदा ली और मेत्रश्री के पास पहुँचा । मेत्रश्री ने उसे सागर- 
मेघ नामक भिल्लु के पास अन्य जनपद में भेजा | इस प्रकार करीब पचास भिन्न-भिन्न जगहों पर 
सुधन ने भिन्न-भिन्न कल्याणमित्रों की पयु'पासना की | प्रत्येक कल्याणमित्र ने उसका अभिनन्दन 
करके उसे बोधिसत्वचर्या में एक एक श्रेणी आगे बढ़ाया । अपनी अपनी साधना बतायी | 
भारतवर्ष के कोने-कोने में आय सुधन ने इस प्रकार चंक्रमण किया । उसने बुद्धमाता माया से 
शर बुद्धपत्नी गोपा से मी भेंट की । गोपा से उसने जो प्रश्‍न पूछे हैं, वे बहुत ही गंभीर हैं । 
उसने गोपा को अ्रंजलित्रद्ध होकर कहा--आयें ! मैंने अनुत्तरा-सम्यकसंतरोधि में चित्त उत्पाद 
किया है, किन्तु बोधिसत्व संसार में संसरण करने पर भी संसार-दोषों से किस प्रकार लिप्त नहीं 
होते, यह मैं नहीं जानता | आये ! बोधिसत्व सर्वधर्म-समता-स्वभाव को जानते हैं पर श्रावक- 
प्रत्येक-बुद्धभूमि में पतित नहीं होते । वे बुद्धधर्मावमास-प्रतिलब्ध होते हैं किन्तु बोधिसत्वचर्या का 
व्यवच्छेद नहीं करते हैं | बोधिसत्व-भूमि में प्रतिष्ठित होकर भी तथागतविषय को सन्दर्शित करते 
हैं | स्वलोक-गति से समतिक्कान्त होते हैं और सरवलोक-गतियों में विचरण भी करते हँ | 
धर्मकायपरिनिष्पन्न होते हुए भी अनन्तवर्ण और रूपकाय का अमिनिर्हार करते हैं | अलक्षण 
धर्मपरायण होते हुए भी सर्ववर्णसंस्थान-युक्त स्त्रकाय का दर्शन देते हैं । अनभिलाप्य सर्वधर्म- 
स्वभाव को प्राप्त होते हुए भी सर्व वाक्पथ-निरुक्ति-उदाहारों से सत्वों को धर्म की देशना 
देते हैं, सवंधमों को निःसत्व जानते हुए भी सत्व धातुविनयप्रयोग से निवृत्त नहीं होते । सर्वमों 
को अनुत्पाद-अ्निरोध कहते हुए भी सर्वतथागत-पूजोपस्थान से विरत नहीं होते । सर्वधमों 
को अकर्म-अविपाक मानते हैं परन्तु कुशल-कमीभिसंस्कार-प्रयोग से विरत नहीं होते। आये | 
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घोधिसत्वचयी के इस श्राश्चर्यकारक विरोध को मैं नहीं जान पाता हँ. । आयें ! आप मुझे 
इसका उपदेश दू | 

आय सुधन के ये प्रश्‍न शत्यवाद और बोधिसत्व-यान के परस्पर संबन्ध के बारे में बहुत 
ही मार्मिक हैं | गोपा से उसे उत्तर नहीं मिला । कल्याणमित्र की खोज में घूमते-घूमते वह 
अन्त में समद्रकच्छ नामक जनपद में वैरोचनव्यूहालंकार नामक बिहार के कूटागार में मैत्रेय 
बोधिसत्व के दर्शनार्थं उपस्थित हुआ । उसने मैत्रेय का दर्शन किया और कहा--आय॑ ! मैं 
श्रनुत्तरा-सम्यक-संबोधि में अभिसंप्रस्थित हूँ, किन्तु बोधिसत्वचर्या को नहीं जानता हूँ । आर्य! 
आपके वारे में व्याकरण हुआ है कि आप सम्यक-सं्रोधि में केवल एक-जातिप्रतित्रद्ध हैं । 
आये ! जो एक-जातिप्रतिबद्ध है उसने सवं वोधिसत्व-भूमियों को प्राप्त किया है, वह उस 
सर्वज्ञ ज्ञान-विषय में अभिपिक्त हुआ है जो सर्व-चुद्धथमों का प्रभव है । आर्य ! आप ही मुे 
धोधिसत्वचर्या को बताने में समर्थे हैं । 

तब आर्य मैत्रेय ने ग्राये सुधन की भूरि-भूरि प्रशंसा की और बोधिचित्तोत्ाद का 
माहात्म्य बताकर कहा “कुलपुत्र ! तुम बोधिसत्वचर्या को जानने के लिए, उत्सुक हो तो इस 
वैरोचनव्यूहालंकारगर्भ के महाकूट के ्रभ्यन्तर में प्रवेश करके देखो | वहाँ तुम जानोगे कि 
किस प्रकार बोधिसत्वचयी की पूत्ति होती है और उसकी परिनिष्पत्ति क्या है? | मैत्रेय के 
अनुभाव से सुधन ने उस कूटागार में विराट्‌ दर्शन किया | सब सत्वलोकों के बुद्धों का श्रौर 
बोधिसत्वो का उसे दर्शन हुआ । यह सारा वणन श्रत्यन्त रोमांचकारी है । धर्म के विकास में 
भक्ति-परम्परा में, बौद्धधर्म में, इन विराट दशंनों की बाढ़ सी आयी है; जिसका परम प्रकर्ष हम 
यहाँ देख सकते हैं | उसे देखकर सुधन स्तिमित हुआ । यह सारा प्रातिहाय आर्य मैत्रेय का ही 
अनुभाव था | आर्य मैत्रेय ने उसे समाधि से उठाकर कहा :--कुलपुत्र ! यही धर्मों की धर्मता 
है | मायास्मम्प्रतिमासोपम यह सारा विश्व है | कुलपुत्र ! तुमने अभी बोधिसत्व के 'सवत्र्य- 
ध्वारम्त्रणज्ञानप्रवेशासँमोनस्मृतिब्यूह-गत नाम के विमोक्ष को और उसके समाधि प्रीति सुख 
को प्राप्त किया है । कुलपुत्र ! जो तुमने श्रमी देखा वह न कहीं से आया है न कहीं गया है | 
इसी प्रकार हे कुलपुत्र ! ोधिसत्वों की गति है । वह श्रचलनास्थान गति है | वह अनालया- 
निकेतन गति है, वह अच्युत्युपपत्ति गति है | वह अस्थासंक्रन्ति गति है । वह अचलनानुत्थान 
गति है । वह कर्मविपाक गति है । वह अनुसादानिरोध गति है | वह अनुच्छेदाशाश्वत- 
गति है । ऐसा होने पर भी हे कुलपुत्र ! बोधिसत्व की गति मदाकरुणा-गति है । महामैत्री 
गति है, शीलगति है, प्रणिधानगति है, श्रनभिसंस्कार गति है, अनायूह-वियूह गति है 
प्रज्ञोपायगति है और निर्वाणसंदर्शनगति है । हे कुलपुत्र! प्रज्ञापारमिता बोधिसत्वो की 
माता है, उपायकौशल्य पिता है, दानपारमिता स्तन्य है, शीलपारमिता धातृ है, ज्चान्तिपार- 
मिता भूषण है, वीर्यपारमिता संवर्थिका है, ध्यानपारामता चयीविशुद्धि है, कल्याणमित्र उसका 
शिक्षाचार्य है, बोध्यंग उसके सहायक हैं, बोधिसत्व उसके भाई हैं, बोधिचित्त उसका कुल है | 
इससे हे कुलपुत्र | बोधिसत्व वालप्रथग्जनभूमि को अवक्रान्त करके तथागतमूमि में प्रतिपन्न 
होता है । 
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हे कुलपुत्र ! मैंने तुके संक्षेप में बताया है । परन्तु दे कुलपुत्र | तुम बोधिसत्वचर्या के 
बारे में उसी कल्याणमित्र मंजुश्री के पास जाओ और प्रश्न करो | वह मंजुश्री बोधिसत्व 
परमपारमिता-प्राप्त है | 

तब सुधन ने परमभक्ति से मंजुश्री की प्रार्थना की | दश हजार योजन दूर पर स्थित 
मंजुश्री बोधिसत्व ने महाकरुणा से प्रेरित हो उसके मस्तक पर अपना श्रांशीर्वाद-हस्त रखकर 
उसका ग्रभिनन्दन किया । उसे असंख्य धर्म में प्रतिष्ठित किया, अनन्तज्ञानमद्दावभास को प्राप्त 
कराया, ख्रपर्यन्तवो धिसत्व-धारणी प्रतिभान-समाधि-ग्रमिज्ञाज्ञान से विभूषित किया और उसे 
समन्तभद्र्चर्या-मणडल में प्रतिष्ठित किया । 

इस प्रकार गण्डव्यूह में हम बो घिसत्व-उपासना का ग्रति सुन्दर वर्णन देखते हैं । भाषा, 
वर्णनशैली और कथाभाग की दृष्टि से यह ग्रन्थ अद्भुत है । ललित-विस्तर, सद्धर्म-पुरडरीक, 
कारण्डव्यूह, सुखावतीव्यूद और गणडव्यूद् में हम बोधिसत्व-उपासना का प्रकर्ष देखते हैं । बोधि- 
सत्ववान में गएडव्यूह ने कलश चढ़ा दिया है। आश्चर्य नहीं कि यह ग्रन्थ “अवतंसक सूत्र? के 
नाम से ही परिचित है | 

रत्नकूट--ग्रवतंसक सूत्र के समान ही चीनियों का एक और मौलिक अंथ है जिसे 
सलकूट? कहते हैं |. तिब्बती कान्जुर में भी यदद संग्रहीत है । यद्द ४६ सूत्रों का एक संग्रहग्रन्थ 
है, जिसमें 'श्रक्षोभ्यव्यूह, मंजुश्री-बुद्क्षेत्र-गुण-व्यूह, वोधिसत्व-पिटक, पितापुत्र-समागम, काश्यप 
परितं, राषट्रपालपरिपच्छा आदि अनेक छोटे छोटे ग्रन्थ सम्मिलित हैं | तारानाथ के अनुसार 
रस्नकूट-धर्म-पर्यायः नामका ग्रन्थ ( जिसमें एक सहस्त्र अध्याय थे ) कनिष्क के पुत्र के समय में 
रचा गया था। इसके कुछ मौलिक संस्कृत-भाग खुतन के समीप मिले हैं । कुछ विद्वानों का 
मत है कि स्नकूट और 'काश्यप-परिवर्तः एक ही ग्रन्थ हैं और रत्नकूट में अन्य अन्‍्थों का 
संग्रह बाद में हुआ है । 

काश्यप परिवर्व--मै भगवान्‌ का भिछु-महाकाश्यप से संवाद है | बोधिसत्वयान और 
शून्यता का इसमें बार बार उल्लेख आता है । एक जगह पर तो यहाँ तक कहा है कि तथागत 
से भी बोधिसत्व की पूजा अधिक फलप्रद है । “हे काश्यप | जिसप्रकार प्रतिपदा के चन्द्र की 
विशेष पूजा होती है, पूर्णिमा के चन्द्र की विशेष पूजा नहीं होती, उसी प्रकार मेरे अ्रनुयायियों 
को चाहिए कि वे तथागत से भी विशेष पूजा बोधिसत्व की करें । क्योंकि तथागत बोधिसत्वो से 
ही उत्पन्न होते हँ? | 

काश्यपपरिवर्त का चीनी अनुवाद ई० सन्‌ १७८ और १८४ के बीच किया गया था, 
ऐसी मान्यता है ।'ख्नकूट' में अनेक परिष्च्छायें संग्रहीत हैं । 

परिषच्छा-अन्थ--राष्ट्रपाल परिष्च्छा में दो परिवत हैं | प्रथम परिवर्त का नाम निदान- 
ररिवर्त है । एक समय भवान राजगह में शभरकूट पर अनेक बोधिसत्वो के परिवार में 
बर्मदेशना देते थे | उस समय प्रामोद्यराज नाम के बोधिसत्व ने भगवान की स्तुति 
कौ और अनिमेव नयनों से तथागत-काय को देखते हुए गम्भीर, दुखगाह, ददंश, 
नुरनुबोध, अतर्क्य, तकीपगत, शान्त, सूम धमधात का उसे विचार आया । उसने देखा कि 
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बुद्धभगवान्‌ अनालयगगन-गोचर हैं । ग्रनावरण-बुद्धबिमोच्न की उसने अभिलाषा की । भगवान्‌ 
बुद्ध का काय ध्रुव, शिव और शाश्वत है | वह सर्वसत्वाभिमुख और सर्वबुद्चेत्र-प्रसरानुगत 
है। इस गम्भीर धर्म का श्रवलोकन करके वह तूष्णींभूत हुआ और धर्मधाठु का ही बिचार 
करने लगा | 
तब श्रायुष्मान्‌ राष्ट्रपाल श्रावस्ती से त्रेमास्य के अत्यय पर भगवान्‌ के दर्शन के लिए 
श्राया । अभिवादन कर उसने भगवान्‌ को बोधिसत्वचयी के बारे में प्रश्‍न किया । भगवान्‌ ने 
उसे बोधिसत्वचयी का उपदेश किया | यह सारा उपदेश पालि-ग्रंगुत्तरनिकाय का अनुसरण 
है | हे राषट्रपाल | चार धर्मो से समन्वागत बोधिसत्व परिशुद्धि को प्रा्त होता है । कौन से 
चार १ अध्याशयप्रतिपत्ति, सर्वसत्वसमचित्तता, शून्यताभावना, और यथावादि-तथाकारिता | 
इन चार धर्मों से समन्वागत बोधिसत्व परिशुद्धि का प्रतिलाम करता है । इसी प्रकार अन्य कई 
धर्मो' का उपदेश इस ग्रन्थ में आया है | प्रथम परिवतं के अन्त में भगवान्‌ ने भविष्य का 
व्याकरण किया है कि बुद्धशासन विकृत होगा और भिक्तु संयमी बनेंगे । यह व्याकरण हमें 
पालि के थेरगाथा में आए. हुए व्याकरणों की याद दिलाता है । अनात्मवाद को मानकर चलने 
में तब भी कितनी कठिनाई थी यह निम्न श्लोकों से प्रतीत होता है-- 
यत्रात्म नास्ति न जीवो देशित पुद्गलोऽपि म कथंचित्‌ । 
व्यर्थः भ्रमोऽत्र घटते यः शीलप्रयोग संवरक्रिया च॥ 
यद्यस्ति चैव महायानं नात्र हि ्रात्मसत्व मनुजो वा। 
व्यर्थः श्रमोऽत्र हि कृतो मे यत्र न चात्मसत्वडपलब्धिः || 
द्वितीय परिबतं में पुण्यरश्मि नाम के राजकुमार की जातक-कथा है । 
९ष्ट्रपाल-परिशृच्छा? का चीनी भाघान्तर ई० ५८५ और ५६२ के बीच में हुआ था | 
इस ग्रन्थ का प्रकाशन एल. फिनो ने सन्‌ १६०१ में किया है | उस्गपरिएच्छा, उदयन-वत्सरान- 
परिएच्छा, उपालिपरिएच्छा, चन्द्रोत्तरा-दारिका-परिएच्छा, नैरात्म्यपरिपृच्छा आदि अनेक संवाद- 
ग्रन्थ भी उपलब्ध हैं, जिनका उल्लेख “शिक्षा समुच्चय? में मिलता है । 
दशभूमीश्वर--की भी ञ्रवतंसक का एक भाग समका जाता है | इस ग्रन्थ में दश- 
भूमियों का वर्णन है जिनसे बुद्धत्व की प्राति होती है | “महावस्तु? में इस सिद्धान्त का पूर्वरूप 
मिलता है । दशभूमक इस सिद्धान्त का सबसे महत्वपूर्ण अन्थ है | इस ग्रन्थ का चीनी अनुवाद 
धर्मरच ने सन्‌ २६७ ई० में किया था | 


प्रशापार मिता-सूछ 
महायान के वैपुल्यसूत्रों में दो प्रकार के ग्रन्थ पाये जाते हैं ।. एक में बुद्ध, बोधिसल, 
बुद्धयान, की महत्ता बतलायी गयी है । ललित-विस्तर, सद्धमे-पुए्डरीक आदि ग्रन्थ इस प्रकार 
के हैं | दूसरा प्रकार उन ग्रन्थों का है जिनमें महायान के मुख्य सिद्धान्त 'शूत्यता? या 'प्रज्ञा! 
की महत्ता बतायी गयी है । ऐसा प्रन्थ है “प्रज्ञापारमिता सूत्रः । एक ओर शूज्यता और दूसरी 
झोर महाकरुणा, इन दो सत्यों का समन्वय करने का प्रयत्न प्रशापारमिता-सूत्र में दिखाई 
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देता है । आगे चलकर 'बोधिचर्यावतार' में आर्य शान्तिदेव ने इसी समन्वय को व्यवस्थित 
किया है | 

महायान साहित्य में प्रश्ञापारमिता-सूत्रों का स्थान महत्व का है | इन्हें इम श्रागम-ग्रन्य 
भी कह सकते हैं | इनकी संवाद-शैली प्राचीन है | दूसरे महायान-प्रन्थों में बुद्ध प्रायः किसी 
बोधिसत्व से संवाद करते हैं। यहाँ भूति नामक स्थविर से प्रश्न करते हैं | शून्यता के 
बारे में इन ग्रन्थों में सुभूति और शारिपुत्र इन दो स्थविरों का संवाद बहुत ही तात्विक और 
गंभीर है । प्रज्ञापारमिता-सूत्रों की रचना भी प्राचीन है । ई० १७६ में प्रज्ञापारमिता-सूत्र का 
चीनी माषान्तर हुआ था, जिससे संभव है. कि खिस्तपूर्व काल में ही इनकी रचना हुई हो । 

नेपाली परम्परा के अनुसार मूल प्रञ्चापारमिता-मद्दायान-सूत्न सवा लाख श्लोकों का था 
और क्रमशः घटा कर लक्ष, पच्चीस हजार, दशहजार और आठहजार श्लोकों का सून्न-अन्थ बना । 
दूसरी परम्परा के अनुसार सूलग्रन्थ आठ हजार श्लोकों का था जिसे “अरष्टसाइसिका प्रज्ञापार- 
मिता? कहते हैं | उसी को बढ़ाकर अनेक पारमिता अम्थ बनाए, गए, | यहद परम्परा अधिक ठीक 
जैँचती है | शुआन-च्वाज्ञ ने अपने “महाप्रज्ञा-पारमिता-सूत्न? में बारह भिन्न-भिन्न प्रज्ञा-पारमिता- 
सूत्रों का अनुवाद किया है | चीनी और तिब्बती भाषा में इसके और मी अनेक प्रकार हैं,जिसमें 
एक लक्ष श्लोकों से लेकर “एकाच्री प्रज्ञा-पारमिता भी संग्रहीत हैं । संस्कृत में निम्नलिखित 
अन्य उपलब्ध हँ---१. शतसाहृक्षिका प्रज्ञापारमिता, २. पंचबिंशतिसादृक्षिका प्रज्ञापारमिता, ३. 
अष्टसाहखिका प्रज्ञापारमिता, ४. सार्थद्विसाद्ृखिका प्रज्ञापारमिता, ५, सप्तशतिका प्रज्ञापारमिता, ६ 
बन्नच्छेदिका प्रज्ञापारमिता, ७, अल्पाक्षरा प्रज्ञापारमिता, ८. प्रज्ञापारमिता-हृदय-सूत्र | इन 
सभी ग्रन्थों में अष्टसाहखिका प्रज्ञापारमिता सूत्र ही सबसे प्राचीनतम है, जिसका वर्णन हम 
यहाँ करेगे | 

अष्टसाहजिका प्रज्ञापारसिता--ग्रन्थ के कुल बत्तीस परिवत हैं | प्रथम परिवर्त का नाम 
है सर्वाकारशताचयी-परिवत | ग्रन्थ का प्रारंभ इस प्रकार होता है--ऐसा मैंने सुना । एक 
समय भगवान्‌ राजग्ह में णश्रकूट पर सार्धत्रयो दशशत श्रर्दतों से परिवारित हो विराजमान थे | 
उस समा में आयुष्मान्‌ आनन्द को छोड़कर, शेष समी अर्हत्‌ कृतकृत्य थे | उस समा में भगवान्‌ 
ने आयुष्मान्‌ सुभूति से कहा--हे सुभूति | तुम्हें बोधिसत्व महासत्वों के प्रज्ञापारमिता की पूर्णंता 
के बारे में प्रतिमान हो? | भगवान्‌ के इस वचन को सुनकर आयुष्मान्‌ शारिपुत्र के मन में 
संदेह हुश्रा-क्या स्थविर सुभूति अपने सामर्थ्य से यह प्रतिभान करेंगे या बुद्धानुमाव से ? 
स्थविर सुभूति ने उनके मन की बात बुद्धानुभाव से जानकर कदा--“आयुष्मान्‌ शारिपुत्र ! जो 
कुछ भी श्रावक भाषण करते हैं, उपदेश करते हैं, या प्रकाशन करते हैं, वह सर्वथा तथागत का 
ही पुरुषकार है, क्योंकि दे शारिपुत्र | धर्मता के ्रविलोम जो कुछ श्रावक कहेंगे वह बुद्धानुभाव 
ही है, बुद्धो से ही प्रथम उपदिष्ट है |? 

तब युष्मान्‌ सुभूति ने भगवान्‌ को अंजलि-बद होकर कहा--भगवन | बोधिसत्व 
बोधिसत्व और प्रज्ञापारमिता-प्रज्ञापारमिता, ऐसा कहा जाता है; किन्तु भगवन्‌ | किस धर्म का 
यह अधिवचन है £ मैं ऐसे किसी धर्म को नहीं देखता हूँ, न जानता हूँ, जिसे में बोधिसत्व कह 
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सकूँ या जिसे प्रज्ञापारमिता कह सकुँ । ऐसा होने पर भी चित्त में विषाद न लाकर प्रज्ञापारमिता 
की भावना करते हुए भी, बोधिसत्व को चाहिये कि वह उस बोधिचित्त को परमार्थतः न माने; 
क्योंकि वह चित्त अचित्त है; चित्त की प्रकृति प्रभास्वर हैं | ( तत्कस्य हेतोः ! तथाहि तच्चित्त- 
मचित्त प्रकृतिश्चित्तस्य प्रभास्वरा ) । 

तब शारिपुत्र ने कद्दा-क्या श्रायुष्मन्‌ सुभूति ! ऐसा भी कोई चित्त है जो ग्रचित्त 
हो १ सुभूति ने कहा--क्या आयुप्मन्‌ शारिपुत्र ! जो अचित्तता है उस अचित्तता में 
अस्तिता या नास्तिता की उपलब्धि होती है ! 

शारिपुत्र ने कहा-नहीं । श्रायुष्मन्‌ सुभूति | यह श्रचित्तताः क्या है ? 

सुभूति ने कहा--आयुष्मन्‌ । यह अचित्तता विकार श्रबिकल्प है । ( अविकारा- 
युष्मन्‌ अविकल्पाऽचित्तता ) । 

सुभूति का वचन सुनकर शारिपुत्र ने साधुवाद किवा कि, दे श्रायुष्मन्‌ ! श्रावकमूमि में 
भी, प्रत्येकबुद्धभूमि में भी और बोधिसत्वभूमि में मी जो शिक्षा-काम है, उसे इसी प्रज्ञापारमिता 
का प्रवतन करना चाहिये | इसी प्रज्ञापारमिता में सव्रो धिसत्व-धर्म उपदिष्ट हैं । उपायकौशल्य 
से इसी का योग करणीय है । 

तब सुभूति ने भगवान्‌ से फिर कदा--भगवन्‌ ! मैं बोधिसत्व का कोई नामधेय भी नहीं 
जान सकता हूँ; क्योंकि नामधेय भी श्रविद्यमान है । वह न स्थित है, न अस्थित है; न विधित 
है न अविष्ठित है | और यह भी है भगवन्‌ | कि प्रज्ञापारमिता में विचरण करते हुए, बोधिसत्व 
को न रूप में, न वेदना में, न संज्ञा में, न संस्कार में,न विज्ञान में स्थित होना चाहिये । क्योंकि 
वह यदि रूप में स्थित होता है तो रूपाभिसंस्कार में ही स्थित होता है, प्रज्ञापारमिता में स्थित 
नहीं होता । इसलिए. प्रज्ञापारमिता की पूर्ति करने के इच्छुक बोधिसत्व को सवधर्मापरिण्हीत' 
नामक अअप्रमाणनियत ओर असाधारण समाधि की प्राप्ति करनी चाहिये । वह रूप का तथा 
संज्ञा* ° "विज्ञान का परिग्रह नहीं करता | यही उसकी प्रज्ञापारमिता है | वह प्रज्ञा को विना 
पूर्ण किए, श्रन्तरापरिनिर्वाण को भी प्राप्त नहीं करता,जत्रतक कि वह दश तथागतबलों से श्रपरि- 
पूर्ण हो । यह भी उसकी प्रज्ञापारमिता है । और यह धर्मता भी है कि रूप रूपस्वभाव से 
विरहित है, वेदना वेदना-स्वभाव से"""'*` विज्ञान विज्ञानस्वमाव से विरहित है | प्रज्ञापारमिता 
भी प्रज्ञापारमिता-स्वभाव से विरहित है | सर्वज्ञता भी सर्वज्ञता-स्वभात्र से विरहित है | लक्षण 
मी लक्षण-स्वभाव से विरहित है, स्वभाव भी स्वभाव से विरहित है । 

तब युष्मान्‌ शारिपुत्र ने सुभूति से प्रश्‍न किया--क्या श्रायुष्मन्‌! जो बोधिसल 
यहाँ शिक्षित होगा, वह सबंज्ञता को प्राप्त होगा ? 

सुभूति ने कहा--जो बोधिसत्व इस प्रज्ञापारमिता में. शिक्षित होगा वह सर्वज्ञता को 
प्राप्त होगा । क्यों; दे आयुष्मन्‌ | सवे धर्म अज्ञात है, अनिर्यात हैं । ऐसे जानने पर बोधिस् 
सवज्ञता के आसन्न होता है । जैसे-जैसे बह सर्वज्ञता के आसन्न होता है वैसे-वैसे वह सत्र- 
परिपाचन, कायचित्तपरिशुड्धि, लक्षणपरिशुद्धि बुद्धक्षेत्रशुद्धि और बुद्धों से समवधान करता 
है | इस प्रकार दे आयुष्मन्‌ | प्रज्ञापारमिता में विहार करने से सर्वज्ञता आसन्न होती है। 
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तब शारिपुत्र ने भगवान्‌ से प्रश्न किया--भगवन्‌ ! इस प्रकार शिक्षा पानेवाला 
बोधिसत्व किस धर्म में शिक्षा प्राप्त करता है ? 

भगवान्‌ ने कहा-शारिपुत्र ! इस प्रकार शिक्षा पानेवाला किसी भी धर्म में शिक्षा नहीं 
पाता | क्यों; हे शारिपुत्र | धर्म वैसे विद्यमान नदीं हैं जैसे बाल और एथगजन उसमें 
अभिनिविष्ट हैं | 


शारिपुत्र ने पूछा--भगवन्‌ ! धर्म कैसे विद्यमान हैं ! भगवान्‌ ने कहा--जिस प्रकार 
वे संविद्यमान नहीं हैं, उस प्रकार वे संविद्यमान हैं; अविद्यमान हैं; इसलिए, कहा जाता है कि 
यह अविद्या है | उसमें बाल और एथगूजन श्रभिनिविध हैँ । उन्होंने अविद्यमान सर्वधर्मों की 
कल्पना की है । वे उनकी कल्पना करके दो अन्तो में सक्त होते है; श्रतीतानागत-प्रत्युसन्न- 
धर्मों की कल्पना करते हैं और नानारूपों में अभिनिविष्ट हैँ | इस कारण वे मार्ग को नहीं 
जानते | यथाभूत मार्ग को. बिना जाने वे त्रैधातुक से मुक्त नहीं होंगे, और न वे भूतकोटि को 
जानेंगे । इसलिए, वे वाल और एयगूजन हैं | जो बोधिसत्व है, वह किसी भी धर्म में ्रभिनिवेश 
नहीं करता | हे शारिपुत्र | वह बोधिसत्व सर्वज्ञता में भी शिक्षित नहीं होता आर इसी कारण 
सवंधर्मो में शिक्षित होता है, सर्वज्ञता को प्राप्त होता है । 

तब आयुष्मान्‌ सुभूति ने भगवान्‌ से प्रश्न किया--भगवन्‌ | जो ऐसा पूछे कि 
क्या मायापुरुष सर्वज्ञता में शिक्षित होगा ? सर्वज्ञता को प्राप्त होगा ? ऐसे पूछे जाने पर 
क्या उत्तर दिया जाय ? 

भगवान्‌ ने कहा--“सुभूति | मैं तुमसे ही प्रश्‍न करता हूँ क्या वह माया अलग है,और 
रूप अलग है ? संज्ञा'' "विज्ञान अलग है और माया अलग है १” सुभूति ने कद्य--नहीं 
भगवान्‌ | रूप ही माया है, माया ही रूप है ॥ *** विज्ञान ही माया है, माया ही विज्ञान 
है? | भगवान्‌ ने कहा--तो क्या सुभूति, यहीं, इन पाँच उपादान स्कन्थो में ही क्या यह संशा, 
प्रशति-्यवहार नहीं है कि यह बोधिसत्व है? सुभूति ने कहा--मगवन्‌ ! ठीक ऐसा ही 
है । भगवान्‌ ने रूपादि को मायोपम कहा है। यह पंचोपादान-स्कन्ध ही मायापुरुष है । किन्तु 
भगवन्‌ | नवयानसंप्रस्थित बोधिसत्वों को यह उपदेश सुनकर संत्रास दोगा | क्योंकि भगवन्‌ | 
फिर बोधिसत्व, क्या पदार्थ है १ उसे क्यों महासत्व कहा जाता छ? हि 

भगवान्‌ ने कहा - सुभूति ! बोधिसत्व पदार्थ अपदार्थ है । सर्वधमों में असक्तता में ही 
यह शिक्षित होता है | उसी से वह सम्यक्‌-संवोधि को अभिसम्वुद्ध करता है । बोध्यर्थ से वह 
बोधिसत्व महासत्य कहा जाता है । महान्‌ सत्वराशि मै महान्‌ सत्वनिकाय में वह अग्रता को 
प्राप्त करता है, इसलिए वह महासत्व है । 

तब शारिपुत्र ने कहा--भगवन्‌ ! मैं मानता हूँ कि आत्मदृष्टि, सत्वदृष्टि, जीव-पुद्गल- 
भंव-विभव-उच्छेद-शाश्वत औरसत्कायदृष्टि आदि महती दृष्टियों के प्रहाण के लिए धम का 
उपदेश करता है, इसलिए बोधिसत्व महासत्व कहा जाता है । 

तब॑ सुभूति ने कहा--भगवन्‌ | बोधिचित्त जो सर्वज्ञताचित्त है, अनाव है और 
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सवै श्रावकप्रत्येक-चुद्धों के चित्तों से असाधारण है । ऐसे महान्‌ चित्त में भी अनासक्त और 
अप्यापन्न होने से वह बोधिसत्व महासत्व कहा जाता है | 

शारिपुत्र ने पूछा--श्रायुष्मन्‌ सुभूति | क्या कारण है कि ऐसे महान चित्त में भी 
बह अनासक्त और ग्रपर्यापन है ? 

सुभूति ने कह्दा- दै शारिपुत्र | इसलिए, कि वह चित्त अचित्त है । 

तब पूर्ण मैत्रीयणीपुत्र ने कहा--भगवन्‌ ! महासन्नाहसन्नद्ध होने से, महायान में 
संप्रस्थित होने से वह सत्त्व मह्दासच्च कहा जाता है । 

भगवान्‌ ने कहा--सुभूते | यह महासन्नाहसंन्नद्ध इसलिये है कि उसका ऐसा प्रणिधान 
है--“अप्रमेय सत्वों का मुझे परिनिर्वापण करना है ।? वह उन असंख्येय सत्त्वों का परिनिर्वापण 
करता है । वास्तव में सुभूति | ऐसा कोई सत्त्व नहीं है जो परिनिवरृंत्त हो या परिनिवृत्त कराता 
हो । सुभूते | यह धर्मों की धर्मता हे कि सभी मायाधमं हैं | जिस प्रकार कोई यक्ष मायाकार 
महान्‌ जनकाय को निर्माण करके उसका अन्तद्धांन करे, लेकिन उससे न कोई जन्म पाता है, 
न मरता है, न नष्ट होता है, न अन्तर्दित होता है, उसी प्रकार हे सुभूते ! वह बोधिसत्व अप्र- 
मेय सत्वों को परिनिव त्त करता है, तथापि न कोई निर्वाण को प्राप्त होता है, न कोई निर्वाण 
का प्रापक है | 

तब सुभूति ने कहा--तब तो भगवान्‌ के भाषण का अर्थ यह है कि बोधिसत्व असन्नाह- 
सन्नद्ध ही है! 

भगवान्‌ ने कहा--ठीक ऐसा ही है, सुभूते ! सर्वज्ञता अक्ृता है, वित है, अनमि 
संस्कृत है । वे सत्त्व भी अक्कत हैं, अविक्ृत हैं, अनमि-संस्क्ृत है; जिनके लिये यह बोधिसत्व 
सन्नाइसन्रद्ध है । क्यों १ निर्माण को प्राप्त होनेवाला और प्रापक ये दोनों धर्म अविद्यमान हैं। 

तब सुभूति ने भगवान्‌ से कहा--भगवन्‌ ! मद्दायान-मद्दायान कहते हैं। महायान 
क्या पदार्थ है ! मगवन्‌ | मैं मानता हूँ कि आकाशसम होने से, अतिमहान्‌ होने से यह महा- 
यान कहा जाता है । इसका न आगम देखा जाता हैँ न निर्गम । इसका स्थान संविद्यमान नहीं 
है । इसका पूर्वान्त, मध्यान्त, या अपरान्त भी अनुपलब्ध है । यह यान समहै, इसलिये यह 
महायान है | भगवन ! महायान नामका कोई पदार्थ नहीं है | “बुद्ध? यह भी एक नामधेयमात्र है, 
बोधिसत्व, प्रज्ञापारमिता यह भी नामधेय मात्र है | “"'" "० `" *** ००००) और ऐसा क्यों! 
भगवन्‌ ! जव बोधिसत्व इन रूपादि धर्मा की प्रज्ञापारमिता से परीक्षा करता है, तब रूप न प्राप्त 
होता है न नष्ट होता है; न वह रूप का उत्पाद देखता है, न विनाश देखता है । ( इसी 
प्रकार अन्य स्कन्ध भी ) क्‍यों ? जो रूपका अनुत्पाद है वह रूप नहीं है, जो रूप का अव्यय है 
वह भी रूप नहीं है । इस प्रकार से अरजुपाद्‌ श्रौर रूप तथा अव्यय और रूप ये दोनों श्रद्वय 
हैं, अद्वेधीकार है ।!? 

तब आयुध्मान्‌ शारिपुत्र ने कहा- आरायुष्मान्‌ सुभूति | आपकी देशना के अनुसार 
बोधिसत्व भी अनुत्पाद है । ऐसा होने पर वह बोधिसत्व दुष्कर चारिका करने के लिए, क्यों 
उत्साहित होगा ! 
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शआयुप्मान्‌ सुभूति ने कहा--थ्रायुष्मन्‌ शारिपुत्र | मैं नहीं चाहता कि बोधिसत्व दुष्कर- 
चारिका करे या दुष्कर-संज्ञा को प्राप्त करें | दुष्करसंज्ञा से अप्रमेय और असंख्येय सत्त्वो की 
श्र्थसिद्धि नहीं होती | इसलिए, उस बोधिसत्व को सर्व सन्तं में सुखसंज्ञा, मातृ-पितृसंज्ञा उत्पन्न 
करनी चाहिये और ्रात्मविसर्जन करना चाहिए । ऐसा होने पर भी आपने जो कहा कि “क्या 
बोधिसत्व अनुपाद्‌ है? ? तो मैं फिर से कहता हूँ कि हे आयुप्मन्‌ ! ऐसा ही है; बोधिसत्त्व 
अनुत्पाद है । केवल बोधिसत्व ही नहीं, बोधिसत्व-धर्म मी, सर्वज्ञता और सर्वज्ञता-धम भी, प्रथग- 
जन और प्रथगजन-धर्म भी अनुत्याद ही है । 


आयुष्मान्‌ शारिपुत्र ! यही सर्वधर्मानिश्चित पारमिता है, यद्दी सर्वयानिकी पारमिता है 
जो प्रज्ञापारमिता है। ऐसी गम्भीर प्रज्ञापारमिता के उपदेश से जिसका चित्त द्विविधा को 
प्रात नहीं होता वही इस गम्भीर प्रज्ञापारमिता को, इस ग्रद्वय-ज्ञान को, प्राप्त करता है । 
भगवान्‌ ने और श्रायुष्मान्‌ शारिपुत्र ने ्रायुष्मान्‌ सुभूति के इस बुद्धानुभाव से उक्त वचनों का 
साधुवाद से अभिनन्दन किया । 


अष्टसाहृक्चिका प्रज्ञापारमिता सूत्र के इस प्रथम परिवत का संक्षेप यहाँ हमने दिया है 

विराट-प्रज्ञापारमिता में जिन विययों की चर्चा बार बार आती है, उनका सारांश इसो परिवतं में 
आ गया है | व्यवहारसत्य ओर परमार्थसत्य का एकत्र निरूपण करने से जो कटिनाइयाँ पैदा 
होती हैं,उनका प्रत्यय हंमें आयुष्मान्‌ शारिपुत्र और सुमूति के इस संवाद में मिलता है | स्थविर- 
वादी सुभूति र शारिपुत्र के ही द्वारा इस चर्चा का किया जाना और भी मार्मिक है | हीनयान 
के अहंतों से ही शून्यवाद की स्थापना कराने का यह प्रयत्न है | बोधिसत्व, महासत्व, महायान 
आदि शब्दों के भिन्न-भिन्न ग्रथ इस परिव में वताये गये हैं | ्रद्वयज्ञान में प्रतिष्ठित होना ही 
बोधिच्यौ है | यह अद्वयज्ञान ही प्रज्ञा हे | इस सिद्धान्त का प्रथम स्पष्ट दशन यहाँ होता है। 
इसी सिद्धान्त को नागार्जुन आदि आचायों ने व्यवस्थित रूप दिया । तिब्बती इतिहासकार 
तारानाथ के अनुसार “शतसादस्तिका प्रज्ञापारमिता नागार्जुन की कृति है। यह निश्चित है 
कि नागाजुन के पहले ही ये ग्रन्थ अस्तित्व में थे | नागाजुन ने इनपर रीकायें अवश्य लिखी हैं 
जो चीनी भाषा में उपलब्ध हैं | नागाजुन का “प्रज्ञापारमितासूत्र-शास्त्र) अन्थ पंचर्विशति- 
साइस्षिका-पारमिता की ही टीका है । पारमिताशास्नों को आगे चलकर भगवती? यह विशे- 
पण भी दिया गया है, जिससे इसकी महत्ता स्पष्ट होती है । 


लंकावतार-सूत्र 


महायान-बौद्धधर्म प्रमुखत! शून्यवाद और विज्ञानवाद नाम के दो निकायों में विभक्त 
है | प्रज्ञापारमितासूत्र-ग्रन्थो में हमने शून्यवाद-सिद्धान्त का अवलोकन किया है | विज्ञानवाद 
का प्रारंभ शून्यवाद के बाद और शून्यवाद के आत्यन्तिकता के विरोध में हुआ । 'लंकावतार- 
सूत्रः नामक वैपुल्य-सूत्रग्रन्थ विज्ञानवाद का मूल ग्रन्थ है । विज्ञान ही सत्य है, विज्ञान से भिन्न 
वस्तु की सत्ता नहीं है । यदद इस वाद की मान्यता है | 

२ 
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ल॑कावतार-सूत्र के चीनी में तीन भाषान्तर हुए हैं। ई० सन्‌ ४४३ में गुणभद्र ने, 
६० ५१३ में बोधिरुचि ने और ई० ७००-७०४ में शिक्तानन्द ने इसके चीनी अनुवाद किये 
थे, जो उपलब्ध हैं | इस ग्रन्थ का संपादन 'बुन्‌यिड न॑जिश्रो? ने क्योटो ( जापान ) से १६२१ 
में किया है | डा० सुजूकी ने इस ग्रन्थ पर विशेष श्रध्ययनपूर्ण ग्रन्थ भी लिखा है । 


लँकावतार-सूत्र का श्रथ है लंकाधीश रावण को सद्धर्म का उपदेश | इस ग्रन्थ के कुल 
दश परिवत॑ हैं | प्रथम परिवत॑ में लंका के राक्षसाधिपति रावण का बुद्ध से संमापण है । बोधि- 
सत्व महामति के कहने पर रावण भगवान्‌ से धर्म और श्रधर्म के संबन्ध में प्रश्न करता है । 
द्वितीय परिवत॑ में महामति बोधिसत्व भगवान्‌ से एक सौ प्रश्न पूछता है । प्रायः ये सभी प्रश्न 
मूल सिद्धान्त से सम्बन्धित हैं । निर्वाण, संसार-बन्धन, मुक्ति, ्रालयविज्ञान, मनोविज्ञान, शूऱ्यता 
आदि गंभीर विषयों के बारे में; तथा चक्रवर्ति, माण्डलिक, शाक्यवँश आदि के बारे में भी 
ये प्रश्‍न हैं | तृतीय परिवर्त में कहा गया है कि तथागत ने जिस रात्रि को सम्यक्‌ 
संबोधि की प्राप्ति की और जिस रात्रि को महापरिनिवीण की प्राप्ति की उसके बीच उन्होंने 
एक शब्द का भी उच्चारण नहीं किया है । यह भगवान्‌ के उपदेश का लोकोत्तर-स्वभाव दै । 
इसी परिवत में कहा गया है कि जिस प्रकार एक ही वस्तु के श्रनेक नाम उपयुक्त होते हैँ उसी 
प्रकार बुद्ध के श्रसँख्य नाम है | कोई उन्हें तथागत कहते है, तो कोई स्वयम्भू, नायक, 
विनायक, परिणायक, बु, ऋषि, बषम, ्ा्ण, विष्णु, ईश्वर, प्रधान, कपिल, भूतान्त, भास्कर, 

, राम, व्यास, शुक्र, इन्द्र, बलि, वरुण आदि नामों से पुकारते हैं | उन्ह ही अनि- 
रोघानुत्पाद, शून्यता, तथता, सत्य, धर्मधात और निर्वाण; ये संज्ञाये दी गई हैं । दूसरे से सातवें 
परिवत तक विज्ञानवाद के सूचम-सिद्धान्तों की चर्चा दै । अष्टम परिवत में मांसाशन का निषेध 
है | हीनग्रान के विनयपिटक में त्रिकोटि-परिशुद्ध मांस का विधान है, किन्तु महायान में मांसाशन 
वर्जित है | इसका प्रथम दर्शन हमें लंकावतार-सूत्र में मिलता है । नवम प्ररिव में अनेक धार- 
णियों का वर्णन है । अन्तिम दशम परिवत में ८८४ श्लोकों में विज्ञानवाद की विस्तृत चर्चा 
है, जो आगे के दार्शनिक विज्ञानवाद के लिये मित्तिरूप है । 


दशवं परिवत में कुछ स्थल पर भविष्य के बारे में व्याकरण है । भगवान्‌ कहते हैं कि 
उनके परिनिर्वाण के बाद व्यास, कणाद, ऋषम, कपिल आदि उत्पन्न होंगे | निर्वाण के एक सौ 
वर्षे बाद व्यास, कौरव, पाण्डव, राम और मौर्य ( चन्द्रगुत ) होंगे और उनके बाद नन्द, गुत 
राज्य करेंगे । उसके बाद--स्लेच्छों का राज्य होगा जब कलियुग का भी प्रारंभ होगा और 
शासन वृद्धिंगत न होगा | श्रन्य एक स्थल पर पाणिनि, श्रक्षपाद, बृहस्पति ( लोकायत के 
आचाय ), कात्यायन, याज्ञवल्क्य, वाल्मीकि.कौटिल्य और आश्वलायन आदि ऋषियों के वारे में 
व्याकरण हूँ । 

इन व्याकरणों से विद्वानों ने निर्णय किया है कि लंकावतार का यह दशम परिवत पीछे 


का अर्थात्‌ उत्तर-गुसकाल का है और उसका विज्ञानवाद सम्बन्धी भाग योगाचार के संस्थापक 
आर्य मैत्रेयनाथ के समय का अर्थात्‌ चौथी शती का है | 
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अन्य सूत्र --अन्य सूज-अन्थो में 'समाधिराज-सूत्रः और सुत्रणप्रमास-सूत्र' ये दो सूत्र 
विशेष महत्त के हैं | समाधिराज का दूसरा नाम चन्द्रप्रदीप-सूत्र है । इस ग्रन्थ में योगाचार 
की श्रनेक समाधियों का वर्णन है । 

सुत्र्ण प्रभास-सूत्र मै भगवान्‌ के धर्मकाय की प्रतिष्ठा है श्रर्थात्‌ बुद्ध का रूपकाय 
नहीं है और इसलिए, भगवान्‌ फे धातु को वस्तुतः उत्पत्ति नहीं है । इसके तीन 
चीनी अनुवाद उपलब्ध हैं । धर्मक्षेम ( ४१४-४३३ ई० ) परमार्थं तथा उनके शिष्य 
( ५२-५५७ ई० ) और इत्सिंग ( ७०३ ई० ) ने सुवर्णुप्रभास के चीनी अनुवाद 
किये थे | महायान देशों में इस ग्रन्थ का बड़ा आदर है । मध्य-एशिया में भी इस ग्रन्थ के 
कुछ अंश मिले हैं । 


अष्टम अध्याय 
महायान के प्रधान आचार्य 


मदायान-दर्शेन की उत्पत्ति ओर उसके प्रधान आचार्य 


पहले हम महायान-धर्म की उत्पत्ति और उसकी कुछ विशेजताग्रों का उल्लेख कर चुके 
हैं | हमने देखा है कि महायान का हीनयान से मौलिक झेद है | इसके आगम-मंथ, इसकी 
चर्या, इसका बुद्धवाद, इसका सब कुछ भिन्न है। हम देखेंगे कि इसका दर्शन भी सर्वथा भिन्न 
हृ | संक्षेप में महायान की ये विशेषतायें हैः--बोधिसत्व की कल्पना, बोधि-चित्तम्रहण, षट्पार" 
मिता की साधना, दश-भूमि,त्रिकायत्राद और धमे-शून्यता या तथता । महायान-अन्थो में हीनयान 
को भ्रावक-यान और महायान को बोधिसत्व-यान भी कहते हैं। असंग महायानसूत्रालंकार में 
कहते हैं कि भ्नावक-यान में परदित-साथन का प्रयत्न नहीं है, केवल अपने ही मोक्ष का उपाय- 
चिन्तन है । महायान का अनुगमन करनेवाला अपर्यम्त सत्या के समुद्धरण का आशय रखता है 
ओर इसके लिए बोधि-चित्त का समादान करता है | हीनयान का अनुयायी केवल पुद्गल- 
नैरात्म्य में प्रतिपन्न हे, किन्तु महायान का अनुयायी धर्मनैरात्य या धर्म-शत्यता में भी 
प्रतिपन्न है । महायानी का कहना है कि वह क्ञेशावरण और ज्ञेयावरण दोनों को अपनीत 
करता है | उसके अनुसार हीनयानी केवल क्ञेशावरण का ही अपनयन करता है । महायान 
का प्रधान आगम प्रज्ञापारमिता है । हमने पिछले अध्याय में देखा है कि इसमें ही सबसे 
पहले शून्यता के सिद्धान्त का प्रतिपादन हे । यदी हीनयान से महायानदर्शन को भिन्न 
करने का बीज है | सौत्रान्तिकों के अनुसार महायान की शिक्षा सबसे पहले अश्साहसिका- 
मरज्ञापारमिता में पायी जाती हे । प्रज्ञापारमिता कई हैं | इनमें रष्टसाहकषिका सबसे 
प्राचीन हँ । इसका समय ईसा से एक शती पूर्व अवश्य होगा । साहंखिकायें महायान के सबसे 
महत्वपूर्ण अन्ध समके जाते हें । महायानदशंन के आदि आचार्य नागाजुंन ने इनमें से एक 
का भाष्य लिखा था | इस ग्रन्थ को मह्दाप्रज्ञापारमिताशास्र कहते हैं । 


पहले हमने कहा हे कि महायान के संकेत हीनयान में भी पाये जाते है । सर्वास्तिवाद 
का जो अवदान-साहित्य है, उसमें वोधिसत्व-यान का. पूर्वरूप व्यक्त होता है। दिव्यावदान 
सर्वास्तिवाद्‌ का अन्य है, इसमें पूर्ण की कथा मिलती है | दिव्यावदान में अनुत्तरसम्यक-सम्बोधि 
का भी उल्लेख है । ऐसी अनेक कथाये हैं, जिनमें दिखाया गया है कि पारमिताश्रों की साधना 
के लिए उपासक अपने जीवन का भी उत्सगं करते हैं, वह ऐहिक या पारलौकिक सुख के लिए 
यत्नशाल न होकर अनुत्तर-सम्यक-संबोधि के लिए यत्नवान्‌ हे, जिसमें वह सब जीवों को विमुक्त 
करें | मद्दावस्त मं हम ऐसे उपासकों का उल्लेख पाते हैं, जो बोधि-चित्त का ग्रहण कर ब्रोधि के 
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लिए चित्त का आवर्जन करते हैं । महावस्तु में तीन यानों का उल्लेख है, जैसे दिव्यावदान 
में भ्रावक-बोधि, प्रत्येक-बोधि, और अनुत्तर-सम्यक्‌-सम्त्रोधि का उल्लेख है । हमने पहले देखा 
है कि इसमें बोधिसत्व की चार चर्याश्रों और दश भूमियों का भी उल्लेख है । किन्तु यह दश 
भूमियाँ दशभूमक-सूत्र की दश भूमियों से बहुत कम समानता रखती हैं । महावस्त महासांधिकों 
में लोकोत्तरवादियों का विनय-ग्रन्थ है | महासांधिक मदायानियों के पूर्ववर्ती हैं, दशभूमक-सृत्र में 
भूमियों के दो विभाग किये गये हैं, पहली ६ भूमियों में बोधिसत्व पुद्गल-शृन्यता का साक्षात्कार 
करता है ( यही श्रावक-बोधि है ) तथा अन्तिम ४ भूमियों में घर्मशन्यता का साक्षात्कार करता 
है | श्रतः ऽत्र भूमि से ही महाय्रान की साधना का श्रार॑म होता है। 

हीनयान के साहित्य में भी 'शून्यताः शब्द का प्रयोग पाया जाता है किन्तु महायान में 
इसका एक नया ही अर्थ है । महायान के त्रिकाय में से रूप-( या निर्माण ) काय और धर्मकाय 
दिव्यावदान और महावस्तु में भी पाये जाते हैं | दिव्यावदान में कहा है कि मैंने तो भगवत्‌ का 
धर्मकाय देखा है, . रूप-काय नहीं। धर्मकाय प्रवचन-काग्र है | यह बुद्ध का स्वाभाविक काय 
है | किन्तु महायान में धर्मकाय का एक भिन्न अर्थ है | त्रिकायवाद में हम इसका विस्तृत विवेचन 
कर चुके हैं | सर्वास्तिवादी की परिभाषा में बुद्ध में नैमोणिकी ऋद्धि थी। वह श्रपने सहश 
श्रन्यरूप निर्मित कर -सकते थे | दिव्यावदान में है कि शाक्यमुनि एक बुद्ध-पिंडी का निर्माण 
करते हैं किन्तु इन ग्रन्थों में संमोगकाय का रशन नहीं है । अतः मद्दायान-धर्म का ्रार॑भ उस 
समय में हुआ जब धम्म-शज्यता, धर्मकाय (रता ) और संभोगकाय के विचार पहले-पहल 
प्रविष्ट हुए | धर्म-शून्यता का नया सिद्धान्त “वसे प्रथम प्रज्ञापारमिता ग्रन्थों में प्रतिपादित हुद्रा । 
श्रध्साहलिका में दो कार्यों का ही वर्णन है, नगार्जुन के मद्दाप्रज्ञापारमिताशास्र में भी इन्हीं दो 
कायों का उल्लेख है | धर्मकाय का दो अर्थ है १. धर्मों का समूह २. धर्मंता | योगाचार में 
रूपकाय औदारिक और सूच्म दो प्रकार का है। प्रथम को रूप या निर्माण-काय कहते हैं 
द्वितीय को संभोग-काय कहते हैं | लंकावतार सूत्र में संभोग-काय को निष्यन्द-बुद्ध या धर्मता- 
निष्यन्द-बुड कहते हैं | सूत्राल॑कार में निष्यन्द-बुदध को संभोग-काय और धर्मकाय को स्वाभाविक- 
काय कहा है। पंचविंशतिंसाहक्चिका प्रज्ञापारमिता में संभोगकाय बुद्ध का सूख्म-काय है, जिसके 
द्वारा बुद्ध बोधिसत्वो को उपदेश देते हैं | शतसाहखिका में संमोगकाय को आसेचनक-काय कहा 
दै; इसे प्रकृत्यात्ममाव भी कहते हैं। यह शरीर तेज का पुंज है । इस शरीर के प्रत्येक रोम- 
कूप से अनन्त रश्मि-राशि निःसृत होती है, जो अनन्त लोक-धातु को अ्रवभासित करती है | 
तब बुद्ध अपने प्रकृत्यात्ममाव का देव-मनुष्य को दर्शन कराते हें । सकल लोक-धावु के सब 
सत्व शाक्यमुनि बुद्ध को मिक्षुओं तथा बोधिसत्वों को प्रज्ञापारमिता , का उपदेश 
देतें देखते हैं । 

अतः पैचरविंशतिसाहस्षिका में सबसे प्रथम संमोग-काय का उल्लेख पाया जाता है | 
नागार्जुन के समय तक संभोग-काय रूपकाय ( अथवा निर्माण काय ) से एयक नहीं किया गया 
था| उस समय तक इस सांभोगिक काय को निर्मित मानते ये और इसलिए. उसे रूपकाय के 
अन्तर्गत मानते थे । दश भूमियों का उल्लेख सब से पदले मद्दावस्ठ में पाया जाता है; तदनन्तर 
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शत आर पंचर्विशतिसाइसिका में | दशभूमकसूत्र, बोधिसत्व-भूमि, लंकावतार, सूत्रालंकार श्रादि 
ग्रन्थों में, भूमियों का विकसित रूप पाया जाता है । 

ऊपर के विवरण से स्पष्ट है कि प्रज्ञापारमिता ग्रन्थों में अष्ट और दशा साहस्षिका सबसे 
प्राचीन हैं | इसके पश्चात्‌ शत और पंचर्विशति प्रज्ञापारमिता का समय है । यद्यपि धर्मशूत्यता 
का विचार ्र्टसाइसतिका में पाया जाता है तथापि महायान में त्रिकाय और दशभूमि पंचविंशति 
प्रज्ञापारमिता के पूर्व नहीं पाये जाते । 


अष्साहस्षिका आदि प्रज्ञापारमिता ग्रन्थों का मुख्य विचार यह है कि प्रज्ञापारमिता शर्य 
पारमिशाओं की नायिका श्रथवा पूवंगमा हे । अ्रष्टसाहस्तिका पृथ्वी से प्रज्ञापारमिता की तुलना 
करती हे,जिसपर अन्य पारमिताओं का अवस्थान है, और जिसपर वह सर्वज्ञता के फल का उत्पाद 
करती हे | श्रतः प्रज्ञापारमिता सर्वज्ञ तथागत की उत्पादक है । अन्य पारमिताओं की तरह प्रशा- 
पारमिता का श्रभ्यास नहीं किया जाता । यह चित्त की अवस्था है, जिसके होने पर दानपारमिता 
श्रलक्षण और निःस्वभाव प्रतीत होती है, और ग्राह्म-्राइक-विकल्प प्रहीण होता है । प्रज्ञापार 
मिता बताती है कि किसी में अभिनिवेश नहीं होना चाहिए झर बोधिसत्व को सदा इसका 
ध्यान रखना चाहिए, कि पारमिता, समाधि, समापत्ति, फल या बोधिपाक्षिक-धर्म उपायवौशल्य 
मात्र हँ । वस्तुतः इनका कोई स्वभाव नहीं है । प्रज्ञापारमिता ग्रन्थों की शिक्षा है कि सब शय 
है अर्थात्‌ पुद्गल ( आत्मा ) और धर्म द्रव्यसत्‌ स्वभाव नहीं हैं । इनकी शिक्षा है कि विज्ञान 
रौर विशेय ( बाह्यार्थं ) दोनों का परमार्थतः अस्तित्व नहीं है, केवल संबृतितः है । सर्वास्तिवाद्‌ 
पुदूगल-नैरात्म्य तों मानता है किन्तु बह एक नियत संख्या को द्रव्यसत्‌ मानता है । किन्तु महा- 
यान के ये ग्रन्थ इन धर्मों को भी निःस्वमाव मानते है--धर्म भी संवृतितः हैं, परमार्थतः नहीं । 
जीवन प्रवाहमात्र हैं, यह शाश्वत नहीं है श्रौर इसका उच्छेद भी नहीं होता । धर्मों का विभाजन 
करके ज हम देखते हें, तब उन्हें हम निःस्वभाव पाते हैं, प्रवाहमात्र है, जिसमें निरन्तर परिवर्तन 
होता रद्दता हे; इस प्रवाह का स्वरूप क्या है, यह नहीं बताता | 


योगाचार-विज्ञानवादी इस प्रवाह को श्रालय-विज्ञान कहता है । इस नय में चित्त-वैत्त 
वस्तु सत्‌ हैं, बाह्याथ प्रशप्तिमात्र है। श्रालय-विज्ञान खोत के रूप में श्रव्युपरत प्रवर्तित होता 
है । सोत का अर्थ हेतु-फल की निरन्तर प्रबृत्ति है । इस विज्ञान की सदा से यह धर्मता रही है 
कि प्रतिक्षण फज्ञोत्पत्ति होती है, और देतु का विनाश होता है । आलय-विज्ञान में धर्मों का 
निरन्तर स्वरूप-विशेष होता है, और आलय-विज्ञान नवीन धर्म आक्षित्त करता रहता है । यह 
नित्य व्यापार है, आलय-विज्ञान विज्ञानों का आलय और सर्व सांक्रेशिक बीजों का संग्रह- 
स्थान है । १ 

विज्ञानवाद मांध्यमिकवाद की प्रतिक्रिया है । जहाँ माध्यमिक विज्ञान को भी शत्य श्रौर 
निःस्वभाव मानता है, वहाँ विज्ञानवाद त्रैधातुक को चित्तमात्र मानता है, उसके अनुसार सत्र 
शून्य है, केवल विज्ञसि वस्तु-सत्‌ है । विज्ञानवाद दशभूमक-शासत्र को अपना आधार मानता 
है | तथापि इस वाद का आरंभ वस्तुतः आचार्य असंग से होता है । माध्यमिकवाद के प्रथम- 
चार्य नागार्जुन हैं । 


महायान के प्रधान आचार्य १६७: 


श्रब हम श्रागे इन दोनों दर्शनों के प्रधान आचायोँ का संचि परिचय देंगे । 

नागाजु'न-तारानाथ का कहना है हीनयानवादियों के अनुसार शतसाहस्तिका प्रज्ञापारमिता 
श्रन्तिम मद्ायान-सूत्र है; और इसके रचयिता नागार्जुन हैं। प्रज्ञापारमितासूत्र-शास्त्र अवश्य 
नागार्जुन का बताया जाता है। यद्द पंचदिंशतिसादृक्षिका-प्रज्ञापारमिता की टीका है। हो 
सकता है इसी कारण भूल से नागाजुन को शतसाहस्विका-प्रज्ञापारमिता का रचयिता मान लिया 
गया हो | कम से कम नागार्जुन मद्दायान के प्रतिधापक नहीं हैं, क्योकि इसमें सन्देट नहीं कि 
उनसे बहुत पहले ही मद्दायान-सूत्रो की रचना द्वो चुकी थी । 

शुञ्रान-च्याङ्ग के श्चनुसार ्रश्वत्रोप, नागार्जुन, आर्यदेव और कुमारलब्ध (= कुमार- 

लात ) समकालीन थे | वह इनको बौद्ध-जगत्‌ के चार सूये मानते हैं | राजतरंगिणी के अनुसार 
बोधिसत्व-नागाजुंन हुप्क, जुष्क और कनिष्क के समय में काश्मीर के एकमात्र स्वामी थे । तारा- 
नाथ के श्रनुसार नागार्जुन, कनिष्क के काल में पैदा हुए थे। नागाजुन का समय द्वितीय 
शताब्दी हो सकता है, किन्तु नागाजुन के सम्बन्ध में इतनी कहानियाँ प्रचलित हैं कि कभी-कभी 
उनके अ्रस्तित्व के बारे में ही सन्देह होने लगता है। कुमारजीव ने ४०५ ६० के लगभग 
चौनी भाषा में नागार्जुन की जीवनी का अनुवाद किया था | इसके अनुसार उनका जन्म दक्षिण 
भारत में ब्राह्मण-कुल में हुआ था । वह ज्योतिय, ्रायुर्वेद तथा अन्य विद्याओं में निपुण थे | 
बह जादूगर समझे जाते थे | उनकी इतनी प्रसिद्धि हुई कि कई शताब्दी बाद में भी अनेक ग्रन्थ 
उन्हीं के बताये जाते हैं | 


नागाजुन का मुख्य ग्रन्थ कारिका या माध्यमिक-सूत्र है । इस ग्रन्थ में ४०० कारिकायें 
हैं। नागाजुनं ने इस पर एक टीका लिखी थी। जिसका नाम “अकुतोमयाः है। इसका 
केवल तिब्बती अनुवाद पाया जाता है। बुद्धपालित और भावविवेक ने भी इस ग्रन्थ पर 
टीकाये लिग्तीं थी, किन्तु उनके मी केवल तिब्बती अनुवाद ही मिलते हैं। केवल चन्द्रकीतिं 
की प्रसन्नपदा नामक संस्कृत टीका उपलब्ध है | नागार्जुन ने माध्यमिक सम्प्रदाय की स्थापना 
की। इसे शात्यवाद भी कहते हैं | चन्द्रकीति सिद्ध करते हैं कि माध्यमिक नास्तिक नहीं हैं । 
नागाजुन संवृतिसत्य और परमार्थसत्य की शिक्षा देते हैं। परमार्थसत्य की दृष्टि से न संसार 
है, न निर्वाण । 


नागाजुन के अन्य अन्थ युक्तिपष्ठिकः, शून्यता-सस्तति, प्रतीत्यसमुत्पाद-हृदय,मदायानविंशक 
और विग्रह-व्यावतेनी हैं । इनके अतिरिक्त भी कई अन्य हैं, जो नागाजुन के वताये जाते हैं । 
किखु उनके बारे में हम निश्चित रूप से कुछ नहीं कह सकते | धम-संग्रह पारिमापिक शब्दों 
का एक कोष है | इसे भी नागाजुन का लिखा बताते हैं। इसी प्रकार 'सुद्दल्लेख' के रचयिता 
भी नागाजुन कहे जाते हैं | इत्सिंग ने इसकी बड़ी प्रशंसा की है । उनके समय में यह बहुत 
लोकप्रिय था | उनके अनुसार इसके रचयिता नागार्जुन थे । चीनिगे के अनुसार जिस राजा 
को यह लेख लिखा गया था, वह शातवादन था | तिन्त्रतियों के अनुसार वह उदयन था | 
माध्यमिक के अन्य प्रसिद्ध श्रांचा्य देव या आर्यदेव बुद्धपालित, चन्द्रकीत्ति और शान्तिदेव हैं | 


१६८ घोनु-घर्म-एुशंन 


चन्द्रकीसि छठी शताब्दी के हैं | यह मध्यमकावतार और प्रसन्नपदा के रचयिता हैं। नागाडन 
के वाद का विस्तृत परिचय इस ग्रन्थ के चतुर्थ खण्ड में देंगे!) 
झागंवेष---नागाजुन के शिष्य शार्यदेव भी एक प्रसिद्ध शास्त्रकार हो गये है । इन्हे 
देव, काणदेव या नीलनेत्र भी कहते हैं। शुञ्रान-च्यांग के अनुसार यद्द सिंहल देश से श्राये 
थे । कुमारजीव ने इनकी जीवनी का अनुवाद चीनी भाया में किया था। आर्यदेव का सबसे 
प्रसिद्ध ग्रन्थ चतुः शतक है | इसमें ४०० कारिकायें हैं। चन्द्रकीत्ति के ग्रन्थ में शतक या 
शतक-शास्त्र के नाम से इसका उल्लेख है | शुआन-च्वाज्ञ ने इसका चीनी भाषा में अनुवाद 
किया था | इनका एक दूसरा ग्रन्थ “चित्तविशुद्धि-प्रकरणः बताया जाता है । इसके कुछ ही 
ग मिले हैँ | विन्टर नितूज को इसमें सन्दे है कि यह ग्रन्थ आर्यदेव का है | चीनी त्रिपिक 
में दो ग्रन्थ हैं, जिनका अनुवाद बोधिसत्त्व ( ५०८-५३५ $० ) ने किया है और जो आयदेव 
के बताये जाते हैं | आर्यदेव का एक ग्रन्थ मुष्टि-प्रकरण है, जिसके उंस्क्ृत-पाठ का निर्माण 
टामस ने चीनी और तिब्बती अनुवादों की सहायता से किया है । 


असंग, घसुबंधु--अ्रब तक यह समका जाता था कि योगाचार-विज्ञानवाद के प्रतिशपक 
आर्यासंग थे | परंपरा के अनुसार अनागत बुद्ध मैत्रेय ने तुपित-लोक में असंग को कई ग्न्य 
प्रकाशित किये थे | किन्तु ्रन इस लोक-कथा का व्याख्यान इस प्रकार किया जाता है कि जिन 
ग्रन्थों के सम्बन्ध में ऐसी उक्ति है, वह दरदुतः असंग के गुरु मैत्रेय नाथ की रचना है | श्र 
इसकी अधिक संभावना है कि मैत्रेयनाथ योगाचार मतवाद के प्रतिष्ठापक थे | कम से कम चर 
यह निश्चित हो गया है कि ग्रमिसमयालंकार कारिका मैत्रेयनाथ की कृति है । यह ग्रन्थ पंचविश- 
तिसाहस्तिका-प्रज्ञापारमिता सूत्र की टीका है | यहद टीका योगाचार की दृष्टि से लिखी गयी है | 
विन्टर नितूज का कहना है क्रि मशायानसूत्रालंकार के भी रचयिता संभवतः मैत्रेयनाथ ये । 
सिलवां लेवी ने इस ग्रन्थ का सम्पादन और अनुवाद किया है । उनका मत है कि यह ग्रन्थ 
असंग का है | एक और ग्रन्थ योगाचारभूमिशात्रश या “सत्तदशभूमिशान्न' है जिसका केवल 
एक भाग अर्थात्‌ बोधिसचभूमि संस्कृत में मिलता है । इसके सम्बन्ध में भी कद्दा जाता है कि 
मैत्रेय ने इसको असंग के लिये प्रकाशित किया था। विन्टर नितूज का कहना है कि यह भी प्राय 
मैत्रेयनाथ की रचना है । किन्तु तिन्त्रती लेख इस ग्रन्थ को असंग का बताते हैं । शुआन चांग 
का भी यही मत है । जो कुछ हो, इसमें तनिक भी सन्देह नहीं कि योगाचार-विज्ञानवाद के 
आचार्य के रूप में मैत्रेयनाथ की अपेक्षा असंग की श्रधिक प्रसिद्धि है | इन के अन्थो का परिचय 
' चीनी अनुवादों से मिलता है-महायान-संपरिग्रह, जिसका अनुवाद परमार्थ ने किया; प्रकरण 
आयवाचा, महायानाभिधर्म-संगीति-शास्न जिसका अनुवाद शुआन च्वाङ्ग ने किया, वज्रच्छेदिका 
की टीका, जिसका अनुवाद धमंगुस ने किया । 
असंग तीन भाई थे | असंग ही सबसे बड़े थे | इनका जन्म पुरुषपुर ( पेशावर ) में 
नाहण-कुल में हुआ था | इनका गोत्र कौशिक था | इनसे छोटे वसुबन्धु थे बौद्धसाहित्य में 
इनका ऊँचा स्थान है | आरंभ में दोनों भाई सवीस्तिवाद के अनुयायी ये । अभिधर्मक्ोश के 
देखने से मालूम होता है कि वसुबन्धु स्वतंत्र विचारक थे | किन्तु उनका झुकाव सौत्रान्तिक 


महायान के प्रधान आचार्य १६६: 


मतवाद की श्रोर था | पीछे से झसंग ने महायान-धर्म स्वीकार कर लिया और उनकी प्रेरणा से 
वसुवन्धु भी महायान के माननेवाले हो गये | 


ताकाकूसू, के श्रनुसार वसुवन्धु का काल ४२० ६० और ५०० ६० के बीच है | 
बोगिहारा वसुवन्थु का समय ३६.० ई० और ४७० $० के बीच तथा असंग का समय ३७५ ६० 
श्रौर ४५० ६० के बीच निर्धारित करते हैँ | सिलवाँ लेवी के अनुसार असंग का काल ५ वीं 
शताब्दी का पूर्वीर्धमाग है | किन्तु एन» पेरी ने यद्द सिद्ध करने की चेष्टा की है कि वसुवन्धु का 
जन्म २५० ई० के लगभग हुआ । इससे विन्टर नितज्‌ दोनों भाइयों का समय चौथी शताब्दी 
मानते हैं । 

परमार्थ ने वसुबन्धु की जीवनी लिखी थी । परमार्थ का समय ४६६-५६६. ई० है । 
ताकाकूसू ने चीनी से इसका अनुवाद किया है | तारानाथ के इतिहास में भी वसुवन्धु की 
जीवनी मिलती है, किन्तु यद प्रामाणिक नहीं है । वसुवन्धु का सबसे प्रसिद्ध ग्रन्थ अमिधर्म- 
कोश है | इसके चीनी और तिब्बती अनुवाद उपलब्ध हैं | लुई द ला वाले पूसे ने चीनी से 
फ्रच में अनुवाद किया । राहुल सांकृत्यायन तिब्बत से मूल संस्कृत-ग्रन्थ का फोटो लाये थे । 
जायसवाल-ञ्रनुशीलन-संस्था पटना की ओर से मूल ग्रन्थ के प्रकाशित करने की व्यवस्था की जा 
रही है | चीनी भाषा में इस अन्थ के दो श्रमुवाद हैं-एक परमार्थ का, दूसरा शु्रान-च्वाङ्ख का | 
परमार्थ का अनुवाद ५६३ ६० का है। इस ग्रन्थ में ६०० कारिकायें हैं और वसुबन्धु ने 
इसका स्वयं भाष्य लिखा है | इस ग्रन्थ का बौद्ध-जगत्‌ पर बड़ा व्यापक प्रभाव पड़ा | सब 
निकायों में तथा सर्वत्र इसका आदर हुआ | इसने बहुत शीघ्र अन्य प्राचीन ग्रन्थों का स्थान 
ले लिया । यह बड़े महत्त्व का ग्रन्थ है | वसुवन्धु के अनुसार अअभिधर्मकोश में वैमाधिक- 
सिद्वान्त का निरूपण काश्मीर-नय से किया गया है । कोश के प्रकाशित होने पर सर्वास्तिवाद 
के प्राचीन ग्रन्थों ( अभिधर्म और विभाषा ) का महत्व घट गया | कोश में वेभाषिक-सौत्रान्तिक 
का विवाद भी दिया गया है; अन्त रें ग्रन्थकार अपना मत मी देते हैं | कोश में अन्य अन्यों 
सें उद्धरण भी दिये गये हैं | इस प्रकार प्राचीन साहित्य के अध्ययन के लिये भी कोश का 
बड़ा मूल्य है । 


अभिधे कोश पर कई रीकाये लिखी गयी थीं, किन्तु केवल यशोमित्र की “स्फुटार्था? 
व्याख्या पायी जाती है । इसका संपादन वोगिहारा ने जापान से किया है । कलकत्ते से देव- 
नागरी अक्षरों में यह अन्थ प्रकाशित किया जा रहा है | दिङ्‌ नाग, स्थिरमति, गुणमति आदि 
ने मी कोशपर टीकायें लिखी हैं--मर्मप्रदीप, तत्त्वाथंटीका, लक्षणानुसार आदि | चीनी भाषा 
में मी कोश पर कई टीकायें हैं । 


संघभद्र ने न्यायानुसार नाम का अभिधर्मशाख्र वसुबन्धु के मत का खण्डन करने तथा 
यह बताने के लिए लिखा कि कहाँ वसुबन्धु शास्त्र से व्यावृत्त करते हैं; न्यायानुसार श्रमिघर्मकोश 
की श्रालोचनात्मक टीका है । जहाँ जहाँ वसुबन्धु का भाष्य वैमाषिक मत का विरोध करता है, 
वहाँ वहाँ न्यायानुसार उसका खण्डन करता है | 

२२ 


१७० घोख थसे-दुशण 


बृद्धावस्था में वसुबन्धु 'ने असंग के. प्रभाव से महायान-धर्म स्वीकार किया और 
विंशतिका और त्रिंशिका नामक प्रसिद्ध ग्रन्थ रचे | यह विज्ञानवाद के ग्रन्थ हैं | विंशतिका पर 
वसुत्रन्ध ने अपनी वृत्ति लिखी | त्रिंशिका पर १० टीकायें थीं। इनमें से केवल स्थिरमति की 
रीका उपलब्ध है । शुश्रान-च्वाङ्‌ ने त्रिंशिका पर विज्ञप्तिमात्रता सिद्धि नामक ग्रन्थ चीनी भाषा 
में लिखा । पूसे ने इस ग्रन्थ का फ्रच में ञ्रनुआद प्रकाशित किया है । यह ग्रन्थ बड़े महत्व 
का है, क्योंकि इसमें त्रिंशिका के सब टीकाकारों के मत का निरूपण है और धर्मपाल की टीका 
भी सन्निविष्ट है । 


वसुत्रन्धु ने अन्य भी ग्रन्थ लिखे थे, जो ग्रप्राप्त हँ । विश्वभारती से त्रिस्वभाव-निर्देश 
नाम का ग्रन्थ प्रकाशित हुआ है| इसके रचयिता वसुबन्धु बताये जाते है | बसुवन्धु के कुछ श्रन्य 
ग्रन्थ यह ईँ;--पंचस्कन्धप्रकरण, व्याख्यायुक्ति और कर्मसिद्धिप्रकरण । वसुबन्धु की मृत्यु 
८० वर्ष की अवस्था में अयोध्या में हुई । इस ग्रन्थ के चतुर्थ खण्ड में हम असंग के विज्ञानबाद 
का, वसुबन्धु के वैभाषिकवाद तथा विज्ञानवाद का विस्तृत परिचय देंगे । 

दिछ नाग, धर्मकीतिं और अन्य आचाय--श्राचार्य ्रसंग और वसुव्रन्धु के दो प्रधान 
शिष्य दिङनाग ( या दिग्नाग ) और स्थिरमति थे | स्थिरमति माध्यमिक और विज्ञानवाद के 
बीच की कड़ी हैं । विज्ञानवाद की दूसरी शाखा के प्रतिष्ठापफ दिङनाग हैं । इस शाखा का 
माध्यमिक से सवथा विच्छेद हो गया । इस शाखा का केन्द्र नालन्दा था | दिङ्नाग बौद्धन्याय 
के प्रतिष्टापक माने जाते हैं । भारतीय दर्शन में इनका ऊँचा स्थान हे | इनके ग्रन्थों में न्याय- 
प्रवेश, आलम्बन-परीक्षा प्राप्त हें। इनके प्रसिद्ध अन्य प्रमाणसमुच्चय का प्रत्यक्ष परिच्छेद भी 
प्रकाशित हो चुका है। अन्य ग्रन्थों के मी तिब्बती अनुवाद उपलब्ध हैं । दिङ नाग के पश्चात्‌ 
धर्मकीति ( ६७५-७०० ई० ) हुए जिनका न्यायविन्दु, हेतुविन्दु और प्रमाणवार्तिक संस्कृत में 
उपलब्ध हैं । शुआन-च्वांग ने नालन्दा संघाराम में अ्रध्ययन किया था और शीलमद्र उनके 
आचार्य थे | विज्ञानवाद के अन्य ग्राचाये जयसेन तथा चन्द्रगोमिन्‌ ( सातवीं शती ) थे । यह 
एक प्रसिद्ध वैयाकरण, दार्शनिक और कबि थे | तारानाथ के अनुसार चम्द्रगोमिन्‌ ने अनेक 
स्तोत्र और अन्य ग्रंथ स्चे | यह असन्दिग्ध है कि सातवीं शती में विज्ञानवाद का बड़ा प्रभाव 
था | पीछे के माध्यमिक आजायों का विज्ञानवाद के आचारयों से बड़ा शास्त्रार्थ होता था | 
यद्यपि माध्यमिक विज्ञानवादियों के पूर्ववर्ती हैं, तथापि बौद्धधमे के तिव्वती और च्रीनी इतिहासों 
में योगाचार-विज्ञानवाद को प्रायः हीनयान और माध्यमिक के बीच की कड़ी माना गया है | 
उनके अनुसार माध्यमिकों का वाद पूर्ण है । 

नालन्दा के एक प्रसिद्ध आचार्य धर्मपाल थे, जिन्होंने त्रिशिका पर टीका लिखी थी | 
इनके शिष्य चन्द्रकीति ने माध्यमिक दर्शन पर अनेक ग्रन्थ लिखे | चन्द्रकीतिं ने बुद्धपालित 
और भव्य के शिष्य कमलबुद्धि से नागार्जुन के ग्रन्थों का अध्ययन किया था । बुद्धपालित 
प्रासंगिक-निकाय के प्रतिष्ठापक हैं और भावविदेक ( भव्य ) ने स्त्रातन्त्र निकाय की स्थापना की 
थी । इनके ग्रन्थों. के केवल तिब्ब॒ती अनुवाद मिलते हैं | चन्द्रशीर्चि का मुख्य अन्थ मध्यमकावतार 
है | मूल मध्यमककारिका पर प्रसभपदा नाम की टीका भी चन्द्रकीतिं की है । इन्होंने चतुः- 
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शतिका पर भी एक टीका लिखी, जो बहुत प्रसिद्ध है । ये ग्रन्थ चन्द्रकीति की अपूर्व विद्वत्ता 
के प्रमाण हैं । 
शान्तिदेव--शान्तिदेव सातवीं शताब्दी में हुए | तारानाथ के श्रनुसार शान्तिदेव का 
जन्म सौराष्ट्र ( = वर्तमान गुजरात ) में हुआ था, और वह श्रीहृषं के पुत्र शील के समकालीन 
थे | परन्तु भारतीय अथवा चीनी लेखों में अथवा शील किसी अन्य नाम के पुत्र का पता नहीं 
चलता | शान्तिदेव राजपुत्र था, पर तारा की प्रेरणा से उसने राज्य का परित्याग किया | कहा 
य है कि स्वयं बोधिसत्व मंजुश्री ने योगी के रूप में उसको दीक्षा दी और अन्त में वह मिक्तु 
ग्या | 
तारानाथ के अनुसार शान्तिदेव बोधिचर्यात्रतार, सूत्रसमुच्चय, और शिक्षासमुच्चय के 
रचयिता थे । वोधित्रयीवतार श्रौरों से पीछे लिखी गयी । शिक्षासमुच्चय की जो हस्तलिखित 
प्रतियाँ प्राप्त हुई हैं, उनमें ग्रन्थकार का नाम नहीं पाया जाता है, पर तंजोर इण्डेक्स ३१ 
के अनुसार शान्तिदेव ही इस ग्रन्थ के रचिता ह । मदावान-धमे के विद्वान्‌ दीपंकर श्रीज्ञान 
(ग्रतीश ) इस उक्ति की पुष्टि करते हैं। शि गनमुल्चय के अनेक अंशों का उद्धरण उन्होंने 
किया है | श्रौर इस ग्रन्थ को वह शान्तिदेय ही क मति रामझते थे | 
बोधिन्रयीवतार के टीकाकार प्रज्ञाकरमति भी शान्दिदेव ही को शिक्षासमुच्चय तथा 
बोधिचर्यावतार का ग्रन्थकार मानते हैं । दोनों ग्रन्थ एक ही व्यक्ति की इतिर्या हैं। इसका ग्रन्त- 
रंग प्रमाण मी है | दोनों ग्रन्थों में कई श्लोक सामान्य हैं। इसके अतिरिक्त बोधिचर्यावतार 
( पंचम परिच्छेद, श्लोक १०५, १०६ ) में शिक्षासमुच्चय श्रथवा सूत्नसमुच्चय के बारम्ब्रार 
अभ्यास करने का आदेश किया गया है | 
शिक्षासमुच्चयोड्वश्यं द्ररव्यश्च पुनः पुनः | 
बिस्तरेण सदाचारो यस्मात्तत्र प्रदर्शितः ॥ 
संक्षेपेणाथवा तावत्पश्‍्येत्सूत्रसमुच्चयम्‌ | 
यदि शिक्षासमुच्चय के रचयिता वोधिचर्यात्रतार के रचयिता से भिन्न होते तो यह मानना 
पड़ता कि एक ने दूसरे के श्लोकों की चोरी की है और उस अवस्था में जिस ग्रन्थ से चोरी 
की गयी है उस ग्रन्थ का उल्लेख नहीं पाया जाता | 
अतः स्पष्ट है; दोनों ग्रन्थों के कर्ता शान्तिदेव ही हैं । प्रज्ञाकरमति अपनी बोधि- 
नरयीबतारपंजिक्रा में ऊपर उद्धत किए हुए श्लोकों की टीका में लिखते हैं :-- 
शिक्षासमुच्चयोऽपि स्त्रयमे भिरेव कृतः । तदा । नानासूतरैकदेशानाँ वा समुच्चय एभिरेव कृत; 
बोघिचर्यावतार में ग्राये नागाजुन द्वारा लिखे हुए एक दूसरे सूत्रसमुच्यय का उल्लेख 


पाया जाता है । र 
आयनागाजु नावड द्वितीयं च प्रयत्नत 


स के अनुसार आर्य नागार्जुन के लिखे हुए शिच्षासमुच्चय और सूत्र- 
समुच्चय हैं | 

टीका-आर्यनागाजुनपा्ैनिंबदं द्वितीयं शिक्षासमुच्चयं सत्रसमुच्चयं च पश्येत्‌ 
प्रयत्नतः आदरतः । 
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पर यहद श्रथ॑ उपयुक्त नहीं प्रतीत होता है। द्वितीयं? से द्वितीय सूत्रसमुच्वय से 
तात्पर्य है; क्‍योंकि श्लोक के प्रथम पाद में सूत्रसमुच्चय ही का का उल्लेख है । 

कने साहब के श्रनुसार दोनों ग्रन्थ नागाजुन के हैं | (मैनुअल श्रॉफ इण्डियन बुद्धिव्म, 
पृष्ठ १२७, नोट ५) 

सी. बेणडल साहब इसका श्रथ इस प्रकार लगाते है :..... 

आर्य नागाजु न-रचित सूत्रसमुच्चय अवश्य द्रष्टव्य है । यह भामणेर का द्वितीय 
अभ्यास है । (शिक्षासमुच्चय, सी. बेण्डल द्वारा रचित, १ विब्लिओ थिका बुद्धिका, एष्ठ ४ के 
सामने, नोट २) 

इस अर्थ के अनुसार शान्तिदेव अपने रचे किसी सूत्रसमुच्चय का उल्लेख नहीं करते | 
वास्तव में यह निर्णय करना कि कौन सा ग्रर्थ ठीक है, असंभव सा है। नागाजुन ने-यदि 
इन नामों के कोई ग्रन्थ लिखे भी हों तो चे उपलब्ध नहीं हैं | शान्तिदेव ने यदि सून्नसमुच्चय 
नामक ग्रन्थ रचा भी हो तो उसकी कोई प्रति नहीं मिलती, तंजोर इण्डेक्स (बसिन की प्रति जो 
कि इण्डिया ऑफिस द्वारा प्रमाणित है) में शान्तिदेव के एक चौथे ग्रन्थ का उल्लेख है । इसका 
नाम शारिपुत्र-्रष्टक है, पर यह सन्दिग्ध हे | 


शिक्षासमुच्चय का संपादन सी, बेण्डल महाशय द्वारा सँण्ट पिट्संबर्ग की रुसी 
बिब्लिओथिका बुद्धिका अरन्थमाला में सन्‌ १८६७ ई० में हुआ । दूसरा संस्करण १६०२ में 
हुआ । इसका अंग्रेजी अनुवाद सी. बेण्डल तथा डब्ल्यू, एच. डी. राउज द्वारा हुआ है और 
सन्‌ १६२२ ६० में इण्डियन टेक्सूट सिरीज में प्रकाशित हुआ है । 

इस पुस्तक का तिब्बती भाषा में अनुवाद ८१६ और ८३८ ई० के बीच हुआ था । अनु- 
वाद तीन मह्दाशयों द्वारा हुआ था । इनके नाम ये हैं-- जिनमित्र, दानशील, और एक तिब्बती 
पंडित ज्ञानसेन । ज्ञानसेन का चित्र तंजोर इंडेक्स के उस भाग के आरंभ में पाया 
जाता है, जिसमें शिक्ासमुच्चय है ( इण्डिया ऑफिस की प्रति) । अन्त के दो अनुवादक 
तिब्बती राजा रत्री-दे-स,त्सान ( ८१६-८३८ ई० ) के आश्रित थे। इससे प्रकट होता दै कि 
मूल पुस्तक ८०० ई से पूर्व लिखी गयी । 

शान्तिदेव का दूसरा ग्रन्थ जो प्रकाशित हो चुका है, बोधिचयीबतार है । रूसी विद्वान्‌, 
आइ. पी. मिनायेव ने सबसे प्रथम इसे जापेस्की में प्रकाशित किया था | हरप्रसाद शास्त्री ने 
बुद्धिस्ट टेक्ट सोसाइटी के जरनल में पीछे से प्रकाशित किया | 

प्रज्ञाकरमति की रीका (पंजिका) फ्रेंच अनुवाद के साथ ला वली पूर्श ने त्रिब्लियोथिका 
इणिडका में सन्‌ १६०२ में प्रकाशित की | रीका की एक प्रति जिसमें केवल ६ वें परिच्छेद कौ 
टीका थी, पूँसे ने लैटिन अक्षरों में “बुद्धिसम स्तदी एत मटीरियाँ? १, (लन्दन, लुजाक) में प्रका- 
शित की यी । बोधिचर्यावतार टिप्पणी नाम की एक हस्तलिखित पोथी मिली है, पर यह खण्डित 
है । प्रोफेसर सी. बेण्डल को यह पोथी नेपाल दरबार लाइब्रेरी में मिली थी | सन्‌ १८६३ ई में 
शास्री जी को पंजिका की एक प्रति मिली थी, यह प्रतिलिपि नेवारी श्रच्रों में सन्‌ १०७८ ईशम 
लिखी गई | लेखक का नाम नहीं है, पर प्रज्ञाकरमति टीकाकार को तातपाद कहता है-इससे 
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जान पड़ता है कि वह टीकाकार का शिष्य था | प्रज्ञाकरमति विक्रमशिला विहार के श्राचार्य थे 
(एस, सी, व्रिद्यामूपण लिखित इण्डियन लॉजिक, पठ १५१ ) और ११ वीं शताब्दी के आरंभ 
में हुए । मैथिल अक्षरों में केवल प्रज्ञापाठ परिच्छेद की टीका की एक प्रति भी उसी समय 
उपलब्ध हुई । 


टोकियो के प्रोफेसर ओमिगा का कहना है कि नांजियो के कैरलोंग में बोधिचर्यावतार की 
एक भिन्न व्याख्या है। तीन ताल पत्र मिले, जिसमें शान्तिदेत्र का जीवन-चरित दिया है। 
(एशियाटिक सोसाइटी ऑफ बंगाल के सरकारी संग्रह नं० ६६६० में) ये पत्र १४ बीं शताब्दी 
में काठमांडू में नेवारी अक्षरों में लिखे गये थे | इसमें लिखा है कि शान्तिदेव किसी राजा के 
पुत्र थे। राजा का नाम मंजुवमा था | उनकी राजधानी का नाम मिट गया है, पढ़ा नहीं 
जाता | (तारानाथ का कहना है वह सुराष्ट्र के राजा का लड़का था | तारानाथ का समय 
इन तालपन्नों के समय से पीछे है)। 


शान्तिदेव महायान-धर्म का एक प्रसिद्ध शात्रकार हो गया है । दीर्पकर ( अतीश ) 
नागाजुंन, आर्यदेव, और अश्वघोष के साथ शान्तिदेव का मी नाम लेते हैं। 


तारानाथ और अन्य तिन्त्रती लेखक शान्तिदेव से भज्ञी-मांति परिचित हैं । (“शान्तिदेवः 
हरप्रसाद शास्री द्वारा लिखित, एण्टीक्वेरी, १६१३ पृष्ठ ४६-५२ 


जब उनका युवराज पद पर अभिषेक हुआ तब उनकी माता ने बताया कि राज्य केवल 
पाप में हेतु है । माँ ने कहा--तुम वहाँ जाञ्रो, जहाँ बुद्ध और बोधिसत्व मिलें । मंजुवज के 
पास जाने सें तुमको निःभ्रेयस्‌ की प्राप्ति होगी । वह एक हरित वर्ण के घोड़े पर सवार होकर 
अपने पिता के राज्य से चला गया | कई दिनों तक वह खाना पीना भूल गया । गहन वन में 
एक सुन्दरी ने उसके घोड़े को पकड़ लिया और उसको उसपर से उतारा । उसने पीने के लिए 
श्रच्छा पानी दिया, और बकरी का मांस भूँजा । उसने कहा कि मैं मंजुवज़समाधि की शिष्या 
हुँ। शान्तिदेव प्रसन्न हुआ, क्योकि वह उसी का शिष्य होना चाहता था। १२ वर्ष तक वह 
गुरु के समीप रहा और मंजुश्रीज्ञान का प्रतिलाम किया । शिक्षा की समासि पर गुरु ने 
मध्यदेश जाने का आदेश किया । वहाँ वह अचलसेन नाम रखकर “राउत? हो गया | देवदार 
काष्ठ का एक खड्ग बनवाया और राजा का शीघ्र ही प्रिय हो गया । अन्य राजभूत्य उससे 
ईष्यी करने लगे । उन्होंने राजा से निवेदन किया कि इसने देवदारु बुच का एक खड्ग बनवाया 
है, यह किस प्रकार युद्ध में सेवा कर सकेगा। राजा ने सब राजम्ख्यों के खड्गो को देखना 
चाहा | अचलसेन ने कहा कि मेरा खड्ग न देखा जाय | पर राजा नहीं माना और अचलसेन 
इस शतं से एकान्त में दिखलाने के लिए तैयार हुआ कि वह एक आँख बन्द कर देगा । राजा 
ने ज्योंही खड्ग देखा, उसकी आँख भूमि पर गिर पड़ी । राजा को श्चर्यं और प्रसन्नता हुई । 
्रचलसेन ने खड्ग को पत्थर पर फेंक दिया । नालन्दा गया, और संसार का परित्याग किया । 
शान्तचित्त होने से 'शान्तिदेव' नाम पड़ा। उसने तीनों 'पिरकों को सुना । उसका नाम भुसुकु 


१७४ बौद्ध-घम दशन 


भी पड़ा, क्योकि--भुँजानोपि प्रभास्वरः, सुप्तोषि, कुटी ततोपि तदेवेति भुसुकु समाधिसमापन्नत्यात्‌ 
भुसकुनामख्यातिं संघेऽपि | 

नालन्दा के युवकों ने उनके ज्ञान की परीक्षा करने में उत्सुकता दिखाई । नालन्दा की 
प्रथा थी कि प्रतिवण ज्ये& मास के शुक्नपक्ष में धर्म-कथा होती थी । उन्होंने उनको इसके लिए, 
वाध्य किया | नालन्दा-विद्दार के उत्तर-पूर्व दिशा में एक बड़ी धर्मशाला थी | उस धर्मशाला में 
सब पंडित एकत्र हुए, और शान्तिदेव सिंहासन पर बैठाये गये । उसने तत्काल पूछा-- 

किमाध पठामि अथार्ष वा, तत्र क्रधिः परमार्थज्ञानवान्‌ | ऋध गतो-इत्यत्र श्रौणादिक 
किः । ऋषिणा जिनेन प्रोक्तं आप । ननु प्रज्ञापारमितादो सुभूत्यादिदेशितं कथमार्ष इत्यत्रोच्यते 
युवराजार्यमैत्रेयेण । 


शी ८. > ७ > .ज्ञेशनिवहणं [27 
यदथवद्‌ धर्मेपदोपसंहितं त्रिधातुसंङ्गशनिवरहणं वचः । 
भवे भवेच्छान्त्यनुशंसदर्शकं तद्वत्‌ किमार्पं विपरीतमन्यथा || 
~ RN ०९ ग 
तदाकृष्टं आर्योद्येर्थीप सुभूत्यादिदेशना तु भगवदधिष्ठानादित्यदोपः । 
पंडित लोग आश्चर्यान्वित हुए और उनसे अर्थार्ष ग्रन्थ का पाठ सुनाने को कहा | 
उन्होंने विचारा कि स्वरचित तीन ग्रन्थों में से किसका पाठ सुनावें । उन्होंने वोधिचर्यावतार को 
पसन्द किया और पड़ने लगे--“सुगतान्‌ ससुतान्‌ सधर्मकायान्‌ `" ` इत्यादि । लेकिन जब वह-- 


य॒दा न भावो नाभावो मतेः संतिष्ठते पुर | 
तदान्यगत्यभावेन निरालम्त्रः प्रशाम्यति ॥ 


पड़ने लगे, तब भगवान्‌ सन्मुख प्रादुभत हुए; और शान्दिव को स्वर्ग ले गये | पंडित 
आश्रयौन्वित हुए | उनकी पदु-कुटी (स्टूडेन्ट्स कॉटेज ) हँड़ी । वहाँ से तीनों ग्रन्थों 
को ले उन्हें प्रकाशित किया | 

यह वृत्तान्त इन तीन तालपत्रों से प्राप्त होता है । 

उनके ग्रन्थों से मालूम होता है कि वह माध्यमिक-दशन के अनुयायी थे | वेंडल 
का कहना है कि शान्तिदेव के ग्रन्थों में तन्त्र का प्रभाव पाया जाता है । कार्दिये कृत कैटालाग 
से पाया जाता है कि शान्तिदेव “शरीगुह्यसमाजमहायोगतन्त्रबलिविधिः? नामक तान्त्रिक ग्रन्थ के 
रचयिता थे । दरबार लाइब्रेरी, नेपाल में चयीचर्यविनिश्रय नामक तालपत्र से मालूम होता है 
कि सुसुकु ने वजयान के कई अन्थ लिखे, बंगाली में भुसुकु के कई गान बताए, जाते हैं। 
एक गान में लिखा कि वह बंगाली थे 


४८--रागमल्लारी-भुसुकुपादानां-- 
बाजनाव पाडी पऊँआ खाले वाहिउ | 
अदय बंगाले क्रेश लुडिड ॥ भु ॥ 
आजि भुसुकु बंगाली भइईलि-> 
एने अधरिणी चण्डालि लेलि॥ श्र॥ 
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प्रशापारमिताम्मो धिपरिमथनातमृतपरितो झितसिद्धाचा्य भुसुकुपादी बंगालिका व्याजेन 
तमेवार्थ प्रतिपादयति । प्रज्ञारबिन्द्रकुहरहृदे सदगुरुचरणोपायेन प्रवेशितं तत्रानन्दादि शब्दो ही- 
त्यादि अ्क्षरसुखाद्यय बंगालेन वाहित ति अभिन्नत्व॑ कृतं | 

यह नगर बंगाल में था । बंगलि मध्यप्रदेश के आगे है | शान्तिदेव तराई के जंगलों 
में गये । उनका काल ६४८ ईसी से ८१६-८३८ इस्वी है, जत्र कि यह ग्रन्थ तिब्बती भाषा में 
अनूदित हुआ । भुसुकु द्वारा निर्मित बताये जाने वाले गीत भी इसी समय के होंगे । यद्यपि ये 
द्धी के सदजिया सम्प्रदाय के गीत हैं, जो कि वञ्रयान की एक शाखा हैं; अथवा उसी का 
पर्याय है | नेपाल की दरार लाइच्रेरी में चोधिनर्यामतारानुशंस नामका एक ग्रन्थहै जो कि 
बोधिचर्यावतार दवी है, केवल उसमें कुछ पद जोड़ दिये गये हैं । भुसुकु ने एक दोहे में अपना 
नाम कट लिखा हैन" 

राउत भणइ कट भुसुकु भणुइ कर सञ्चला अ्इस सद्दाव | न्यू 
ज इतो मूढा अइसी भान्ति पुच्छतु सदगुरुपाव । 

(हरप्रसाद शास्त्री) इस सम्बन्ध में 'दोहा' में कुछ और भी कहना चाहते हैं। वासिल- 
जीन का ख्याल है कि अपश्रंंश में बौद्ध ग्रन्थ थे । तारानाथ का भी यही मत है। नेपाल में सन्‌ 
१८६८-६६ ई० में वेंडल और हरप्रसाद शास्त्री सुभाषितसंग्रह नामक ग्रन्थ मिला था--बेंडल 
ने इसे प्रकाशित किया है । 


इसमें श्रपश्रंश के कुछ उद्धरण हैं । सन्‌ १९०७ में हरप्रसाद शास्त्री ने अपभ्रंण के कई 
ग्रन्थ नेपाल में पाये । इसे में प्राचीन बंगाली कहता हूँ । इसमें सन्देह नहीं कि पूर्व भारत में ७ वीं, 
८वीं और € वीं शताब्दी में यही भाषा बोली जाती थी । 

दशम अध्याय में हम शान्तिदेत्र के आधार पर वोधिचर्या एवं उनके दर्शन का 
विस्तार दंगे | 

शान्तरक्षित--८ वीं शताब्दी में शान्तरक्षित ने तत्दसंग्रह नाम के ग्रन्थ की रचना की | 
वह ग्रन्य कमलशील की टीका के साथ बरोदा से प्रकाशित हुआ है | इस ग्रन्थ में र [तंत्रिक- 
योगाचार की दृष्टि से बौद्ध तथा अन्य दार्शनिक मतवादों का खण्डन किया गया है । शान्तरक्षित 
नालन्दा से तिब्बत गये थे । वहाँ उन्होंने सामये नाम के संघाराम की स्थापना ७४६ ई« में 
की थी | इनकी मृत्यु तिब्बत में ७६२ ई० में हुई | 


नवम अध्याय 
महायान के तन्त्रादि साहित्य 


माहात्म्य, स्तोत्र, घारणी और तन्त्रो का संत्षित्त परिचय 


मद्दायान-सूत्र श्रौर पुराणों में बड़ा सादृश्य है | जिस तरह पौराणिक-साहित्य में अनेक 
माहात्म्य और, स्तोत्र पाये जाते हैं, उसी तरह महायान-साहित्य में भी इसी प्रकार की रचनायें 
पायी जाती हैं । खर्यभूपुराण, नेपालमाहात्म्य और इसी प्रकार के अन्य ग्रन्थों से इम परिचित 
हैं। स्वयंभूपुराण में नेपाल के तीर्थ-स्थानों की महिमा वर्णित है | यह ग्रन्थ पुराना नहीं 
है। महावस्तु तथा ललित-विस्तर में भी कुछ स्तोत्र पाये जाते हैं। मातृचेट के स्तोत्र का हम 
पहले उल्लेख कर चुके हैं | 

तिब्बती अनुवाद में नागाजुन का चतुःस्तत्र मिलता है। सुप्रभातस्तव, लोकेश्वर- 
शतक और परमार्थ नाम संगीति भी प्रसिद्ध हैँ । तारा के लिये अनेक स्तोत्र लिखे गये हँ | 
८ वो शताब्दी में इस प्रकार का एक स्तोत्र कश्मीरी कवि सर्वज्ञमित्र ने लिखा था। इसका 
नाम आयंतारा-खग्धरा स्तोत्र है। 

धारणी का महायान साहित्य में बड़ा स्थान है। धारणी रक्षा का काम करती है | जो 
कार्य वैदिक मंत्र करते थे, विशेषकर अ्रथर्ववेद के; वही कार्य बौद्ध धर्म में “धारणी? करती दै | 
सिंहल में आज भी कुछ सुन्दर 'सुत्तो? से 'परित्तः का काम लेते हैं। इसी प्रकार महायान 
धर्मानुयायी सूत्रों को मंत्रपदों में परिवर्तित कर देते थे । अ्रल्याक्षरा प्रज्ञापारमिता-सूत्र धारणी 
का काम करती है । धारणियों में प्रायः बुद्ध, चोधिसत्त और ताराओं की प्रार्थना होती है। 
धारणी के श्रन्त में कुछ ऐसे अच्च्र होते हैं, जिनका कोई अर्थ नहीं होता । धारणी के साथ 
कुछ श्रनुष्ठान भी होते हैं। श्रनादृष्टि, रोग, आदि के समय धारणी का प्रयोग होता है | 
पांच धारणियों का एक संग्रह 'पंच रचा? नेपाल में अत्यन्त लोकप्रिय है। इनके नाम इस 
प्रकार हैं;--मदाप्रतिसार, महासहस्तप्रमर्दिनी, महामयूरी, महाशोतकर्ता, महा (रक्षा) मन्त्रानु- 
सारिणी; महामयूरी को विद्या राज्ञी कहते हँ । सर्पदंश तथा अन्य रोगों के लिये इसका प्रयोग 
करते हैं | हर्ष चरित में इसका उल्लेख है | 

मन्त्रयान और बञ्जयान महायान की शाखायेँ हैं। मन्त्रयान में मन्त्रपदों के द्वारा 
निर्वाण की प्राप्ति होती है। इन मन्त्रपदों में गुह्य शक्ति होती । वज़यान में मन्त्रों द्वारा तथा 
बिज्ज? दारा निर्वाण का लाम होता है । शत्य और विज्ञान वज़त॒ल्प हैं और इसलिये उनका 
बिनाश नहीं होता । बज््यान अद्वेत दर्शन की शिक्षा देता है। सत्र सत्त्व वज़-सत्व है। 
और एक ही वज़-सत्व सब जीवों में पाया जाता दै । 
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शाक्तों के अनुसार त्रिकाय के अतिरिक्त एक सुखकाय भी है | इस महा-सुख की प्रात 
एक ग्रनुष्टान द्वारा होती है । मंत्रयान और बज्जयान का साहित्य (तन्त्र कहलाता है । कुछ महा- 
यान सूत्र ऐसे हैं, जिनमें तंत्र-माग भी पाया जा. ' है । बौद्ध तर्न्यो के चार वर्ग हैं:--किया-तन्त्र 
जिसमें मन्दिर-निर्माण, प्रतिमा-प्रतिष्ठा आदि से सम्बन्ध रखने वाले अनुष्ठान वर्णित हैं; जर्या- 
तन्त्र, जिसमें चर्या का वर्णन है; योग-तन्त्र जिनमें योग की क्रिया वर्णित है और अनुत्तर-योग- 
तन्त्र | प्रथम वर्ग का प्रसिद्ध ग्र॑न्य आदिकर्मप्रदीप' है, जिसमें ग्रह्मयूत्रों तथा कर्मप्रदीपों की 
शैली में बुद्धत्व की कामना से महायान का अ्रनुसरण करनेवाले “आदिकर्मिक बोधिसत्व? की दीक्षा 
के नियमों तथा उसकी दिन-चर्या बतायी गयी है । क्रिया-तन्त्र का दूसरा ग्रन्थ “अश्मी-जत- 
विधान? है, जिसमें प्रतिप की अश्मी को रहस्यमय मन्त्रों और मुद्राओं का अनुष्ठान 
विहित है । 

तन्त्र-साहित्य में साधनाओं का भी समावेश होता है । साधनाओं में मन्त्रों, मुद्राश्रों 
और ध्यान के द्वारा अणिमा, लघिमा आदि सिद्धियों के अतिरिक्त सर्वज्ञता तथा निर्वाण की 
सिद्धि के उपाय बताये गये हैं | ध्यान के लिए, उपास्य देवों का जो वर्णन किया गया है, उसका 
` बौद्ध शिल्पियो ने मूर्ति-निर्माण के लिए, पर्यात उपयोग किया है | इस दृष्टि से 'साधन-माला!-- 
जिसमें ३१२ साधनायें संग्रहीत हैं, तथा “साधन-समुचय? जैसे ग्रन्थों का बढ़ा महल है । उपास्य 
देवों में ध्यानी-बुद्ध तथा उनके कुट॒म्ब और तारा आदि देवियाँ भी हैं। बौद्धों का कामदेव भी 
हैं, जिसका नाम वज़ानंग है; और जो मंजुश्री का अवतार है। साधनाओं का मुख्य तात्पर्य तन्त्र 
और इन्द्रजाल है, यद्यपि इनका अधिकार प्राप्त करने के लिए योगाभ्यास, ध्यान, पूजा, मैत्री 
तथा करुणा आदि का अनुष्ठान करना आवश्यक बताया गया है। 'तारा-साधना? में इन गुणों 
का विस्तृत निरूपण है । साधनाओं का निर्माण-काल ७ वीं से ११ वीं शताब्दी तक माना गया 
है । कतिपय साधनाओं के प्रणेता तन्त्रो के भी प्रणेता बताये गये हैं | नागाजुन ने ( माध्यमिक 
सम्प्रदाय के प्रणेता नहीं ) ७ वीं शताब्दी में अनेक साधनाओं और तन्त्रो का प्रणयन किया | 
इनके सम्बन्ध में कहा जाता है कि ये एक साधना भोट देश अर्थात्‌ तिन्बत से लाये ये । 
इनके अनेक तन्त्र-अन्थ तंजोर में पाये गये हें | उडियान ( उड़ीसा ) के राचा और 'शान- 
सिद्धि? तथा अनेक अन्य तन्त्र-प्रन्थौं के रचयिता इन्द्रमूति ( ६८७-७१७ ई० ) भी एक साधना 
के प्रणेता बताये जाते हैं । इनके समकालीन पद्मवज़-कृत 'गुह्मासिद्धि? में वज़यान की समस्त 
गुह्ा-क्रियाओों का निरूपण है । इन्द्रमूति के पुत्र पद्मसम्भव लामा-संप्रदाय के प्रणेता ये । 


इन्द्रभूति की बहन लच्सीकरा ने अपने अत्य 'अद्दय-सिद्धि? में सहजयान के नवीन ब्रद्वेत. 


सिद्धान्त का प्रतिपादन किया, जो बंगाल के बाउल लोगों में अब मी प्रचलित है | उसने 
तपस्या, क्रिया तथा मूर्तिपूजा का खंडन किया, और सर्वदेवों के निवासस्थान मानव-शरीर का 
ध्यान करने का विधान किया । तन्त्र-लेखकों में “सहज-योगिनी-चिन्ता’ आदि अन्य प्रमुख लेखि- 
काशं के नेक नाम दिखाई देते हैं । 
प्रारम्भिक तन्त्र महायान सूत्रों से बहुत मिलते-जुलते हैं। इनमें ७ वीं शती में 
प्रणीत 'तयागतयुद्यक? या 'गुह्य-समाज? बड़ा प्रामाणिक अन्य है| “पंचकर्म? इसी का एक 
२३ 


१७८ बोस-घर्म-दुमन 


अंश कहा जाता है । यहद अनुत्तर योगतन्त्र है । इसमें मुख्य रूप से योगसिद्धि की पाँच 
भूमियों का ही वर्णन है, किन्तु इन भूमियों की प्राप्ति के उपाय मंडल, यंत्र, मंत्र और 
देवपूजन बताये गये हैं | इस ग्रन्थ के पाँच भाग हैं। तीसरे भाग के रचयिता शाक्य-मित्र 
(८५० ई० ) तथा शेष ४ भागों के प्रणेता नागाजु न बताये गये हैं | 

भंजुशीमूलकल्प» नाम का ग्रन्थ अपने को 'ग्रवतंसक? के अन्तर्गत 'महावैपुल्य-महायान- 
सूत्रः के रूप में प्रकट करता है | किन्नु विषय की दृष्टि से यह मंत्रयान के अन्तर्गत दै | 
इसमें शाक्यमुनि ने मंजुश्री को मंत्र, मुद्रा और मएडलादि का उपदेश किया है। 'एकल्लवीर 
चण्डमहारोपण्‌-तँत्र, में एक और महायान-दर्शन के अनुसार प्रतीत्यसमुत्पाद की व्याख्या की 
गई है और दूसरी ओर योगिनियों की साधनाएँ बताई गई हैं | 'श्रीचक्रसम्मार-तंत्रः में जो केवल 
तिब्बती मापा में उपलब्ध है, महासुख की प्राप्ति के साधन रूप से मंत्र, ध्यान आदि का निरू- 
पण है, और मंत्रों की प्रतीकात्मक व्याख्या की गयी है | 


दशम अध्याय 
महायान की साधना तथा चर्या 


अदह्यायान भें साधना की नई दिशा 


महायान में उपदेशकों का अदम्य उत्साह और जीवों की अर्थत्र्या की अमिट अभिलापा 
थी | उनका आदश अर्हत्‌ के समान व्यक्तिगत निःश्रेयस्‌ के लाभ का न था । पूर्णावदान में इस 
नए प्रकार के मिक्तु का चित्र हमको मिलता है। यह कथा पालि निकाय में भी है ( संयुक्त 
४,६०; मज्किम ३,२६७)। किन्तु दिव्यावदान में इसका विकसित रूप मिलता है । दिव्यावदान के 
अनुसार पूर्ण जन्म से ही रूपवान, गौर, सुवर्णवर्णं का था और वह महापुरुष के कुछ लक्षणों 
से समन्तरागत था । शाक्य मुनि ने उनकी उपसंपदा की थी । उन्होंने बुद्ध से संक्षित अववाद 
की देशना चाही | भगवत्‌ ने देशनानन्तर पूछा कि तुम किस जनपद में विहार करोगे ? पूर्ण ने 
कहा--श्रोणापरान्तक में | बुद्ध ने कहा--किन्तु वहाँ के लोग चण्ड हैं, परुपवाची हैं। यदि 
आक्रोश करें, तुम्हारा अपवाद करें, तो तुम क्था सोचोगे ! पूर्ण ने कहा--मैं सोचूँगा कि वे लोग 
मद्रक हैं, जो सुझे हाथ से नहीं मारते; केवल परुप-वचन कहते हैं | बुद्ध ने फिर कहा, यदि वह 
हाथ से मारे, तो क्या सोचोगे ? पूर्ण ने कहा-कि मैं सोचूँगा कि वे लोग भद्रक हैं, जो मुके 
हाथ से मारते हैं, दण्ड से नहीं मारते | बुद्ध ने पुनः पूछा, यदि वे दण्ड से मार ? पूर्ण ने 
कहा-तत्र मैं सोचूँ गा कि भद्र-पुरुप हैं, जो मेरे प्राण नहीं हर लेते | और यदि वे प्राण हर लें ? 
पूणं ने कहा-तत्र में सोचूगा कि वे भद्रपुरुष हैं, जो मुझे इस पूतिकाय ( दुर्गन्यपूरण शरीर ) से 
अनायास हो विमुख करते हैं | बुद्ध ने कहा--साधु-साधु ! इस उपशम से, इस चान्तिपारमिता 
से समन्वागत हो, तुम उन चण्ड पुरुषों में विहार कर सकते हो । जाओ पूर्ण ! दूसरों को विमुक्त 
करो । दूसरों को संसार के पार लगाओ । 


पूर्ण का आदर्श अहंच नहीं है । वह वोधिसत्त है, ग्रर्थात्‌ उसका अभिप्राय बोधि की 
प्राप्ति है। वह कुछ लक्षणों से अन्तित है, सब लक्षणों से नहीं; जैसे बुद्ध होते हैं । इससे यह 
सिद्ध होता है कि पूर्ण बोधिचर्या में कुछ उन्नति कर चुका है। उष्णीय, ऊर्ण, उसके लम्बे 
हाथ, सब इसके चिह्न हैं । वह क्षान्ति-पारमिता से समन्वागत है। जत्र वद श्रोणापरान्तक में 
उपदेश का कार्य आरंभ करता है, तव लोग उसके साथ दुष्ट व्यवहार करते है | एक लुब्धक, 
जो आखेट के लिए जा रहा था, इस मुण्डित मिक्षु को देखकर, उसे अपशकुन समझ, उसकी 
श्र दौड़ा | पूर्णं ने उससे कहा कि तुम मुझे मारो, हरिण का वध मत करो । यह नवीन 
प्रकार का भिक्षु है, जो धर्म के प्रचार को सबसे अधिक महत्त्व देता है। इसमें सन्देह नहीं कि 
हीनयान के मिछ्नुओं में भी इस प्रकार का उत्साइ था, जैसे आनन्द में । किन्तु इस नए, मिक्ु 


१८० बौरू-घस-दुशन 


की साधना श्रष्टांगिक मार्ग की नहीं है, किन्तु पारमिता की है । यह च्षान्ति-पारमिता में परिपूर्ण 
है । यह बुद्ध होना चाहता है, ग्रहत्‌ नहीं । जातक की निदान-कथा से मालूम होता है कि 
शाक्य मुनि ने ५४७ जन्मो में पारमिताश्रों की साधना की थी । बुद्ध होने के पूर्व वे बोधिसत्व 
थे | इस चयी से उन्होंने पुण्य और ज्ञान-संभार प्राप्त किया था । वेस्सन्तर जातक में बोधिसत्व 
ने अपने शरीर का मांस भी दान में दे दिया था । वे सबके साथ मैत्री-भाव रखते थे । वे कहते 
हें—जैसे माता अपने एक मात्र पुत्र की रक्षा प्राण देकर भी करती है, उसी प्रकार सत्र जीवो 
के साथ अप्रमेब-( प्रमाण-रहित ) मैत्री होनी चाहिए | इस नई विचार-प्रणाली के अनुसार 
मिक्तु इस मैत्री-भावना के बिना नहीं हो सकता । इस दृष्टि में बुद्ध का पूर्ण वैराग्य ही पर्यात 
नहीं है, किन्तु बुद्ध की सक्रिय मैत्री मी चाहिए, | यह महायान का आदर्श हे । बोधिसत्व संसार 
के जीवों के निस्तार के लिए निर्वाण में प्रवेश को भी स्थगित कर देता है । वह सत्र जीवों को 
दुश्ख से विमुक्त करना चाहता है। वह कहता हैं कि सबका दुःख-सुख बराबर हे । मुझे सबका 
पालन आत्मवत्‌ करना चाहिये | जब सबको समान रूप से दुःख आर भय प्रिय है, तब 
मुझमे क्या विशेषता है, जो मैं अपनी ही रक्षा करूँ, दूसरों.की न करूँ । उसके ग्रहत्त 
से क्या लाभ, जो अपने ही लिए श्रत्‌ है? क्या वह राग-विनिमु क्त है, जो अपने ही 
दुःख-विमोचन का ख्याल करता है ? जो केवल अपने ही निर्वाण का विचार करता है, 
जो स्वार्थी है, जो सर्व क्लेश-विनिमु'क्त है, जो द्वेष और करुणा दोनों से विनिमुक्त 
है, ऐसा अहत्‌ क्या निर्वाण के मार्ग का पथिक होगा ? हीनयानी व्यर्थ कहते हैं 
कि उनका अहत्‌ जीवन्मुक्त है । सच्चा अर्हत्‌ बोधिसत्व है । इनके नुसार हीनयानियों का 
मोत अरसिक हे ( बोधिचर्यावतार, ८,१०८ ) । अर्हत्‌ के निर्वाण ओर बुद्ध के निर्वाण में भी 
भेद हो गया । स्तोत्रकार मातृचेट कहते हैं कि जिस प्रकार नील आकाश आर रोम-कूप के 
विवर दोनों अआकाश-धातु हैं, किन्तु दोनों में आकाश-पाताल का अन्तर है, उसी प्रकार का 
अन्तर भगवत्‌ के निवीण और दूसरों के निर्वाण में है । 


जुद्ध के पूजे-जन्म 


शाक्यमुनि सवज्ञ थे | वे परम कारुणिक थे । जीवों के उद्धार के लिए उन्होंने उस सत्य 
का उद्घाटन किया और उस मार्ग का आविष्कार किया, जिस पर चलकर लोग संसार से मुक्त 
होते हैं । उन्होंने सम्यक-ज्ञान की प्राप्ति केवल अपने लिए नहीं की, किन्तु अनेक जीवों के 
क्लेश-बंधन को नष्ट करने के लिए की | इसके विपरीत अहत्‌ केवल अपने निर्वाण के लिए 
यत्नवान्‌ होता था । अर्हत्‌ का आदश बुद्ध के आदर्श की अपेक्षा तुच्छ था | इस विशेषता का 
कारण यह है कि बुद्ध ने पूर्वजन्मों में पुण्यराशि का संचय किया था, और अनन्त ज्ञान प्राप्त 
किया था । भगवान्‌ बुद्ध का जीवन-चरित अध्ययन करने से ज्ञात होता है कि वह पूर्वजन्मो में 
ध्बोधिसत्व? थे । जातक की निदान-कथा में वर्णित है कि अनेक कल्प व्यतीत हो गये कि 
शाक्यमुनि अमरवती नगरी में, एक ब्राह्मण-कुल में, उत्पन्न हुए थे | उनका नाम सुमेध था। 
बाल्यकाल में ही उनके माता-पिता का देहान्त हो गया था | सुमेध को वैराग्य उतपनन हुश्रा और 
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उसने तापस-प्रत्रज्या की | एक दिन उसने विचार किया कि पुनर्भव दुः है; मैं उस मार्ग का 
अन्वेषण करता हूँ, जिस पर चलने से भव से मुक्ति मिलती है । ऐसा मार्ग अवश्य है | जिस 
प्रकार लोक में दुःख का प्रतिपक्ष सुख है, उसी प्रकार मव का भी प्रतिपक्ष विभव होना चाहिये | 
बिस प्रकार उष्ण का उपशम शीत है, उसी प्रकार रागादि दोप का उपशम निर्वाण है । ऐसा 
विचार कर सुमेध तापस हिमालय में पणुकुटी बनाकर रहने लगे | उस समय लोकनायक दीपंकर- 
बुद्ध संसार में धर्मोपदेश करते थे | एक दिन सुमेधःतापस आश्रम से निकलकर ञ्राकाश-मार्गं 
से जा रहे थे, देखा कि लोग नगर को अलक्त कर रहे हँ, भूमि को समतल कर रहे हैं, उस 
पर बालुका ग्राकीण कर लाज ओर पुष्प विकीणुं कर रहे हैं, नाना रंग के वस्जो की ध्वजा-पताका 
का उत्सर्ग कर रहे हैं और कदली तथा पूर्ण घट की पंक्ति प्रतिष्ठित कर रहे हैं | यद देखकर 
सुमेध आकाश से उतरे ओर लोगों से पूछा कि किस लिए माग-शोधन हो रहा है । सुमेध को 
प्रीति उत्पन्न हुई और बुद्ध-बुद्ध कहकर वे बड़े प्रसन्न हुए । सुमेध भी मार्ग-शोधन करने 
लगे | इतने में दीपंकर बुद्ध आ गए, । भेरी बजने लगी | मनुष्य और देवता साधु-साधु कहने 
लगे। आकाश से मंदार पुष्पों की वर्षा होने लगी | सुमेध अपनी जटा खोलकर, बल्कल, चीर 
और चर्म विछाकर, भूमि पर लेट गए और यह विचार किया कि यदि दीपंकर मेर शरीर के 
अपने चरणकमल से स्पशं करें तो मेरा हित हो | लेटे-्लेटे उन्होंने दीपंकर की बुद्धश्री कं 
देखा ओर चिन्ता करने लगे कि सर्वक्केश का नाश कर निर्वाण-प्रासि से मेरा उपकार न होगा 
मुझको यह श्रच्छा मालूम होता है कि मैं भी दीपंकर की तरह परम संत्रोधि प्राप्त कर अने् 
जीवों को धमं की नौका पर चढा कर संसार-सागर के पार ले जाऊँ,और पश्चात्‌ स्वयं परिनिर्वाण २ 
प्रवेश करूं | यह विचार कर उन्होंने 'बुद्धभाव के लिए उत्कट अभिलाषा (पालि, अभिनीद्दार 
प्रकट थी | 

दीपंकर के समीप सुमेत्र ने बुद्धस्य की प्राथना की और ऐसा इढ़ विचार किया रि 
बुद्धो के लिए मैं आपना जीवन भी परित्याग करने को उद्यत हूँ | इस प्रकार सुमेध अधिकार 
सम्पन्न हुए | 

दीपंकर पास आकर बोले--इस जटिल तापस को देखो । यह एक दिन बुद्ध होगा 
यह बुद्ध का व्याकरण? हुआ | “यह एक दिन बुद्ध होगा? इस वचन को सुनकर देवता ग्रौ 
मनुष्य प्रसन्न हुए, ओर बोले--यह 'बुद्धवीजः है, यह '“बुद्धांकुरः है । वहाँ पर जो 'जिन-पु् 
( बुद्ध-पुत्र ) थे, उन्होंने सुमेध की प्रदक्षिणा की; लोगों ने कहा-ठुम निश्चय ही बुः 
होगे। दृढ़ पराक्रम करो, आगे बड़ो, पीछे न हरो । सुमेव ने सोचा कि बुद्ध का वच 
अमोघ होगा । 

बुद्धत्व की आकांक्षा की सफलता के लिए सुमेध बुद्धकारक धर्मों का ग्रन्वेबण कर 
लगे, और महान्‌ उत्साह प्रदर्शित किया । श्रन्वेत्रण करने से १० पारमितायें प्रकट हुई 
बिनका आसेवन पूर्वकाल में बोधिसत्मों ने किया था | इन्हीं के महण से बुद्धत्व की प्राप्ति होगी 
धपारमिता? का अर्थ है 'पूर्णता?; पालिरूप 'पारमी? है । दश पारमितायें ये हें :---दान, शीह 
नेष्कम्य, प्रज्ञा, वीर्य, क्षान्ति, सत्य, अधिष्ठान ( हड निश्चय ), मैत्री ( अहित और हित 
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समभाव रखना ), तथा उपेक्षा ( सुख और दुःख में समान रूप रहना ) | सुमेध ने बुद्ध गुणां 
का ग्रहण कर दीपंकर को नमस्कार कियः। सुमेव की चयी अर्थात्‌ साधना प्रारंभ हुई और 
५५० विविध जन्मो के पश्चात्‌ वद तुषित-लोक में उत्पन्न हुए; और वहाँ बोधि प्रास्त के सहल 
व पूर्वे बुद्ध-हलाहल शब्द इस ग्रभिप्राय से हुआ कि सुमेत्र की सफलता निश्चित है । तुपित 
लोक से च्युत होकर माया देवी के गर्भ में उनकी अवक्रान्ति हुई, और मनुष्यभाव धारण कर 
उन्होंने सम्यक-सम्बोधि प्राप्त की । 

सुमेध-कथा से स्पष्ट है कि सुमेध ने सम्यकू-संबोधि के आगे अहत्‌ के आदर्श निर्वाण 
को तुच्छ समझा और बुद्धत्व की प्राप्ति के लिये दश पारमिताओं का अहण किया । शाक्य 
सुनि ने ५५० विविध जन्म लेकर पारमिताओं द्वारा सम्यक्‌-सम्बुद्ध की लोको त्तर-संपत्ति प्राप्त 
की | शाक्यमुनि का पुण्य-संभार और ज्ञान अहंत्‌ के पुण्य-संभार और ज्ञान से कहीं बढ़कर 
है। बुद्ध ग्रन्य श्रहतों से भिन्न हैं, क्योंकि उन्होंने निर्वाण-मार्ण का आविष्कार किया है। 
रहत्‌ ने बुद्ध के मुख से दुः्ल-निरोध का उपाय श्रवण किया, और उनके बताये हुए मागे का 
अनुसरण कर रहत्‌ श्रवस्था प्रात की। बुद्ध का शान श्रनंत है और उनकी चर्या, साधना 
परार्थं है । 

छुद्धत्व 

महायान-धमं सर्वभूतदया पर आश्रित है । 'आर्यगयाशीर्ष? में कहा है-- 

किमार॑मा मंजुश्री बोधिसत्वानां चर्यी | किमधिष्ठाना। मंजुभीराह महाकरुणारंभा देवपुत्र 
बोधिसत्वानां चर्या सत्वाधिष्ठानेति विस्तरः | ( बोधिचर्यावतार पंजिका ए० ४८७ ) | 

अर्थात्‌ हे मंजुश्री, बोधिसत्वों की चर्या का आरंभ क्या है, और उसका श्रधिष्ठान श्रर्थात्‌ 
आलंबन क्या है ! मंजुश्री बोले--हे देवपुत्र | बोधिसत्वों की चयी महाकरुणा पुरःसर होती है, 
अतः महाकरुणा ही उसका आर॑भ है । इस करुणा के जीव ही पात्र हैं। दु/खित जीवों का 
आलंबन करके ही करुणा की प्रबृत्ति होती है । 

श्रायंधर्मसंगीति में कहा हे-- 

न भगवन्‌ बोधिसत्वेनातिबहुपु, धर्मेषु शिक्षितव्यम्‌ | एक एव हि धमो बोधिसत्वेन 
स्वाराधितकतंव्यः सुप्रतिबिद्धः । तस्य करतलगताः सबै बुद्धधमी भवंति । 

भगवन्‌ | येन बोधिसत्वस्य महाकरुणां गच्छुति तेन सर्वबुद्धधमौः गच्छुन्ति । तद्यया 
भगवन्‌ जीवितेन्द्रिये सति शेषाणाम्‌ इन्द्रियाणाम्‌ प्रवृत्तिर्भवति एवमेव भगवन्‌ महाकरुणायां 
सत्याम्‌ बोधिकारकाणाम्‌ धर्मीणाम्‌ प्रबृत्तिमंबति| ( नोधि० ए० ४८६-४८७ ) 

अर्थात्‌ है भगवन्‌ , बोधिसत्व के लिये बहुधर्म की शिक्षा का ग्रहण अनावश्यक है | 
बोधिसत्व को एक ही धर्म स्वायत्त करना चाहिये | उसके हस्तगत होने से सत्र बुद्धधर्म इस्तगत 
होते हैं | जिस ओर महाकरुणा की प्रबृत्ति होती है, उसी ओर सब बुद्ध-धर्मों की प्रबृत्ति होती 
है; जिस प्रकार जीबितेन्द्रिय के रहते अन्य इन्द्रियों की प्रबृत्ति होती दै, उसी प्रकार महाकरुणा 
के रहने से बोधिकारक अथवा बोधिपाक्षिक धर्मों की प्रबृत्ति होती है । 
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महायान "रमे में महाकरुणा को सम्यकू-संत्रोधि का साधन माना है। भगवान्‌ बुद्ध के 
चरित से भी महाकरुणा की उपयोगिता प्रकट होती है । 'मद्दावग्ग में वर्णित हैं कि जत्र भग- 
वान्‌ को बोधि-बृक्ष के तले सम्बोधि प्राप्त हुई, तब धर्म-देशना में उनकी प्रवृत्ति न थी | उन्होंने 
सोचा कि लोग अन्धकार से आच्छन्न हैं, और राग-दोप से संयुक्त हैं। अतः धर्म का प्रकाश 
नहीं देख सकते | याद में इन्हें धर्मोपदेश भी करूँ, तब भी इनको सम्यकू-ज्ञान की प्राप्ति 
न होगी | बुद्ध का यह भाव जानकर ब्रह्मा रहंपति को चिन्ता हुई कि यदि बुद्ध धर्मापदेश न 
करेंगे तो संसार नष्ट हो जायगा। आर्तजन को दुःखार्णंव के उस पार कौन ले जायगा, 
और धर्मनदी का प्रवर्तन कर, कौन जीवलोक की तृष्णा का उपशम करंगा ? यह विचार कर 
ब्रह्मा बुद्ध के सम्मुख प्रादुर्भूत हुए, और भगवान्‌ से प्रार्थना की, कि भगवान्‌ धर्म का उपदेश 
करे; नहीं तो जो लोग दोषपूर्ण हैं, वे धर्म का परित्याग कर देंगे | भगवान्‌ ने कहा कि मैंने 
गंभीर और दुरनुबोध धर्म पाया है, पर धर्म-देशना में मेरा चित्त नहीं लगता | ब्रह्मा के विशेष 
प्रार्थना करने पर जीवों पर करुणा कर भगवान्‌ ने बुछु-वक्तु से लोक को देखा, और जाना कि 
जीव दुःखार्दित हैं । ` अतः त्रह्मा-सहंपति की प्राथना भगवान्‌ ने स्वीकार की और सर्व-मृत-दया 
से प्रेरित होकर सत्वों के कल्याण के लिए, धर्मोपदेश किया । 


जहाँ “हीनयान? का अनुगामी केवल अपने दुःख का अत्यन्त निरोध चाहता है, वहाँ 
महायान धर्म का साधक बुद्ध के समान अपने ही नहीं, किन्तु सत्व-समूह के जन्म-मरणादिं 
दुःखों का अपनयन चाहता है | वोधिचर्या ( बुद्धत्व की प्राप्ति की साधना, जो पारमिता की 
धना है ) का ग्रहण केवल इसी श्रभिप्राय से हे कि जिसमें साधक सत्र चीजों का समुद्धरण 
करने में समर्थ हों । महायान का अनुगामी निर्वाण का अधिकारी होते हुए भी भूतदया से 
प्रेरित हो, संसार का उपकार करने के लिए अपने इस अपू्व अधिकार का भी परित्याग करता 
है | इसी कारण महायान ग्रन्थों में सप्तविध-द्नुत्तर-पूजा का एक अंग “बुद्ध-यालनाः कहा है, 
बिसमें निर्वाण की इच्छा रखने वाले कृतकृत्य-ननों से प्रार्थना की जाती है, कि वे अनन्त कल्प 
तक निवास करे; जिसमें यह लोक अन्धकार से श्राच्छुन्न न हो । 


हीनयान तथा मद्दायान की परस्पर तुलना करते हुए ञ्९्साहस्तिकाप्रज्ञापारमिता के 
एकादश परिवर्तत में कहा है कि हीनयान के अनुयायी का विचार होता है कि मैं एक आत्मा का 
दमन करूँ, एक आत्मा को शम की उपलब्धि कराऊँ और एक आत्मा को निर्वाण की प्राप्ति 
कराऊं | उसकी सारी चेशाएँ इसी उद्देश्य की सिद्धि के लिए होती हैं । पर बोधिसत्व की शिक्षा 
अन्य प्रकार की है । उसका अभिप्राय उदार और उत्कृष्ट है । वह अपने को परमार्थ-सत्य में 
स्थापित करना चाहता है, पर साथ ही साथ सत्र सत्वो की भी परमार्थ-सत्य में प्रतिष्ठा चाहता 
है। वह अप्रमेय सत्वों को परिनिर्वाण की प्राप्ति कराने के लिए उद्योग करता है, इसलिए 
बोधिसत्व को हीनयान की शिता ग्रहण न करनी चाहिए. । सर्व ज्ञान के मूल-स्वरूप 
= को छोड़ कर जो शाखा-पत्र स्वरूप हीनयान में सार-बृद्धि देखते हैं, वह भूल 
करते हँ | 


१८४ बीरू-धर्म-दुशन 


पक महायान ग्रन्थ का कहना है कि महाकरुणा ही मोक्ष का उपाय है । हीनयान- 
वादी इस मोज्नोपाय को नहीं रखता | उसकी प्रज्ञा असमर्थ है, क्योंकि वह पाप-शोधन का 
उपाय नड़ीं रखता | 
महायान ग्रन्थों के अनुसार जो बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए यत्नवान्‌ है, अर्थात्‌ जो 
चोधिसत्य है, उसे पटपारमिता का ग्रहण करना चाहिए | दान-शीलादि गुणों में जिसने पूर्ण॑ता 
प्राप्त की है, उसके लिए कहा जाता है कि इसने दान-शीलादि पारमिता हस्तगत कर ली है | 
गद्दी बोचिसत्व-शिक्षा है और इसी को बोधिचर्या कहते हैं । 
घट पारमिताय निम्नलिखित हैं--दान, शील, चान्ति, वीय, ध्यान और प्रज्ञा । पट 
पारमिता में प्रज्ञापारमिता का प्राधान्य है। प्रज्ञापारमिता यथार्थज्ञान को कहते हैं। इसका 
दुख नाम भूत-तथता है। प्रज्ञा के बिना पुनर्मत्र का अन्त नहीं होता | प्रज्ञा की प्राप्ति के 
पिए ही अन्य पारमिताश्रों की शिक्षा कही गई है | प्रज्ञा द्वारा परिशोधित होने पर ही दान 
आदि पूर्णता को प्राप्त होते हैं, और “पारमिता? का व्यपदेश प्राप्त करते हैं । बुद्धत्व की प्राप्ति में 
इस पुण्य-संभार की परिणामना होने के कारण ही इनकी पारमिता सार्थक होती है । यह पंच 
पारमिता प्रज्ञा-रहित होने पर लौकिक कहलाती हँ | उदाहरण के लिए जबतक दाता मिल्नु, 
दान और अपने अस्तित्व में विश्वास रखता है, तत्र तक उसकी दान-पारमिता लौकिक होती है; 
पर जत्र वह इन तीनों के शून्य-माव को मानता है, तत्र उसकी पारमिता लोकोत्तर कहलाती है । 
जत्र पंच-पारमितायें प्रज्ञा-पारमिता से समन्वागत होती हैं, तमी वह सचक्षुष्क होती हैं, और 
उसको लोकोत्तरसंच्चा प्राप्त होती है । प्रज्ञा की प्रधानता होते हुए, भी अन्य पारमिताश्रों का 
ग्रहण नितान्त आवश्यक है । संबोधि की प्राप्ति में दान प्रथम कारण है, शील दूसरा कारण 
है | दान, शील की अनुपालना क्षान्ति द्वारा होती है। दानादि-त्रितय पुण्य-संमार, वीर्य 
अर्थात्‌ कुशलोत्साह के बिना नहीं हो सकता । और बिना ध्यान अर्थात्‌ चित्तेकाम्रता के प्रज्ञा का 
प्रादुर्भीव नहीं होता, क्योंकि समाहित-चित्त होने से ही यथामूत-परिज्ञान होता है, जिससे सत्र 
आवरणों की अत्यंत हानि होती है। 
इसी बोधिचर्या का वर्णन शान्तिदेव ने बोधिचर्यावतार तथा शिक्षासमुच्चय में विशेष 
रूप से किया है । शान्तिदेव महायान धर्म के एक प्रसिद्ध शास्त्रकार हो गये हैं। इनके 
अन्थों के आधार पर हम वोधिचर्या का वर्णन करेंगे | 


बोधि-चित्त तथा बोछधि-चर्या 


मनुष्य-भाव की प्रासि दुर्लभ है | इसी भाव में परम पुरुपार्थ अभ्युदय और निःश्रेस 
की प्राप्ति के साधन उपलब्ध होते हैं । यही भाव ञ्रक्षणों१ से विनिमु क्त हैं। अक्षणावस्था में 


१. आठ अक्षण ये हैः--नरकोपपत्ति, तियंगुपपत्ति, यमल्ोकोपपत्ति, प्रत्यंतजनपदोपपत्ति, 
दीर्घायुषदेवोपपत्ति, इन्द्रियविकलता, मिथ्यादष्टि, र चित्तोत्पादविरागितता। 
( धमंसंग्रह ) । 


महायान की साधना तथा चर्या १द्प्‌ 


धर्म-प्रविचय करना अशक्य है | इसीलिंये इस सुअवसर को खोना न चाहिये | यदि हमने मनुष्य- 
भाव में अपने और पराये हित की चिन्ता न फी तो ऐसा समागम दमको फिर प्रास न होगा । 
मनुष्य-भाव में भी अकुशल-पक्त में अभ्यस्त होने के कारण साधारणतया मनुष्य की बुद्धि शुभ- 
कर्म में रत नहीं होती । पुण्य सर्वकाल में दुर्बल है और पाप अत्यन्त प्रवल हैं। ऐसी अवस्था में 
प्रबल पाप पर विजय केवल किसी बलवान्‌ पुण्य द्वारा ही प्राप्त हो सकती है । भगवान्‌ बुद्ध ही 
लोगों की अस्थिर मति को एक मुहूर्त के लिए शुभकमों' की ओर प्रेरित करते हैं | जिस प्रकार 
बादलों से घिरे हुए, आकाश-मण्डल में रात्रि के समय क्षणमात्र के विद्युत्मकाश से वस्तु-ज्ञान 
होता है, उसी प्रकार इस अंधकारमय जगत्‌ में भगवत्कृपा से ही क्षणमात्र के लिए मानव-चुद्धि 
शुभ-कमोँ' में प्रवृत्त होती है | वह बलवान्‌ शुभ कौन सा है, जो घोरतम पाप को अपने तेज से 
अभिमूत करता है १ यह शुभ बोधिचित्त ही है | इससे बढ़कर पाप का प्रतिघातक और विरोधी 
दूसरा नहीं है | बोधिचित्त क्या है ? सत्र जीवों के समुद्धरण के ग्रभिप्राव से बुद्धत्व की प्राप्ति के 
लिए. सम्यक्‌-सम्बोधि में चित्त का प्रतिष्टित होना, बोधिचित्त का ग्रहण करना है | एक बोधि- 
चित्त ही सवीर्थसाधन की योग्यता रखता है । इसी के द्वारा अनेक जीव भवसागर के पार लगते 
हैं। बोधिचित्त का ग्रहण सदा सबके लिए आवश्यक है । इसका परित्याग किसी अवस्था में न 
होना चाहिये | जो श्रावक की तरह दुःख का ग्रत्यन्त-निरोध चाहते हैं, जो बोधिसत्वो की तरद 
केवल अपने ही नहीं, किन्तु सत्वसमूह के दुःखों का अपनयन चाहते हैं, और जिनको दुःखाप- 
नयनमात्र नहीं, बरंच संसार-सुख की भी अभिलापा है; उन सबको सदा बोधिचित्त का ग्रहण 

करना चाहिये । शान्तिदेव बोधिचर्यीवतार ( प्रथम परिच्छेद, श्लोक ८ ) में कहते हँ-- 


भवदुईखशतानि तर्दुकामैरपिं सत्तव्यसनानि हर्ठुकामैः । 
बहुसौरव्यशतानि मोक्तुकामैन॑ विमोच्यं हि सदैव वोधिचित्तम्‌ ॥ 


बोधिचित्त के उदय के समय ही वह बुदधपुत्र हो जाता है, और इस प्रकार देवता और 
मनुष्य सव उसकी वंदना आर स्तुति करते हैं | जिस प्रकार एक पल रस, सद्र पल लोहे को 
सोना दना देता है, उसा प्रकार बोधिचित्त एक प्रकार का रसधातु है, जो मनुष्य के अमेध्य- 
कलेवर और खमाव को बुद्ध-विग्रह और स्वभाव में परिवर्सित कर देता है । बोधिचित्त ग्रहण 
से पापशुद्धि होती हे, ऐसा आर्य मैत्रेय ने विमोक्ष में कदा है । जिस प्रकार एक गुहा का सहसों 
वर्षों से सञ्चित अन्धकार प्रदीप के प्रवेशमात्र से ही नष्ट हो जाता है, और वहाँ प्रकाश दो 
जाता है, उसी प्रकार बोधिचित्त अनेक कल्मों के संचित पाप का ध्वंस और ज्ञान का प्रकाश 
करता है | यह केवल सर्व शुम का संचय ही नहीं करता, बरंच उन समस्त दारुण और 
महान्‌ पापों का एक चण में चय करता है, जो बोधिचित्त-प्रहण के पूर्व किये गये हैं | जिस 
प्रकार कोई वड़ा अपराध करके भी किसी बलवान्‌ की शरण में जाने से अपनी रक्षा करता है, 
उसी प्रकार बोधिचित्त का आश्रय ग्रहण करने से एक ही क्षण में पुण्पराशि का अनुपम लाभ 
होता है, और समस्त पाप का ध्वंस हो जाता है | बोधिचित्त के उत्पाद से प्रसत आकाशधाठु 
के समान व्यापक पुण्यराशि में पाप अन्तर्लीन हो जाता है; और जिस प्रकार सबल दुर्बल 
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१६६ योदू-धम-दुशंन 


को जा देता है, उसी प्रकार पाप प्रतिपक्षी से अभिभूत होकर फल देने में श्रसमर्थ हो 
जाता है । 


बोधिचित्त ही सब पापों के निमूल करने का महान्‌ उपाय है | यह सतत फल देने 
वाला कल्पब्रक्ष है, सकल दारिद्र्य को दूर करने वाला जिंतामणि है, और सब का अभिप्राय 
परिपूर्ण करने वाला भद्रघट है । आर्यगंडव्यूह-सूत्न में भगवान्‌ आजत ने स्वयं कद्दाहै कि 
सब बुद्ध-धर्मों का बीज बोधिचित्त है ।(बोधिचित्त हि कुलपुत्र बीजमूतं सवंबुद्धधमणाम्‌ ) । 
अतः महायानधर्म की शिक्षा की मूज्ञ भित्ति बोधिचित्त ही है । 


वोधिचित्तोत्पाद के बिना कोई व्यक्ति, जो महायान का अनुगामी होना चाहता है, 
बोधिसत्व की चया अर्थात्‌ शिक्षा ग्रहण करने का अधिकारी नहीं होता । बोधिचित्तग्रहण- 
पूर्वक ही बोधिसत्व-शिक्ता का समादान होता है, अन्यथा नहीं । वद्द बोधिचित्त दो प्रकार 
का है-बोधिप्रणिधि-वित्त और बोधिप्रस्थान-चित्त | प्रणिधि का अर्थ है- ध्यान अथवा 
कर्मफल का परित्याग । शिक्षासमुच्चय ( ए० = ) में कहा है--मया बुद्धेन भवितव्यमिति चित्त 
प्रणिधानादुत्पन्ने भवति | अथीत्‌--मैं सर्व जगत्‌ के परित्राण के लिये इद्ध होऊ-- ऐसी भावना 
प्रार्थना रूप में जत्र उदित होती है, तब बोधिप्रणिधि-चित्त का उत्पाद होता है | यह पूर्वावस्था 
हे । महायान का पथिक होने की इच्छा मात्र प्रकट हुई है । श्रमी उस मार्ग पर पथिक 
ने प्रस्थान नहीं किया है । पर जत्र ब्रत का ग्रहण कर वह मार्ग पर प्रस्थान करता है, और 
कार्य में व्याप्त होता है, तब बोधिप्रस्थान-चित्त का उत्पाद होता है । अस्थान-चित्त निरंतर 
पुण्य का देने वाला है । इसीलिये शारंगमसूत्र में कहा है कि ऐसे प्राणी इस जीवलोक में 
अत्यन्त दुल॑भ हैं, जो सम्बोधि-प्राप्ति के लिये प्रस्थान कर चुके हैं | .वह जगत्‌ के दुःख की 
ओषधि और जगदानन्द का बीज है । वह सब दुःखित जनों के समस्त दुःखों का अपनयन कर 
सबको सर्वसुल-सम्पन्न करने का उद्योग करता है। वह सब का अकारण बन्धु है । उसका 
व्यापार अहैतुक है । उसकी महिमा ञ्रपार है, जो उसका निरादर करता है, वह सत्र 
बुद्धों का निरादर करता है और जो उसका सत्कार करता है, उसने सब बुद्धो का 
सत्कार किया | 


सप्तविध अचुत्तर-पूजा-रोधिचित्त का उत्पाद करने के लिए सविध अनुत्तर- 
` पूजा का विधान है । घर्म-संग्रह के अनुसार इस ,लोकोत्तर पूजा के सात झंग इस 
प्रकार हैं :--वंदना, पूजना, पापदेशना, पुण्यानुमोदन, अ्रध्येप्रणा, वोधिचित्तोत्पाद और 
परिणामना ! वोधिचयौवतार के टीकाकार प्रज्चाकरमति के अनुसार इस पूजा के आठ 
अंग हैं--वन्दन, पूजना, शरणगमन, पापदेशना, पुण्यानुमोदन, बुद्धाप्येषण, याचना श्रौर 
बोधिपरिणामना । 


बोधिचित्त-ग्रहण के लिए सबसे पहले बुद्ध, सद्धम तथा वोधिसत्वगण की पूजा आव- 
श्यक है | यह पूजा मनोमय पूजा है | शान्तिदेव मनोमय पूजा के हेतु देते हे-- 


महायान की साधना तथा चर्या १८७ 


अघुण्यवानस्मि महादखिः पूजार्थमन्यन्मम नास्ति किञ्चित्‌ | 
अतो ममार्थाय परार्थचित्ता एहन्ठु नाया इदमात्मशक्त्या ॥ 
[ बोधि० परि० २,७ ] 

अर्थात्‌ मैंने पुण्य नहीं किया है, में महादरिद्र हूँ, इसलिए पूजा की कोई सामग्री मेरे 
पास नहीं है। भगवान्‌ मदाकारुणिक हैं, सर्वेभूत-हित में रत हैं । अतः इस पूजोपकरण को 
नाथ | ग्रहण करें | अकिंचन होने के कारण ्ाक्राशधादु का जहाँ तक विस्तार है, तत्पर्यन्त 
"निरवशेष पुष्प, फल, भैषज्य, रत्न, जल, रल्नमय पर्वत, वनप्रदेश, पुष्पलता, बृ, कल्पदृत्त, 
मनोहर तटाक तथा जितनी अन्य उपहार वस्तुएँ. प्राप्त हें, उन सबको बुद्धों तथा बोधिसत्वों के 
प्रति वह दान करता है। यही अनुत्तर दक्तिणा है | यद्यपि वह अकिंचन है, पर आत्मभाव 
उसकी निज की सम्पत्ति है, उस पर उसका स्वामित्व है । इसलिए. वह बुद्ध को आत्ममाव 
समपंण करता है | भक्तिभाव से प्रेरित होकर वह दासमाव स्वीकार करता है | भगवान्‌ के आश्रय 
में आने से वह निर्भय हो गया है । वह प्रतिज्ञा करता है किं अब में प्राणिमात्र का हित साधन 
करूँगा, पूर्वकृत पाप का अतिक्रमण करूँगा, और फिर पाप न करूंगा | मनोमय पूजा के अनंतर 
साधक बुद्ध, बोधिसत्व, सद्धर्म, चैत्य आदि की विशेष पूजा करता है | मनोरम स्नानग्रह में गन्ध- 
पुष्प-पूर्ण रत्नमय कुम्मों के जल से गीत-वाद्च के साथ बुद्ध तथा बोधितत्त्व को स्नान कराता है; 
लानानन्तर निर्मल वस्र से शरीर संमार्जन कर सुरक्त, वासित वर-चीवर उनको प्रदान करता है । 
दिव्य अलंकारों से उनको विभूषित करता है; उत्तम उत्तम गन्धऱद्रव्य से शरीर का विलेपन 
करता है | तदनन्तर उनको माला से विभूपित करता है, धूप, दीपक तथा नैवेद्य अर्पित करता 
दै । वह बुद्ध, धमे और संघ की शरण में जाता है, तत्पश्चात्‌ अपने सर्वपाप का प्रख्यापन करता 
है । इसे पापदेशना कहते हैं । जो कायिक, वाचिक, मानसिक पाप उसने स्वयं किया है अथवा 
दूसरे से कराया है अथवा जिसका अनुमोदन किया है, उन सब पापों को वह प्रकट करता है । 
अपना सब पाप वह बुद्ध के समक्ष प्रकाशित करता दै, और भगवान्‌ से प्रार्थना करता है कि 
भगवन्‌ ! मेरी रक्षा करो । जब तक मैं पाप का चय न कर लूँ , तब तक मेरी मृत्यु न हो; नहीं 
तो मैं दुर्गति, अपाय में पढ़ँगा । मेरा इस अनित्य जीवन में विशेष आग्रह या । मैं यह नहीं 
जानता था कि मुझको नरकादि दुःख भोगना पड़ेगा । मैं यौवन, रूप, धनादि के मद से 
उन्मत्त था; इसलिए मैंने अनेक पापों का अर्जन किया । मैंने चारों दिशाओं में घुम कर देखा 
कि कौन ऐसा साधु है, जो मेरी रक्षा करे, दिशाओं को त्राणशून्य देखकर मुझको संमोह 
हुआ और अन्त में मैंने यह निश्चय किया कि बुद्धो की शरण में जाऊँ, क्योंकि वह सामर्थ्यवान्‌ 
है, संसार की रक्षा के लिए उपयुक्त हें,और सबके त्रास के हरनेवाले हैं । मैं बुद्ध दारा साच्तात्कृत- 
धर्म की तया बौधिसत्त्-गण की मी शरण में जाता हूँ । मैं हाय जोड़कर मगवान के सम्मुख 
श्रपने समस्त उपानित पापों का प्रख्यापन करता हुँ, और प्रतिज्ञा करता हूँ कि आज से कमी 
अनार्या गर्हित कमे न करूँगा । ई 

पापदेशना के श्रनन्तर साधक सवेसत्त्वो के लौकिक शुभ-कर्म का प्रसादपूर्वक अनुमोदन 
करता है तथा सब प्राणियों के सर्वदुःल-विनिमोच् का अनुमोदन करता है । इसे पुण्यानुमोदनं 
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कहते हैँ। तदनन्तर अंजलिबद्ध हो सर्वदिशाओं में अवस्थित बुद्धो से प्रार्थना करता है कि अशान- 
तम से राबत जीवों के उद्धार के लिए, भगवान्‌ धर्म का उपदेश करें। यही बुद्धाध्येपणा है | वह 
फिर कृतकृत्य जिनों से याचना करता है कि वह ग्रमी परिनिर्वाण में प्रवेश न करें, जिसमें 
यह लोक मागे का ज्ञान न होने निश्चेतन न हो जाय। यह बुद्ध-याचना है | अन्त में साधक 
प्राथना करता है कि उक्त क्रम से अनुत्तरपूजा करने से जो सुकृत मुझे प्राप्त हुआ है, उसके 
द्वारा मैं समस्त प्राणियों के सर्वे दुःखों का प्रशमन करने में समर्थ होऊं, ओर उनको सम्यक 
ज्ञान की प्राप्ति कराऊँ, यह चोधि-परिणामना हे । साधक भक्तिपूर्वक प्रार्थना करता है-- 
है भगवन्‌ | जो व्याधि से पीड़ित हैं, उनके लिए मैं उस समय तक ओपधि, चिकित्सक और 
परिचारक होऊ, जबतक व्याधि की निवृत्ति न हो, मैं क्ुधा और पिपासा की व्यथा का ग्रन्न 
जल की वर्षो से निवर्तन करू, ओर दुर्मिज्ञान्तर कल्प में जब अन्नपान के अभाव से प्राणियों 
का एक दूसरे का मांस, अस्थि-भक्षण ही आहार हो, उस समय मैं उनके लिए, पान-भोजन 
बनू । दख लोगों का में श्रक्तय धन होऊं । जिस जिस पदार्थ की वह ग्रमिलापा करें, उस़ उस 
पदार्थ को लेकर में उनके सम्मुख उपस्थित होऊं । 


पारपिताओं की साधना 


दान-पारमिता- बोधिसत्व बोधिचित्तोत्पाद के अनन्तर शिच्षा-ग्रहण के लिए विशेष रूप 
से यत्नशील होता हैं पहली पारमिता दानपारमिता है | सर्व वस्तुओं का सब जीवों के लिए 
दान और दानफल का भी परित्याग दानपारमिता है | इसलिये बोधिसत्व आत्मभाव का 
उत्सग करता है । वह सवं भाग्य वस्तुओं का परित्याग करता है, तथा अतीत, वर्तमान श्र 
अनागत-काल के कुशल-मूल का भी परित्याग करता है, जिनमें सब प्राणियों की अथ-सिदि 
हो । आत्मभाव का त्याग ही निर्वाण है । 


यदि निर्वाण के लिए सब कुछ त्यागना ही है तो श्रच्छा तो यह दै कि सब कुछ 
प्राणियों को अपित कर दिया जाय । ऐसा विचार कर वह अपना शरीर सब प्राणियों के लिये 
अर्पित करता है । चाहे वे दण्डादि से उसकी ताड़ना करं, चाहे जुगुप्सा करें, चाहे उसपर धूल 
फेके और चाहे उसके साथ क्रीड़ा करें; वह केवल इतना चाहता है कि उसके द्वारा किसी 
प्राणी का श्रनर्थ संपादित न हो । वह चाहता है कि जो उस पर मिथ्या दोष आरोपित करते 
हें यां उसका अपकार करते हैं या उपहास करते हैं, वे भी बुद्धत्व-लाभ करें । वह चाहता है कि 
जिस प्रकार पृथ्वी, जल, तेज और वायु ये चार महाभूत समस्त आकाशधातुःनिवासी नत्त 
प्राणियों के अनेक प्रकार से उपभोग्य होते हैं, उसी प्रकार वह भी तब तक सव सत्वों का आश्रय 
स्थान रहे जन तक सब संसार-दुःख से विनिर्मुक्त न हों । 


उसका किसी वस्तु में भी ममत्व नहीं होता । वह सब सत्वों को पुनत्रतुल्प देखता है 
आर अपने को सबका पुत्र समझता है | यदि कोई याचक उससे किसी वस्तु की याचना करता 
है, तो दुरंत वह वस्तु उसे दे देता है, मात्सर्यं नहीं करता । बोधिसत्व के लिये ये चार बाते 
कुत्सित हे--शाठ्य, मात्सय, ईष्यो-पैशुन्य, और संसार में लीनचित्तता । बोधिसत्व को ऐसी 
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किसी वस्तु का ग्रहण न करना चाहिए, जिसमें उसकी त्याग-चित्तता उत्पन्न न हुई हो । 
रिसको जिस वस्तु की आवश्यकता हो, उसको वह वस्तु चिना शोक किये, बिना फल की 
श्राकांना के, और बिना प्रतिसार के, दे दे | ्राशोचन्नविप्रपतिसारी अविपाकप्रतिकांक्षी परित्य- 
च्यामि | [ शिक्षासमुच्चय, ए० २१ ] 
सांसारिक दुख का मूल सर्वपरिग्रह है, अतः परिग्रह द्वारा भव-दुःख से विमुक्ति 
मिलती है | इस प्रकार बोधिसत्व अनन्त कल्प तक लौकिक तथा लोकोत्तर सुखसंपत्ति का अनु- 
भव करता है, और दूसरों का मी निस्तार करता है । इसीलिये रत्नमेत्र में कहा है-दानं हि बोधि- 
सत्वस्य बोधिरिति [ शिक्षासमुच्चय, ए० ३४ ] | 
इस प्रकार ्रात्ममाव आदि का उत्सर्ग कर, अनाथ सत्वो पर दया कर, स्वयं दुःख 
उठाते हुए, दूसरों के दुःख का विनाश करने के श्रमिप्राय से वह बुद्धत्व ही को उपाय 
ठहरा कर, वह बुद्धत्व के लिए बद्धपरिकर हो जाता है और अन्य पारमिताश्ओों का ग्रहल 
करता है । 
शीलन्पारमिता--्रात्ममाव का उसगं इसीलिए, बताया गया है कि जिससे सब सत्व 
उसका उपभोग करें | पर याद इस आत्मभाव की रक्षा न होगा तो दूसरे उसका उपभोग किस 
प्रकार करेंगे ? वीरदत्तपरिपरच्छा मे कहा हँ :- 
शकटमिव भारो०हनार्थ केवलं धर्मबुद्धिना वोढब्ययिति | 
| 1श्तासमुच्चय, ए० ३४] 
अर्थात्‌ यह समभार, कि शकट की नाई केवल मारोद्वइन करना है, धमंबुद्धि से 
शरीर की रक्ता करे, इसलिए, आत्ममाबाद का पारपालन आवश्यक हू । यह शिक्षा की रचा 
और कल्याणमित्र के अपरित्याग से हा सकता ह्‌ | कढा भा हू-- 
परिभोगाय सत्वानां आत्ममावांदे दीयते। 
रक्षिते कुतो भोगः कि दत्तं यन्न भुज्यते ॥ 
तस्मात्सच्तोपमोगार्थं आत्ममावादि पालयेत्‌ | 
कल्याणमित्रानुत्सर्गात्‌ सूत्राणां च सदेच्णात्‌ ॥ 
[ शिच्तासमुच्चय, ए० ३४ ] 
कल्याणमित्र के अपरित्याग से मनुष्य दुर्गति में नहीं पड़ता, कल्याण-मित्र प्रमाद स्थान 
से निवारण करता है | क्या करणीय है और क्या अकरणीय है, इसका ज्ञान शिक्षा की रक्षा 
से होता है, ओर विहित कर्म करने से और प्रतिषिद्ध के न करने से नरकादि विनिपात-गमन 
से रक्षा होती है । 
आत्मभावादि की रक्षा शिक्षा की रक्षा से होती है। शिक्षा की रचा चित्त को रक्षा से 
होती है | चित्त चलायमान है । यदि इसको स्वायत्त न किया जायगा तो शिक्षा की स्थिरता 
नष्ट हो जायगी । भय और दुःख का कारण चित्त ही है। चित्त द्वारा ही अर्थात्‌ मानसकम द्वारा 
ही वाकूकर्म और काय-कर्म की उत्पत्ति होती है | अतः वाक्कायकर्म का चित्त ही समुत्यापक है | 
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चित्त ही अति विचित्र सत्त-लोक की रचना करता है; इसलिए, चित्त का दमन अत्यन्त आव॑ 
श्यक है | जिसका चित्त पाप से निवृत्त है, उसके लिए. भय का कोई हेतु नहीं है | जिसका 
चित्त स्वायत्त है, उसके सुख की हानि नहीं होती | इसलिए पाप चित्त से कोई अधिक भयानक 
वस्तु नहीं है | यहाँ पर यह शंका हो सकती है कि दानपारमिता आदि में चित्त केसे प्रधान है, 
क्योकि दानपारमिता का लक्षण सब प्राणियों का दाखिन्य दूर करना है, और इसका चित्त से 
कोई संबन्ध नहीं है | यह शंका अनुचित है । यदि दानपारमिता का अर्थ- -समस्त जगत्‌ के 
दारिद्ध्य को दूर कर सब सत्वों को परिपूर्ण करना ही हो तो श्रनेक बुद्ध हो चुके हैं, पर आज 
भी जगत्‌ दरिद्र है। तो क्या उनमें दानपारमिता न थी १ ऐसा नहीं कहा जा सकता । दान- 
पारमिता का अर्थ केवल यही है कि सब वस्तुओं का सब जीवों के लिए दान और दानफल का 
भी परित्याग | इस प्रकार के ग्रभ्यास से मात्सर्यमल का अपनयन होता है, और चित्त निरासंग 
हो जाता है | इस प्रकार दानपारमिता निष्पन्न होती है। इसलिए दानपारमिता चित्त से भिन्न 
नहीं है । शीलपारमिता भी इसी प्रकार चित्त से भिन्न नहीं है | शील का अर्थ है--प्राणाति- 
पात श्रादि सब गर्दित कार्यों से चित्त की विरति | तरिरति-चित्तता ही शील है । इसी प्रकार 
चान्तिपारमिता का अर्थ है--दूसरे के द्वारा अपकार के होते हुए भी चित्त की श्रकोपनता | 
शत्रु गगन के समान अपर्यन्त हैं । उनका मारना अ्रशक्य है, पर उपाय द्वारा यह शाक्य है| 
उनके किए. हुए अपकार को न गिनना ही उपाय है | क्रोधादि से चित्त की निवृत्ति होने से 
ही उनकी मृत्यु हो जाती है । वीर्य-पारमिता का लक्षण कुशज्ञोत्साइ है | यह स्पष्टरूपेण चित्त 
है | ध्यान-पारमिता का लक्षण चित्तेकाग्रता है; इसलिए उसको चित्त से एथक नहीं बताया जा 
सकता । प्रज्ञा तो निर्विवाद रूप से चित्त ही है। 
शत्रु प्रभति जो वाह्य भाव हैं, उनका निवारण करना शाक्य नहीं है, चित्त के निवारण 
से ही कार्य-सिद्धि होती है। इसलिए बोधिसत्त को अपकार-क्रिया से अपने चित्त का 
निवारण करना चाहिये | शान्तिदेव कहते हैं-- 
भूमि छादयितुंसर्वा कुतश्चर्म॑ भविष्यति | 
उपानच्चर्ममात्रेण छुना भवति मेदिनी ॥ 
[ बोधि० ५,१३ ] 
अथौत्‌ कंटकादि से रक्षा करने के लिए एथ्वी को चर्म से आच्छादित करना उचित 
ही है | पर यह संभव नहीं है; क्योंकि इतना चम॑ कहाँ मिलेगा ? यदि मिले भी तो छादन 
असंभव है | पर उपाय द्वारा कंश्कादि से रक्ता शक्‍य है । उपानह के चर्म द्वारा सब भूमि 
छादित हो जाती है । इसी प्रकार अनन्त बाह्य भावों का निवारण एक चित्त के निवारण से 
होता है । 
चित्त की रक्षा के लिए, स्मृति और 'संप्रजन्य, की रक्षा आवश्यक दै । “सृति? का 
अर है स्मरण” | किसका स्मरण १ विहित और प्रतिषिद्ध का स्मरण । विहित प्रतिषिदयोय- 
थायौगं स्मरणं स्मृतिः [ बो० ए० १०८]! 
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आर्यख्नचूड-सूत में कहा है, कि स्मृति से क्लशों का प्रादुर्भाव नहीं होता; स्मृति 
से ही सुरक्षित द्वोकर मनुष्य उत्पथ या कुमार्ग में पैर नहीं रखता । स्मृति उस द्वारपाल की 
तरह है जो अकुशल को अवकाश नहीं देती [ शिक्षा ए० १२० ]। 

संप्रजन्य का अर्थ है--प्रत्यवेज्ञण | किसकी प्रत्यवेज्ञा करना ? काय और चित्त की 
श्रवस्था का प्रत्मवेज्ञण करना । खाते-पीते, सोते-जागते, उठते ब्रैठते हर समय काय और चित्त 
का निरीक्षण अभीश है । स्मृति तीत्र आदर से हो उत्पन्न होती है। तीव्र आदर शमथ- 
माहात्म्य जानने से ही होता है । “शामथ? चित्त की शान्ति को कहते हैं। अचलपता, अ्रचंचलता 
सौम्यभाव, अनुद्धतता, कर्मण्यता, एकाग्रता, एकारामता इत्यादि शम के लक्षण हैं | 

शम ही के प्रभाव से चित्त समाहित होता हैं, और समाहित-चित्त होने से ही यथा- 
भूत-दर्शन होता है | यथाभूत-दर्शन से दी सत्वॉ के प्रति महाकरुणा उत्पन्न होती है, बोधिसत्व 
की इच्छा होती है कि में सब सत्वाँ को भी यथाभूत परिज्ञान कराऊँ | इस प्रकार वह शील, 
चित्त, और प्रज्ञा की परिपूर्ण शिक्षा प्राप्त कर सम्यकू-संबोधि प्रात करता है । इसलिए वह 
शील में सुप्रतिष्टित होता है, और त्रिना विचलित हुए, बिना शिथिलता के, उसके लिए यक्षवान्‌ 
होता है | यह जानकर कि शम से अपना और पराये का कल्याण होगा, अनन्त दुःखों का 
समतिक्रमण और अनन्त लौकिक तथा लोकोत्तर सुखसंपत्ति की प्राप्ति होगी, बोधिसत्व को शम 
की ग्राकांचा होनी चाहिये । इससे शिक्षा के लिए तीत्र आदर उत्पन्न होता है, जिससे स्मृति 
उत्पन्न होती है, स्मृति से अनर्थ का परिहार होता है । इसलिए, जो आत्मभाव की रक्षा करना 
चाहता है, उसको स्मरृति.के मूल का अन्वेबण कर नित्य सजग रहना चाहिये। शील से 
समाधि होती है । चन्द्रदीपसूत्र में कद्दा है, कि जो समाधि चाहता है,उसका शील विशुद्ध होना 
चाहिये और उसको स्मृति तथा संप्रजन्य ग्रहण करना चाहिए | शीलाथाँ को भी समाधि के 
लिए यत्नवान्‌ होना चाहिये । 

शील और समाधि द्वारा चित्त-परिकर्म की निष्पत्ति होती है । यही वोघिसत्व-शिक्षा 
है, क्योकि पुरुषार्थ का यही मूल है ( शिक्षा” ४० १२१ ) । आरयरतनमेध में कहा है--चित्त 
पूर्वङ्गमाश्च सवंधर्माः । चित्ते परिज्ञाते तवंधर्मीः परिज्ञाता भवन्ति ( शिक्षा०, ४० १२१ ) अर्थात्‌ 
सब धर्म चित्त पुरःसर हे । चित्त का ज्ञान होने पर सत्र धर्म परिज्ञात होते हैं | आर्यधर्मसंगीति 
सूत्र में कहा है--तदुच्यते । चित्ताधीनो धमों धर्माधीना बोधिरिति ( शिक्षा० ए० १२२ )। 
अर्थात्‌ चित्त के अधीन धर्म है, और धर्म के अधीन बोधि हैं। आर्य॑गंडव्यूह-सूत्र में भी 
कहा है--स्वचित्ताधिष्ठानं सर्वबोधिसत्वचर्या स्वचित्ताधिष्ठानं स्वंसत्वपरिपाकविनयः ( शिक्षा० 
पृ० १२२ ) अर्थात्‌ बोधिसत्वचर्या अपने चित्त में श्रधित है; सत्र सत्वों को संत्रोधि प्राप्त कराने 
की शिक्षा अपने चित्त में अधिष्ठित है । इसलिए, चित्त-नगर के परिपालन में कुशल होना 
चाहिए, | चित्त-नगर का परिपालन संसार के सब विषयों से विरक्त होन से होता हँ | ईष्यो, 
मात्सयं और शठता के अपनयन से चित्तनगर का परिशोधन करना चाहिए | सर्वङ्गेश और 
मार ( =कामदेव ) की सेना का विमर्दन कर चित्त-नगर को दुर्योध्य तथा दुरासाद्य बनाना 
चाहिए | चित्तनगर के विस्तार के लिए सब सत्वो के प्रति महामैत्री प्रदशित करनी चाहिये । 
सवै जगत्‌ को आध्यात्मिक और बाह्य वस्तु का दान कर चित्त-नगर का द्वार खोलना चाहिये। 
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चित्त-नगर की शुद्धि से सब आवरण नष्ट होते हैं ( शिक्षा० १२२-१२३ ) | इसलिये 
यह व्यवस्थित हुआ कि चित्त-परिकर्म ही बोधिसत्व-शिक्षा है । जब चित्त ग्रचपल होता है, 
तभी उसका परिकर्म होता है। शम से चित्त श्रचल होता है । जो निरंतर प्रत्यवेन्ना नहीं 
करता और जिसमें स्मृति का अभाव है, उसका चित्त चलायमान होता है। पर स्मृति और 
संप्रजन्य से जिसकी बाह्य चेशओ्रों का निवर्तन हो गया है, उसका चित्त इच्छानुसार एक 
आलंबन में ही निबद्द रहता दै । 

इसलिये स्मृति को मनौद्वार से कभी न हटावे। यदि प्रमाद-वश स्मृति अपने उचित 
स्थान से हट जाय तो उसको फिर से अपने स्थान पर लौटा कर आरोपण करे । स्मृति की 
उत्पत्ति ऐसे लोगों के लिये सुकर है, जो आचाये का संवास करते हैं, जिनके हृदय में उनके 
प्रति आदर का भाव है, और जो यक्षशील हैं। जो सदा यह ध्यान करता है कि बुद्ध ओर 
बोधिसत्व-गण समस्त वस्तु-विष्रय का अप्रतिहत ज्ञान रखते हैं, सब कुछ उनके सामने है, में 
भी उनके सम्मुख हूँ, वह शिक्षा में आदरवान्‌ होता है, और अरयोग्य कर्म के प्रति लज्जा 
करता है । जत्र चित्त की रक्षा के लिये स्मृति मनोद्वार पर द्वारपाल की नाई अवस्थित होती हैं, 
तब संप्रजन्य बिना प्रयत्न के उत्पन्न होता है। अतः स्मृति ही संप्रजन्य की उल्मत्ति और 
स्थैय में कारण है । जिसका चित्त संप्रजन्य से रहित है, उसको वस्तु का उसी प्रकार स्मरण 
नहीं रहता जिस प्रकार सच्छिद्र कुम का जज्ञ ऊपर भरा जाता है, और नीचे से निकल जाता 
है । संप्रजन्य के श्रभाव से संचित कुशल धन भी बिलुम हो जाता है, और मनुष्य दुर्गति को 
प्राप्त होता है । क्लेश-तस्कर ठिद्रा-वेगण में तत्पर होते हैं, और प्रवेश मार्ग पाकर हमारे कुशल 
घन का अपहरण करते हैं, और सद्गति का नाश करते हैं | इसलिये चित्त की सदा प्रल्यवेत्ञा 
करे, और इसकी प्रत्यवेज्ञा करे कि मन कहाँ जाता है, पहले अवलम्बन में निवड है, अथवा 
कहीं अन्यत्र चला गया है | 


ऐसा प्रयत्न करे जिसमें मन समाहित हो । अ्रनर्थ विवर्जन के लिए, सदा काष्ठवत्‌ रहना 
चाहिए, । बिना प्रयोजन नेत्र-डिक्षेय न करना चाहिए | दृष्टि सदा नीचे की ओर रखे, पर कभी 
कभी दृष्टिको विश्राम देने के लिए अपने चारों ओर भी देखे | जब कोई समीप आवे, तत्र 
उसकी छाया मात्र के अवगत होने से उसका स्वागत करे, अन्यथा अवज्ञा करने से कुशल की 
उत्पत्ति होती है। भय-हेतु जानने के लिए मार्ग में बारम्बार चारों ओर देखे | अच्छी तरह 
निरूपण कर अग्रसर हो अथवा पीछे अपसरण करे | 

इस प्रकार सब अवस्थाओं में बुद्धिपूबक कार्य करे, जिसमें उपघात का परिहार और 
आत्मभाव की रक्षा हो | प्रत्येक काम में शरीर की श्रवस्था पर ध्यान रखे, वीच-वीच में देखता 
रहे । देह की भिन्न अवस्था होने पर उसका पूर्ववत्‌ अवस्थापन करे | नानाविध प्रलाप सुनने 
तथा कुतूहल देखने के लिए, उत्सुक न हो । निष्प्रयोजन नख-दण्डादि से भूमि-फलकादि पर 
रेखा न खींचे | कोई निरर्थक कार्य न करे । जत्र चित्त मान, मद या कुटिलता से दूषित हो, 
तब उसको स्थिर करे | जत्र चित्त में अनेक गुणों के अतिशय प्रकाशन की इच्छा प्रकट हो, या 
दूसरी के छिद्रान्वेषण की श्राकांच्षा का उदय हो, या दूसरे से कलह करने के लिए चित्त चला- 
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यमान हो, तो उस समग्र मन को स्थिर करे । जत्र मन परार्थ-विमुख और स्वार्थामिनिविष् होकर, 
लाभ, सत्कार और कीर्ति का अमिलापी हो, तत्र मन को काष्ठवत्‌ स्थिर करे । इस प्रकार चित्त 
की सर्व प्रवृत्तियों का निरोध करे और मन को निश्चल रखे । शरीर में ग्रमिनिवेश न रखे | 
नित्तरद्वित मृतकाय व्यापार-शून्य होता है । आमिप्र-लोभी गध्र जत्र शरीर को इधर-उधर . 
हैं, तत्र वह आत्मरन्षा में समर्थ नहीं होता और प्रतिकार ! 

सवथा अनुपयोगी है । इसकी ददी क ये 
को श्रात्मतरत्‌ स्त्रीकार करके इसकी रक्षा में प्रयत्नशील र ए 
भिन्न है, तत्र इसके अपचय से कोई अनिष्ट सम्पादित नहीं होता । जिसको तुम अपना समभते 
हो, वदद पवित्र है | इस अपवित्र, अमेध्य घटित यन्त्र की रक्षा से कोई लाम नहीं है | इस 
चर्मेपुट को अस्थि-पंजर से प्रथक कर अस्थियों को खण्ड-खण्ड कर मज्जा को देखे, और स्वयं 
बिचार करे कि इसमें सारभृत क्या है | इस प्रकार यत्न-पूर्वक टने पर भी जत्र कुछ सारवस्तु 
नहीं दिख़लांदै देती, तव शरीर की र्ता व्यर्थ है | जत्र इसकी अँतड़ियाँ नहीं चूस सकते, 
इसका रक्तपान नद्दीं कर सकते, तत्र फिर इस काय में क्यों आसक्ति है ? जिसकी रक्षा केवल 
ग॒श्न-शृगालों के आहारार्थ की जातो है, उसमें ञ्रभिनिवेश न होना चाहिये। यह शरीर 
मनुष्य के लिए एक उपयुक्त कर्मोपकरण अवश्य है । जो भब्य भत्य-कर्म नहीं करता, उसको 
वस्त्रादि नहीं दिया जाता । शरीर को वेतनमात्र देना चाहिये। पन द्वारा शरीर को स्वायत्त 
करे | जो शरीर के स्वभाव और उपयोग को विचार कर उसको अपने वश में करता है, 
सदा प्रसन्न रहता है । बढ संसार का बंधु है । वह दूसरों का स्वागत करता है |. 


बह दूसर वह निष्फल 
कार्य नहीं करता | कनी निःशब्द अ ती है । जिस प्रकार बक, विडाल और 
नोर निःशब्द भ्रमण इयान हित अर्थं को पाते हैं, उसी प्रकार आचरण करता हुआ 
त्रोधिसत्त्व अभिमत फल पाता है। 


जो दूसरों को उपदेश देने में दक्ष हैं, और चिना प्रार्थना के ही दूसरों के हित की 
कामना करते हैं, उनका अपमान न करना चाहिये; और उनका हितविधायक वचन आदर- 
पूवक ग्रहण करना चाहिये | अपने को सत्रका शिष्य समझना चाहिये | सबसे सब कुछ सीखना 
चाहिये । इस प्रकार ईष्यी-मल का प्रचालन करना चाहिये । कुशल-कर्म करने वाले को देख 
कर उसका पुण्य-कर्म सराहे | सब सत्त्रं के सारे उपक्रम तुष्टि के लिये हैं । तुष्टि धन के विसगं 
द्वारा भी दुलभ है। इसलिये पराये गुण को श्रवण कर विना परिश्रम किये तुष्टि-सुख का 
अनुभव होता है । इसमें कुछ व्यय नहीं है, और दूसरे को भी सुख मिलता है । पर दूसरे 
के गुण का अभिनंदन न करने से दुःख और द्वेष उत्पन्न होता है । 

बोधिसत्व को मित और स्निग्धभाप्री होना चाहिये । किसी से कर्कश वचन न बोले | 
सदा सत्रको सरल दृष्टि से देखे, जिसमें लोग उसकी ओर आकृष्ट हों, और उसकी बात का 
बिश्वास करें | सदा कार्य कुशल होना चाहिये, और सत्वों के हित, सुख का विधान करने के 
लिये नित्य उत्थान करना चाहिये । किसी कार्य में दूसरे की अपेक्षा न करे | सत्र काम स्वये 
करे | प्रातिमोच में जिस कर्म का निषेध है, उसका आचरण न करे | 

२% 
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सद्धम-सेवक काय को थोड़े के लिये कष्ट न दे, अन्यथा महती अर्थ-राशि की हानि 
होगी । क्षुद्र श्रवसर पर अपने जीवन का परित्याग न करे, अन्यया एक सत्व के अर्थसंग्रह 
के लिये महान्‌ श्रर्थ की हानि संपन्न होगी | सब सच्चो के लिए, आत्मभाव का उत्सग पहले 
ही हो चुका है । केवल अकाल-परिभोग से उसकी रक्षा करनी है | इस प्रकार उपाय-कौशल 
से विहार करता हुआ बोधिसत्व बोधि-माग से भ्रष्ट नहीं होता | 

क्षान्ति-पारसिता--अनेक प्रकार से शील-विशुद्धि का प्रतिपादन किया जा चुका है | 
आत्मभाव, पुण्य तथा भोग की रक्षा और शुद्धि का भी प्रतिपादन किया गया है । अब चान्ति- 
पारमिता का उल्लेख करते हैं | शांतिदेव कारिका में कहते है:-- 


चमेत भुतमेषेत संश्रयेत वनं ततः | 
समाधानाय युज्येत भावयेदशुभादिकम्‌ || 


शिच्चासमुच्चय में इस कारका के प्रत्येक पद को लेकर व्याख्या की गयी है । 

मनुष्य में चान्ति होनी चाहिये। जो अक्षम है, वह श्रुतादि में खेद सहन करने की 
शक्ति न रखने के कारण श्रपना वीर्य नष्ट करता है | श्रखिन्न होकर श्रुत की इच्छा करनी 
चाहिये, क्योंकि बिना ज्ञान के समाधि का उपाय नहीं जाना जाता, और क्लेश-शोधन का उपाय 
भी अधिगत नहीं होता ज्ञानी के लिए भी संकीणुंचारी होने से समाधान दुष्कर दै; इसलिए 
वन का श्रय ले । वन में भी बिना चित्त-समाघान के विक्षेप का प्रशमन नहीं होता । इसलिये 
समाधि करे । समाहित-चित्त होने पर भी बिना ङ्लेश शोधन के कोई फल नहीं है; इसलिए 
शुम आदि की भावना करे। 


जिस प्रकार अग्निकण॒तृणराशिको दग्ध करता है । उसी प्रकार द्वेष सहंखों कल्प के 
उपाजित शुभकम को तथा बुद्ध-पूजा को नष्ट करता है । 


द्वेष के समान दूसरा पाप नहीं है। और क्षान्ति के समान कोई तप नहीं हैं । इसलिए 
नाना प्रकार से चान्ति का अभ्यास करना चाहिये। जिसके हृदय में द्वेषानल प्रज्वलित है, 
उसको शान्ति श्रौर सुख कहाँ! उसको न नींद आती दै, और न उसका चित्त सुखी होता 
है । वह लाम-सत्कार से जिनका अनुनय करता है और जो उसके श्रित हैं, वे भी उसका 
विनाश चाहते हैं, उसके मित्र भी उससे त्रास खाते हैं| दान देने पर भी उसकी कोई सेवा 
नहीं करता; संक्षेप में क्रोधी कमी सुखी नहीं होता । अतः मनुष्य को द्वेष के परित्याग के 
लिए यत्नवान्‌ होना चाहिये। जो क्रोध का नाश करता है, वह इस लोक तथा परलोक 
दोनों में, सुखी रहता है ? द्वेष के उपघात के लिए उसके कारण का उपघात करना चाहिये । 
जो हमारी कल्पना में हमारे सुख का साधन है, वह इष्ट है; श्रौर जो इसके विपरीत है. 
वह अनिष्ट है । अनिष्ट के संपादन से अथवा इष्ट के उपघात से मानस-दुःख की उत्पत्ति 
होती है । इसलिए जो अनिष्टकारी हैं, अथवा इष्ट-विरोधी हैं, उसके प्रति द्वेष उत्पन्न 
होता है। दौर्मनस्यरूपी भोजन पाकर द्वेष बलवान्‌ होता है; इसलिए द्वेष के नाश की इच्छा 
रखता हुआ बोधिसत्त्व सबसे पहले दौर्मनस्य का समूल उपघात करे, क्योंकि द्वे का उद्देश्य 
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बध ही है | इस प्रकार द्वेष के दोषों को भलीमाँति जानकर दोष के विपक्षरूप चान्ति का 
उत्पादन करे । चान्ति तीन प्रकार की हैः--१. दुःखाधिवासना क्षान्ति; २. परापकार 
मर्षण क्षान्ति और ३. धर्मनिध्यान क्ान्ति | 
१. दुःखाधिवासना क्षान्ति वह्‌ है, जिसमें अत्यन्त अनिष्ट का आगम होने पर 

भी दौमेनस्य न हो । दौर्मनस्य से कोई लाभ नहीं है । वह केवल पुण्य का नाश करता है । 
अतः दौर्मनस्य के प्रतिपक्षरूप “मुदित। की यलपूर्व क रक्षा करनी चाहिये। दुःख पड़ने 
पर प्रमुदित-चित्त रहना चाहिये | चित्त में क्षोम या किसी प्रकार का विकार उत्पन्न न होने 
देना चाहिये | दोर्मनस्य से कोई लाभ नहीं है, वरंच प्रत्यक्ष हानि ही है | यदि इष्ट-विघात 
का प्रतीकार हो, तत्र भी दौर्मनस्य व्यर्थ और निष्प्रयोजन है । ऐसा विचार कर दोर्मनस्य का 
परित्याग ही श्रेष्ठ है । 

प्रतीकार होने पर मी क्लुब्ध-व्यक्ति मोह को प्राप्त होता है, और क्रोघ्र से मूर्छित हो जाता 
है, उसको यथार्थ अयथार्थ का विवेक नहीं रह जाता । उसका उत्साह मंद पड़ जाता है और 
उसे आपत्तियाँ घेर लेती हैं | इसलिए प्रतीकार भी ग्रसफल हो जाता है | इसी से कहा है 
कि दौर्मनस्य निरर्थक और अनर्थवान्‌ है, पर अभ्यास से दुःख अवाधक हो जाता है । 
अभ्यास द्वारा . दौर्मनस्य का त्याग हो सकता है । अभ्यास से दुष्कर भी सुकर हो जाता है । 
सुख अत्यन्त दुर्लभ है, दुःख सदा सुलभ है | दुःख का सर्वदा परिचय मिलता रहता है । 
इसलिए उसका अभ्यास कठिन नहीं है। 

निस्तार का उपाय भी दुःख ही है, इसलिए दुःख का परिग्रह युक्त ही है । चित्त को 
दृढ़ करना चाहिये, और कातरता का परित्याग करना चाहिये । बोधिसत्व तो अपने को तथा 
दूसरों को बुद्धत्व की प्रासि कराने का बीड़ा उठा चुका है । उसको तो कदापि कातर न होना 
चाहिये | यदि यह कहो कि अल्प दुःख तो किसी प्रकार सहा जा सकता है, पर कर-चरण- 
शिरश्छेदनादि दुःख अथवा नरकादि का दुःख किस प्रकार सहा जा सकेगा ? ऐसी शंका त्रनु- 
चित है, क्योंकि ऐसी कोई वस्तु नहीं है, जो अभ्यास द्वारा अधिगत न हो सके । अल्पतर व्यथा 
के अभ्यास से महती व्यथा भी सही जा सकती है । श्रभ्यासवश ही जीवों को दुःख-सुख का 
ज्ञान हो सकता है, इसलिए, दुःख के उत्पाद के समय सुख-संज्ञा के प्रत्युपस्थान का अभ्यास 
करने से सुख-संज्ञा ही का प्रवर्तन होता है। इससे सर्वधर्मसुखाक्रान्त नाम की समाधि का 
प्रतिलाम होता है । इस समाधि के लाभ से बोधिसत्व सब कार्यों में सुखवेदना का ही 
अनुभव करता है । 

चुत्पिपासा आदि वेदना को और मशक-दंश आदि व्यथा को निरर्थक न समझना 

चाहिये | इन मृदु व्यथाओं के अभ्यास के कारण ही हम महती व्यथा के सहन करने में 
समर्थ होते हैं। शीतोष्ण, बृष्टि, वात, मार्गङ्गेश, व्याधि आदि का दुःख सुकुमार-चित्तता के 
कारण बढ़ता है; इसलिए चित्त को दृढ़ रखना चाहिये | हम देखते हें कि कोई मी संग्राम- 
भूमि में अपना रक्त बहता देखकर और भी वीरता दिखलाते हैं, और कोई ऐसे हैं कि दूसरे 
का रुधिर-दर्शन होने से ही मच्छी को प्राप्त होते हे । यह चित्त की इद़ता और कातरता के 
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कारण हैं? इसलिए, जो दुःख से पराजित नहीं होता, वही व्यथा को स्रमिभूत करता है | 
दुःख में भी पण्डित को चित्तक्षोम न करना चाहिये, क्योंकि उसने क़ेश-शत्रुओं से संग्राम 
छेड़ रखा है, और संग्राम में व्यथा का होना अनिवार्य है। जो श्रु के सम्मुख जाकर उसके 
प्रहारो को अपने वच्चःस्थल पर धारण करते हुए. समर-भूमि में विजयी होते हैं, वे ही सचे 
विजयी और शूर हैं, शेष मृतमारक हैं । 
दुःख का यह भी गुण है कि उससे यौवन-धनादि विपयक मद का भंग होता है, और 
संसार के सत्वों के प्रति करुणा, पाप से भय तथा बुद्ध में श्रद्धा उत्पन्न होती है । 
पित्तादि दोषत्रय के प्रति हम कोप नहीं करते, यद्यपि वे व्याधि उत्पन्न कर सब दुःखों 
के हेतु होते हैं | इसका कारण यह है कि दम समभते हैं कि वे अचेतन हैं, और बुद्धिपूर्वक 
दुभ्खदायक नहीं है | इसी प्रकार सचेतन भी कारणवश ही कुपित होते हैं । पूर्वकम के अप- 
राध से कुपित होकर वे दुःखदायक होते हैं | उनका प्रकोप मी कारणाधीन है । इसलिए, उन 
पर भी कोप नहीं करना चाहिये | जिस प्रकार पित्तादि की इच्छा के बिना शूल अवश्य उत्पन्न 
होता है, उसी प्रकार बिना इच्छा के कारण-विशेप से क्रोध उत्पन्न होता है | कोई मनुष्य क्रोध 
करने के लिए. ही इच्छापूर्वक क्रोध नहीं करता, और न क्रोध विचारपूर्वक उत्पन्न होता है | 
मनुष्य जो पाप या विविध अपराध करता है, वह प्रत्यय-बल से ही करता है । उनकी स्वतत्न 
प्रबृत्ति नहीं होती । प्रत्यय-सामग्री को यह चेतना नहीं रहती कि मैं कार्य की उत्पत्ति कर रही 
हूँ; और कार्य को भी यह चेतना नहीं रहती, कि अमुक प्रत्यय-सामग्री द्वारा मैं उत्पन्न हुआ हूँ। 
यह जगत्‌ प्रत्ययतामात्र है। स्वंधम हेतु-प्रत्यय के अधीन हैं । अतः किसी वस्तु का संभव 
स्वतन्त्र नहीं है | सांख्य के मत में प्रधान और वेदान्त के मत में आत्मा स्वतन्त्र है, पर यह 
उनकी कल्पनामात्र है | यदि प्रधान या आत्मा विषय में प्रवृत्त होते हैं, तो उनकी निवृत्ति नहीं 
होती, अन्यथा अनित्यत्व का प्रसंग होगा | यदि वह नित्य और श्रचेतन है, तो स्पष्ट ही 
अक्रिय है, क्योंकि यद्यपि उसका प्रत्ययान्तर से संपक भी हो, तब भी निर्विकार अर्थात्‌ पूर्व सवभाव 
से च्युत न होने से उसमें किसी प्रकार की क्रिया का होना संभव नहीं है | जो अक्रिया-काल 
तथा क्रिया-काल में एक रूप है, वह क्रिया का कौन सा अंश संपादित करता है १ ग्रामा 
ओर क्रिया में संबन्ध का अभाव है । यदि यह कहा जाय कि क्रिया ही संबन्ध है, तो इसमें कोई 
निमित्त नहीं ज्ञात होता । इस प्रकार सबं वाह्य तथा आध्यात्मिक वस्तु परायत्त हँ, स्वायत्त 
नहीं | हेतु भी खहेतु-परतन्त्र है | इस प्रकार अनादि संसार-परम्परा है । यहाँ स्ववशिता कहाँ 
संभव है ? परमार्थदृष्टि में कौन किसके साथ द्रोह करता है, जिसके कारण अपराधी के प्रति 
* द्वेष किया जाय ? अतः जो चेष्टा और व्यापार से रहित हैं, उन पर कोप करना उपयुक्त नहीं 
प्रतीत होता | 
यह कहा जा सकता है कि जब कोई स्वतंत्र नहीं है, तो द्वेष आदि का निवारण भी 
भव नहीं है; सब वस्तुजात प्रत्यय-सामग्री के बल से उत्पन्न होते हैं; कौन निवारण करता है 
जब कि कोई स्वतंत्र कर्ता नहीं है ? और किसका निवारण किया जाता है, जत्र कि किसी वस्तु की 
स्वतंत्र प्रवृत्ति नहीं होती ! अतः दवेपादि से ,निद्गत्ति का उपाय मी व्यर्थं है, क्योंकि सब कुछ 
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परवश है, स्ववश नहीं है; ऐसी शंका करना उचित नहीं है | यद्यपि सबं वस्तुजात व्यापार- 
रहित है, तथापि प्रत्यय-त्रल से उत्पन्न होने के कारण परतन्त्र है | अ्रविद्यादि प्रत्यय-बल से 
संस्कारादि उत्तरोत्तर कार्य-प्रवाह का प्रवर्तन होता है, और पूर्वपूर्वं की निवृत्ति से निवर्चन 
होता है । इसलिए, दुःख की निवृत्ति अभिमत है । हेपादि पाप प्रवृत्ति-निवारणरूपी प्रत्यय- 
बल से श्रभ्युद्य-निःश्रेयफल की उत्पत्ति होती है । इसलिए, यदि शत्रु या मित्र कुछ अपकार 
करें तो यदद विचार कर कि ऐसे ही प्रत्यय-बल से उसकी ऐसी प्रबृत्ति हुई है, दुःख से संतप्त 
न होना चाहिये | अपनी इच्छामात्र से इश्प्राप्ति और अनिश्दहानि नहीं होती, हेतुवश 
ही होती है | यदि इच्छामात्र से श्रमीष्ट की सिद्धि होती तो किसी को दुःख न होता, क्योंकि 
दुःख कोई नहीं चाहता, सभी अपना सुख चाहते हैं । 

२. दूसरे के किए हुए अपकार को सहन करना, और उसका प्रत्यपकार न करना, 
परापकारमपंण क्षात्ति है | प्रमादवश, क्रोधवश, अथवा अगम्य-परदार-धनादि-लिप्सावश, सत्व 
अनेकानेक कष्ट उठाते हैं, पर्वतादि से गिरकर अथवा विप खाकर, आत्महत्या कर लेते हैं 
अथवा पापाचरण द्वारा अपना विनाश करते हैं | जत्र क्लेशदश सत्व अपने आपको पीड़ा 
पहुँचाते हैं, तब पराये के लिए. अ्रपकार से विरत कैसे हो सकते हैं | अतः ये जीव कृपा के 
पत्र हैँ, न कि द्वेष के स्थान । क्लेश से उन्मत्त हो परापकार द्वारा श्रात्मघात में प्रवृत्त हैं, 
अत; ये दया के पात्र हैं | इनके प्रति क्रोध कैसे उत्पन्न हो सकता है ? यदि दूसरों के साथ 
उपद्रव करना बालकों का स्वभाउ है तो उनपर कोप करना उपयुक्त नहीं। अग्नि का स्वभाव 
जलाना है, यदि वह ददन-क्रिया छोड़ दे तो तत्स्वभावता की दानि का प्रसंग उपस्थित हो । 
यह विचार कर कोई अग्नि पर कोप नहीं करता | यदि यह कहा जाय कि सत्व दुष्ट स्वभाव के 
नहीं हैं, वरंच सरल स्वभाव के हैं, और यह दोष आगःतुक हैं; तब भी इनपर कोप करना अयुक्त 
होगा । जिस प्रकार धूम से आच्छन्न आकाश के प्रति क्रोध करना मूर्खता है, क्योंकि आकाश का 
खमाव निर्मल है, वह प्रकृति से परिशुद्ध है, क्टुता उसका स्वभाव नहीं है । इसी प्रकार 
प्रकृति-शुद्ध सत्वों पर आगन्तुक दोष के लिए क्रोध करना मूखंता है । 

कटुता आकाश का स्वभाव नहीं है, धूम का है। इसलिए धूम से द्वेप करे नकि 
श्राकाश से | अतः सत्वों पर क्रोध न कर दोषों पर क्रोध करना चाहिए । दुःख का जो प्रधान 
कारण है, उसी पर कोप करना चाहिए, न कि श्रप्रधान कारण पर | शरीर पर दण्ड-प्रहार 
होने से जो दुःख वेदना होती है, उसका मुख्य कारण दण्ड ही प्रतीत होता है | यदि कहा जाय 
कि दण्ड दूसरे की प्रेरणा से दुःख वेदना उत्पन्न करता है, इसमें दण्ड का क्या दोष है ? 
अतः दर्ड के प्रेरक से द्वेष करना युक्त होगा, तो यह अधिक समुचित होगा कि दएड-प्रेरक के 
्ररक द्वेष से द्वेष किया जाय | 

मुख्यं दंडादिकं हित्वा प्रेरके यदि कुप्यते | 
वेषेण प्रेरितः सोपि द्वेषे द्वेषोऽस्तु मे वर ।। [ बोधि० ६।४१ ] 

बोधिसत्व को विचार करना चाहिये कि मैंने मी पूर्व जन्मों में सत्वों को ऐसी पीड़ा पहुँ- 

चायी थी, इसलिए यह युक्त है कि ऋणपरिशोधन-न्यायेन मेरे साथ भी दूसरा अपकार करे | 
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अपकारी का शस्त्र और मेरा शरीर दोनों दु.ख के कारण हैं । उसने शस्त्र ग्रहण किया है शर 
मैंने शरीर ग्रहण किया है | यदि कारणोपनायक पर ही क्रोध करना है तो अपने ऊपर भी क्रोध 
करना चाहिए । 


जो कार्य की अभिलाषा नहीं करता, उसको उसके कारण का ही परिहार करना 
चाहिए | पर मेरी तो उलटी मति है । मैं दुःख नहीं चाहता, पर दु.ख के कारण शरीर में 
मेरी आसक्ति है । इसमें अपराध मेरा है। दूसरे पर कोप करना व्यर्थ है, दूसरातो 
सहकारीमात्र है । आःमवध के लिए मैंने स्वयं शस्त्र ग्रहण किया हैं, तो दूसरे पर क्यों कोप 
करूँ ? नरक का असिपत्र-वन और वहाँ के पक्षी जो नरक में मेरे दुःख के हेतु हैं, वे मलम॑- 
जनित हैं | इसमें दूसरा कारण नहीं है । इसी प्रकार दूसरा यदि मेरे साथ दुष्ट-व्यवहार करता 
है, और उससे मुझको दुःख उत्पन्न होता है, तो उसमें भी मेरा कर्म ही हेतु है । ऐसा विचार 
कर कोप न करना चाहिए। 

मैने पंहले दूसरों के साथ अपकार किया, इसलिए मेरे कर्म से प्र रित होकर वे भी 
अपकार करते हैं, और नरक में निवास करते हैं; इसलिए मैंने ही इनका माश किया । इन्होंने 
मेरा विघात नहीं किया । इस प्रकार चित्त का बोध करना चाहिए | 

इन अपकारियों के निमित्त क्षान्ति-घारण करने से पूवजन्मकृत परापकार जनित पाप 
दुःखानुभव द्वारा क्षण दो जाता है, और मेरे निमित्त इनका नरक-गमन होता है, जहाँ इनको 
दुःसह दुःख का अनुभव करना होता है । इस प्रकार मैं ही इनका अपकारी हूँ और यह मेरे 
उपकारी हैं। फिर उपकारी के प्रति मेरी अपकार की बुद्धि क्यों है १ 

में यदि अपकारी होते हुए भी किसी उपाय-कौशल से, यथा प्रत्यपकार-निवृत्ति-निष्ठा 
द्वारा नरक न जाऊँ, और अपनी रक्ता करूँ, तो इसमें इन उपकारियों की क्या क्षति है ! यदि 
ऐसा है. तो उपकारी के प्रति कृतज्ञता प्रदर्शित करनी चाहिए, और अपकार निवृत्ति द्वारा 
अपनी रक्ता न करनी चाहिए, | पर प्रत्यपकार करने से भी इनकी रक्षा नहीं होती । इनको 
अपने पाप कर्म का फल भोगने के लिए. नरक में वश्य निवास करना होगा, और ऐसा करने 
से मैं बोधिसत्वचयी से भ्रष्ट हो जाऊँगा । कहा है-- 

सर्वैसत्वेषु न मैत्रचित्त मया निच्चेतव्यम्‌ । अन्तशो न द्ग्धस्थूणायामपि प्रतिषरचित्त- 
मुत्पादयितव्यम्‌ | 

इसके अतिरिक्त मैं सब सत्त्वों की रक्षा करने में अशक्य हो जाऊँगा, और इस प्रकार वे 
दुर्गति में पड़ेंगे । 

३. अब धर्म-निध्यान क्षान्ति बतलाते हैं। दुःख दो प्रकार का है--कायिक 
आर मानसिक | इसमें मानसिक दुःख परमार्यतः नहीं है, क्योंकि मन अमूत्त दै, और इस लिए 
मन पर दण्डादिद्वारा प्रहार शक्य नहीं है । पर इस कल्पना द्वारा कि यह शरीर मेरा दै,शरीर 
को दुःख पहुँचने से चित्त भी दुःखी होता है । पर अयश और परुधवाक्य तो शरीर का 
उपघात नहीं करते । फिर किसलिए इनसे चित्त कुपित होता है ? यदि यह कहा जाय कि जब 
लोग मेरे अयश इत्यादि की बात सुनते हैं, तो वे मुझसे अप्रसन्न होते हैं और उनकी श्रप्रस- 
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ता मुझको श्रभीष्ट नहीं है । पर यह विचार कर कि लोक का अप्रसाद न इस लोक में 
मेरा श्रनर्थ संपादन कर सकता है, न जन्मांतर में, इस लिये लोक की अप्रसन्नता में अभिनिवेश 
न करना चाहिये। 

यदि यह सन्देह हो कि लाम का विघात होगा, लोग मुझसे विमुख हो जायेंगे और 
पिण्डपातादि लाम-सत्कार से मुझको वंचित रखेंगे, तो यह विचार करना चाहिये कि लाम 
बिनश्वर होने के कारण नष्ट दो जायगा, पर पाप सदा स्थिर रहेगा। 

नंच्यतीहैव मे लाम; पापं ठु स्थास्यति श्रुवम्‌ [ बोधि० ६,५५ ] 

लाभ के अभाव में आज दी मर जाना अच्छा है, पर परापकार द्वारा लाभ-सत्कार पाकर 
चिरकाल तक मिथ्या जीवन व्यतीत करना बुरा है, क्योंकि चिरकालतक जीवित रहने में भी मृत्यु 
का दुःख वैसा ही बना रहता है | एक स्वप्न में १०० वर्ष का सुख अनुभव कर जागता है, और 
दूसरा महूत के लिए: सुखी होकर जागता है । स्वप्नोपलब्ध सुख जाग्रत अवस्था में लौट नहीं 
ग्राता | उसका स्मरणुमात्र अवशिष्ट रह जाता है । जाग्रत अवस्था में उपभुक्त सुख भी विनष्ट 
होकर नहीं लौटता । इसी प्रकार मनुष्य चाहे चिरजीवी हो या अल्पजीवी, उसका उपभुक्त सुख 
मरण समय में विनष्ट हो जाता है । प्रचुरतर लाभ-सत्कार पाकर और दीर्घकाल पर्यन्त अनेक 
सुखों का उपभोंग करके भी अन्त में खाली हाथ और नग्नशरीर जाना होता है, मानों किसी 
ने सवख हर लिया हो । 

लब्ध्वापि च बुँल्लामान्‌ चिरं सुक्त्वा- सुखान्यपि | 
रिकतहस्तश्च॒ नग्नश्च यास्यामि मुषितो यथा । [ बोधि० ६,५६. ] 

यदि यह विचार हो कि लाभ द्वारा चीवरादि का विघात न होने से चिरकाल तक 
जीवित रहकर इम पापक्षय और पुण्य-संचय करेंगे, तो यह मी स्मरण रहे कि लाम के लिए. 
वेष करनेवाले का सुकृत नष्ट हो जाता है, और अच्षान्ति से पापराशि की उत्पत्ति होती है । 

पापक्षयं च पुण्यं च लामाञ्जीवन्‌ करोमि चेत्‌ । 
पुण्यक्तयश्च पापं च लाभाथ क्रध्यतो ननु ॥ [ बोधि० ६,६०] 

जिसके लिए मेरा जीवन है, यदि वही नष्ट हो जाय तो ऐसे निन्दित जीवन से क्या 
लाभ १ बोधिसत्व का जीवन इतर जन के जीवन के सहश निष्प्रयोजन नहीं है । उसका जीवन 
पाप के चय के लिए, और पुण्य की अभिवृद्धि के लिए है | यदि यह उद्देश्य फलीभूत न हो 
श्रौर सक्त का क्षय हो तो ऐसा अशुभ जीवन व्यर्थ है | यदि यह कहो कि जो मेरे गुणों को 
द्विपा$र केवल दोषों का आविष्करण करता है, उससे मेरा द्वेष करना युक्त है, क्योकि वह सत्वो 
का नाश करता है, तो जब दूसरे किसी का कोई अयश प्रकाशित करता है, तो उसके प्रति तुमको 
क्यों कोप उत्पन्न नहीं होता १ जो दूसरे की निन्दा करता है, उसका तो दुम क्षमा कर देते हो, 
उसके प्रति क्रोध नहीं करते, तब अपनी निंदा करनेवाले को भी चमा क्यों नहीं करते १ 

जो प्रतिमा, स्तूप, और सद्धर्म के निंदक या नाशक हो, उनके प्रति भी भद्धावश द्वेष 
करना युक्त नहीं है, इससे डुडादि को कोई पीड़ा नहीं पहुंचती । यदि कोई गुरुजन, सहोदर 
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भाई, तथा श्रन्य बन्धुवग का भी अपकार करे तो उसपर भी क्रोध न करना चाहिये। एक 
अज्ञान के वश हो, दूसरे के साथ अपकार करता है, अथवा दूसरे की निन्दा करता है, तो दूसरा 
अपकारी पर मोहवश क्रोध करता है | इनमें से किसको अपराधी ओर किसको निदोप कहें | 
दोनों का दोष समान है | पहले ऐसे कर्म क्यों किये जिनके कारण दूसरों द्वारा पीड़ित होना 
पड़ता है ! सब अपने कर्म के अधीन है । कर्मफल के निवर्तन में कोई समर्थ नहीं है, ऐसा 
विचार कर कुशल-कर्म के सम्पादन में यत्नवान्‌ होना चाहिये, जिसमें सन्मार्ग में प्रवेश कर 
सब सत्व द्रोह छोड़कर एक दूसरे के हित-सुख-विधान में तत्पर हों | 
जिस प्रकार जत्र एक घर में आग लगती है और वह आग फैलकर दूसरे घर में जाती 
है, श्रौर वहाँ के तृणादि में लगती है, तत्र शीघ्र उस तृण आदि को हटाकर उसकी रक्षा का 
विधान किया जाता है, उसी प्रकार चित्त जिस वस्तु के संग से दवेषाग्नि से दह्यमान हो, उत 
वस्तु का उसी क्षण परित्याग करना चाहिये | 
जिसको मारण दण्ड मिला है, यदि वह हस्तच्छेदमात्रानन्तर मुक्त कर दिया जाय तो 
इसमें उसका स्पष्ट लाम है; क्षति नहीं है | इसी प्रकार यदि मनुष्य को दुःख का अनुभव कर 
नरक-दुःख से छुटकारा मिले, तो इसमें सुखी होना चाहिये | क्योंकि नरक-दुःख की श्पेन्षा 
मनुष्य-दुःख कुछ भी नहीं है | यदि इतना भी दुःख नहीं सद्दा जा सकता, तो उस क्रोध का 
निवारण क्यों नहीं करते, जिसके कारण नरक की व्यथा भोगनी पडती है ? इसी क्रोध के निमित्त 
्रनेकसह्त बार मुझको नरक व्यथा सहनी पड़ी है | इससे न मैं ने अपना उपकार किया और 
न दूसरों का । इसलिए, सारा दुःखानुभव निष्प्रयोजन ही हुआ । पर मनुष्य-दुःख नरक-दुःख 
के समान कठोर नहीं है, ओर यह इसके अतिरिक्त बुद्धत्व का साधन भी है | अ्रतः इस दुःख में 
अभिरुचि होनी चाहिये, क्योंकि यह संसार के दुःख का प्रशमन करेगा । यदि किसी गुणी के 
गुणों का वर्णन कर दूसरे सुखी होते हैं तो तुम मी उसका गुणानुवाद कर अपने मन को क्यों 
नहीं सन्न करते ! ईप्यौनल की ज्याला से क्यों जलते हो ? यह सुख अनिन्द्य है, और सुख का 
कारण है । इसमें सबसे बड़ा गुण यह है कि सत्वों के आव्रजन का यह सर्वोत्तम उपाय है | 
यदि यह कहो कि पराए. की गुण-प्रशंसा मुझको प्रिय नहीं है, क्योंकि इसमें दूसरे 
को सुख प्राप्त होता है, तो इससे वड़ा अनथ सम्पादित होगा | इससे ऐहिक और पारलौकिक 
दोनों फल नष्ट हो जायेंगे । दूसरे की सुस्न-संपत्ति को देखकर कुढना अनुचित है | जब अपने 
गुण का संकीतंन सुन तुम यह इच्छा रखते हो कि दूसरे प्रसन्न हों, तो क्यों दूसरों की प्रशंसा 
सुनकर तुम स्वयं प्रसन्न नहीं होते १ तुमने इसलिए, बोधिचित्त का ग्रहण किया है कि बुद्धल 
` के अनुपम लाम द्वारा सब सत्वो को समस्त सुख-संपत्ति का उपभोग करायेंगे, तो फिर यदि वे 
स्वयं सुख प्राप्त कर तो इससे क्यों अप्रसन्न होते हो? दूसरे की सुख-संपत्ति देख तुम्हारी 
यह असहिप्ुता क्यों है ! तुम तो यह आकांक्षा रखते हो कि सत्वो को बुद्धत्व प्राप्त करावंगे | 
जिसमें वे त्रैलोक्य में पूजे जायें, फिर उनके स्वल्प लाभ-सत्कार को देखकर क्यों जलते हो ! 
जौलोकयपूण्यं बुद्धत्वं सत्वानां किल वाञ्छुसि। 
पत्कारमित्वर॑ दृष्टा -तेषां किं परिदह्मसे ॥ [ बोधि० ६,८१] 
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सब सत्व तुम्हारे आत्मीय हैं । उनके पोषण का भार तुमने अपने ऊपर लिया है । जो 
उनका पोषण करता है, वह तुम्हीं को देता है । ऐसे पुरुष को पाकर तुम क्रोध करते हो । 
उनको सुखी देख तुमको सुखी होना चाहिये । यदि यह कहो कि बुद्धत्व ही के लिए मैंने 
जगत्‌ को आमन्त्रित किया है, न कि श्रन्य सुख के लिए तो यहद उपयुक्त नहीं है । जो सत्वों 
के लिए, बुद्धत्व की इच्छा रखता है, वह उनके लिए, लौकिक तथा लोकोत्तर समस्त वस्तुजात 
की इच्छा रखता है । जो दूसरे की सुखसम्पत्ति को देखकर क्रुद्ध होता हो और दूसरे का लाभ- 
सत्कार नहीं देख सकता हो, उसकी बोधिचित्त की प्रतिज्ञा मिथ्या है। यदि उसने लाभ-सत्कार 
न पाया तो दान की वस्तु दानपति के घर में रद्दती है, वह वस्तु किसी अवस्था में भी तुम्हारी 
नहीं हो सकती । लाम-सत्कार का पानेवाला क्या उस पूर्व-जन्मक्कत पुण्य का निवारण करे जिसके 
कारण उसको लाभ-सत्कार प्राप्त होता है, अथवा दाता का निवारण करे ? अथवा अपने गुणां 
का निवारण करे जिनसे प्रसन्न हो दानपति लाभ-सत्कार का दान करता है ? कहो, किस प्रकार 
से तुम्हारा परितोष हो ? तुम अपने किये हुए पापों के लिए, शोक नहीं करते, पर दूसरे के पुण्य 
की ईर्ष्या करते हो । यदि तुम्हारी अभिलाषामात्र से तुम्हारे शत्रु का अनिष्ट सम्पादित हो तो 
उससे क्या फल. मिलेगा ? बिना हेतु के केवल तुम्हारी ग्रमिलापा से ही किसी का अनिष्ट 

† हो सकता । यदि हो भी तो दूसरे के दुःख में तुमको क्या सुख मिलता है ? 


यदि दूसरे को दुःखी देखना ही तुम्हारा ग्रमिप्राय हो, और इसी में अपना सुख 
मानते हो तो इससे बढ़कर तुम्हारे लिए क्या ग्रनर्थ हो सकता है ? यम के दूत तुमको ले 
जाकर कुम्मीपाक नरक में पकावेंगे । स्तुति के विधात से दुःख उत्पन्न होने का कोर कारण नहीं 
है | स्तुति, यश अथवा सत्कार से न पुण्य की वृद्धि होती है, न आयु की, न बल की, न 
आरोग्य लाम होता है और न शरीर-सुख प्रात होता है । बुद्धिमान्‌ पुरुष इन पाँच प्रकार 
के पुरुषार्थी की कामना करता है। यश के लिए लोग अपने धन और प्राण को भी तुच्छ 
समते हँ । यश के लिए मरने पर उसका सुख किसको प्राप्त होता है ? केवल अ्रच्चरमात्र 
हैं। तो क्या अक्षर खाये जायेंगे ? यह त्रालक्रीड़ा के समान है । जिस प्रकार एक बालक 
धूलिमय ग्रह बनाकर परम परितोप से क्रीडा करता है, पर उसके भग्न हो जाने पर अत्यन्त 
खी हो करुणस्वर से आर्तनाद करता है; उसी प्रकार उस व्यक्ति की दशा होती है जो 
स्तुति और यशरूपी खिलौनों से खेलता है और उनके विघात से दुःखी होता है । 
यदि कोई मुझसे या किसी दूसरे से प्रीति करता है, तो मुझे क्या ? यह प्रीति-सुख 
उसी को है । इसमें मेरा किंचिन्मात्र भी भाग नहीं है। यदि दूसरे के सुख से सुख की प्राति 
हो तो सत्र ही मुझको सुख की प्राप्ति हो और जब कोई किसी का लाम-सत्कार करे तो 
मुझको मी सुख हो; पर ऐसा नहीं होता । मैं तो तभी प्रसन्न होता हूँ जब दूसरे मेरी प्रशंसा 
करते हैं । यह तो बालचेष्टा है | स्तुति आदि कल्याण की घातक होती है । स्तुति आदि द्वारा 
गुणी के प्रति ईष्यौ और परलाभसलारामर्षण का उदय होता है । स्तुति आदि में यह दोष है । 
इसलिए जो मेरी निन्दा के लिए उद्यत है, वह नरकपात से मेरी रक्षा करने में प्रवृत्त हुआ 
है। लाभ-सत्कार विमुक्ति के लिए बन्धन हैं। में मुमुछु हूँ । इसलिए जो इन बन्धनों से 
२६ 
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युको मुक्त करता है, वह शत्रु किस प्रकार है? वह तो एक प्रकार का कल्याणमित्र है । 
इसलिए. उससे द्वेष करना श्रयुक्त है | यह बुद्ध का ही माहात्म्य है कि मैं तो दुःख सागर में 
प्रवेश करना चाहता हूँ श्रौर ये कपाट बन्द कर मेरा मार्ग अवरुद्ध करना चाहते हैं; श्रतः 
दुःख से मेरी रक्षा करते हैं । फिर क्यों मैं इनसे द्वेष करूँ ? जो पुण्य का विघात करे उसपर 
भी क्रोध करना अयुक्त है, क्योंकि क्षान्ति, तितिक्षा के तुल्य कोई तप ग्रर्थात्‌ सुकृत नहीं है, 
आर यह सुकृत बिना किसी यक्ष के ही उपस्थित होता है । पुण्यविज्नकारी के छुल से पुण्यद्ेत 
की प्राप्ति होती है । इसके विपरीत यदि मैं पुण्यविभ्कारी को क्षमा न करूँ तो मैं ही पुण्यहेतु 
उपस्थित होने पर पुण्य का बाधक होता हूँ । यदि वह पुण्यविघातकारी है तो किस प्रकार 
वह पुण्य का हेतु हो सकता है ? यह शंका उचित नहीं है । जिसके बिना कार्य नहीं होता 
आर जिसके रहने पर ही कार्य होता है, वही उस कार्य का कारण है; वह उसका विधांतददेतु 
नहीं कहलाता | दान देने के समय यदि दानपति के पास कोई अर्थी ्रावे तो यह नहीं कहा 
जा सकता कि उस याचक ने दान में विश्न डाला, क्योंकि वह दान का कारण है। बिना श्रयीं 
के दान प्रवृत्त नहीं होता | इसी प्रकार शिक्षाग्रहण कराने के लिए यदि परिबाजक आवे तो 
उसकी प्रासि प्रत्रज्या में विप्तकारक नहीं है । लोक में याचक सुलभ हैं, पर अपकारी दुंलँम हैं 
क्योंकि जो दूसरे के साथ बुराई नहीं करता, उसका कोई अनिष्ट नहीं करता । इसलिए यह 
समभना चाहिये कि मेरे घर में बिना अम के एक निधि उपार्जित हुईं है। अपने शत्रु का 
कृतज्ञ होना चाहिये, क्योंकि वह बोधिचर्या में सहायक है | इस प्रकार क्षमा का फल मुझको 
श्र उसको दोनों को मिलता है । वह मेरे धमे में सहायक है, इसलिए यह क्षमा-फल पहले 
उसी को देना चाहिये । 
यहाँ पर यह शंका हो सकती है कि क्या ऐसा युक्तियुक्त होता, यदि शत्रु इस अभिप्राय 
से कार्य में प्रवृत्त होता कि मुझको क्षमाफल की प्राप्ति हो ? यद्यपि शत्रु कुशल का हेतु है. 
तथापि वह इस बुद्धि से अपकार नहीं करता कि दूसरों को क्षमाफल प्राप्त हो। ऐसा होते 
हुए भी शत्रु पूजनीय है । जैसे सद्धर्म की पूजा इसलिए होती है कि वह कुशल-निष्पत्ति का 
हेतु है, यद्यपि वह अचित्त अर्थात्‌ निरमिप्राय है। यदि अभिप्राय ही पूजा में हेतु होता तो 
आशय-शत्य होने से सद्धम॑ भौ पूजनीय न होता । यदि यह कहो कि अपकार बुद्धि होने से 
शत्रु की पूजा न करनी चाहिये, तो बताओ क्षान्ति कैसे हो ? अपकार का न सहना या प्रत्यपकार 
करना युक्त नहीं है | जिस प्रकार हितसुख विधायक सुवैद्य के प्रति रोगी का प्रेम और आदर 
. भाव रहता है, हवे का गन्ध भी नहीं रहता, वहाँ क्षान्ति का प्रश्न ही नहीं उठता; उसी 
प्रकार जो अपकारी नहीं है उसके प्रति द्वेप-चित्त के निवर्तन का क्या प्रश्‍न १ 
दुष्टाशय के कारण ही क्षमा की उत्पत्ति होती है, शुभाशय को लक्ष्य कर नहीं 
होती । इसलिए वह क्षंमा का हेतु है और सद्धम॑ की तरह उसका सत्कार करना चाहिये। 
मुझे उसके आशय के विचार करने का कोई प्रयोजन नहीं दै । 
सत्व-क्षेत्र और जिन-क्षेत्र का वणन भगवान्‌ ने किया है, क्योंकि इनकी अनुकूलता 
से बहुतों ने बुद्धत्व प्रात कर लौकिक और लोकोत्तर सर्वसपत्ति पर्यन्त पाई है । ऐसी शंका 
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हो सकती है कि यद्यपि सत्व सर्वसंपत्ति के देठ हैं, तथापि तथागत बुद्ध के साथ उनकी 
समानता युक्त नहीं है। पर यह उपयुक्त नहीं है, क्योंकि जत्र दोनों से समान रूप 
में बुद्ध-धर्मों का अगम होता है, तब जिनों के प्रति गौरव होना और सत्वों के प्रति न होना 
युक्त नहीं है, सत्य यदि रागादि मलों से संयुक्त होने के कारण हौनाशय हैं, तो भगवत्‌ से 
समानता कैसे हो सकती है ? यह शंका भी अनुचित है । क्योंकि यद्यपि भगवान्‌ का माहात्म्य 
श्रपरिमित पुण्य और ज्ञान के होने के कारण लोकोत्तर है, तथापि कार्य के तुल्य होने से 
सम माहात्म्य कहा जाता है। सत्व “जिन? के समान इसीलिए, हैं, क्योंकि वह भी बुद्धधर्म का 
लाम कराते हैं | यद्यपि परमार्थ दृष्टि में वह भगवान्‌ के समान नहीं हैं; क्योंकि भगवान्‌ गुणों 
के सागर हैं, और गुणार्णव का एक देश भी अनन्त हैं | यदि किसी सत्व में बुद्ध के गुणों की 
एक कणिका भी पाई जाय तो तीनों लोक भी पूजा के लिए अपर्याप्त हैं। 

अकृत्रिम सुहृद्‌ और अनन्त उपकार करनेवाले बुद्ध तथा बोधिसत्वों के प्रति जो 
अपकार किया गया है, उसका परिशोधन इससे बढ़कर क्या हो सकता है कि जीवों की सेवा 
करे ? बोधिसत्व जीवों के हित-सुख के लिए, अपने श्रंग काट-काटकर दे देते हैं और ग्रवीचि 
नामक नरक में सत्वो के उद्धार के लिए प्रवेश करते हैं। इसीलिए परम अपकार करनेवाले 
की रोर से भी चित्त को दूषित नहीं करना चाहिये। किन्तु अनेक प्रकार से मनसा वाचा 
कमंणा दूसरों का कल्याण ही करना चाहिये । इसी से लोकनायक बुद्ध अनुकूल होंगे और 
इसी से वांछित फल मिलेगा । बोधिसत्व को विचारना चाहिये कि जिनके निमित्त भगवान्‌ 
अपने शरीर और प्राणों की उपेक्षा करते हैं, और तृणवत्‌ उनका परित्याग करते हैं, उन सत्वों 
से वह कैसे मान कर सकता है ? सत्वों को सुखी देखकर मुनीन्द्र हर्ष को प्राप्त होते हैं और 
उनकी पीड़ा से उनको विषाद होता है | उनकी प्रसन्नता में बुद्धो की प्रसन्नता है और उनका 
श्रपकार करने से बुद्ध अपकृत होते हैं | 

जिसका शरीर चारों ओर से अग्नि से प्रज्वलित हो रहा है, वह किसी प्रकार इच्छाओं 
में सुख नहीं मानता | इस प्रकार जब सत्वों को दुःखवेदना होती है, तब दयामय भगवान्‌ 
प्रसन्न नहीं होते । मैंने सत्वों को दुःख देकर सब बुद्धो को दुःखित किया है । इसलिए आज में 
अपना पाप महाकारुण्कि जिनों के आगे प्रकाश करता हूँ । मैंने उनको दुःख पहुँचाया, इस- 
लिए क्षमा मांगता हूँ | मैं अपने को सब प्रकार से लोगों का दास मानता हूँ | लोग चाहे मेरे 
सिर पर पैर रखें, उनका पैर मैं प्रसन्नता से सिर पर धारण करूँगा | इसमें संशय नहीं है कि 
बुद्ध और बोधिसत्वों ने समस्त जगत्‌ को अपनाया है । यह निश्चित है कि बुद्ध सत्व के रूप में 
दिखलाई पड़ते हैं | वे नाथ हैं | हम उनका अनादर कैसे कर सकते हें । 

आत्मीकृतं सर्वमिदं जगत्तेः कृपात्मभिनेंव हि संशयोऽस्ति | 
दृश्यन्त एते ननु सत्वरूपास्त एव नायाः किमनादरोऽत्र || 
[ बोधि० ६।१२६ ] 

तथागत बुद्ध इसी से प्रसन्न होते हैं | स्वार्थ की सिद्धि भी इसी से होती है । लोक का 

दुःख भी इसी से नष्ट होता है | इसलिए यही मेरा बत हो । 
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तथागताराधनमेतदेव स्वार्थस्य सँसाधनमेतदेव | 
लोकस्य दुःखापहमेतदेव तस्मान्ममास्तु अतमेतदेव ॥ [ बोधि० ६।१२७ 
एक राजपुरुष जन-समूह का विमर्दन करता है और वह समूह उसका कुछ बिगाड़ नहीं 
सकता । वह अकेला नहीं है। उसको राजन्रल प्राप्त है | इसी प्रकार जो अपराध करता है, उसको 
दुबल समझकर अपमानित न करना चाहिये। वह अकेला नहीं है । नरक-पाल और दयामय 
उनके बल हैं । इसलिए, जैसे भृत्य कुपित राजा को प्रसन्न करता है, उसी प्रकार सत्र को सलों को 
प्रसन्न करना चाहिये । कुपित होकर भी राजा उतना कष्ट नहीं दे सकता जितना कष्ट सत्वों को 
श्रप्रसन कर नारकीय यातना के अनुभव से मिलता है । राजा प्रसन्न होकर यदि बड़े से बड़ा 
पदार्थ भी दे, तब भी वह बुद्धत्व की समता नहीं कर सकता, जो सत्वाराधन से मिलता है । 
सत्वाराधन से भविष्य में बुद्धत्व की प्रासि के साथ-साथ इस लोक में सौभाग्य, यश और 
सुख मिलता है | जो चमा करता है वह संसार में ग्रारोग्य, चित्तप्रसाद, दीर्घायु और अल्मन्त 
सुख पाता है । 
वीये-पारमिता--नो चमी है, वही वीयं लाभ कर सकता है | वीर्य में बोधि प्रतिष्ठित 
है | वीर्यं के बिना पुण्य नहीं है; जैसे वायु के बिना गति नहीं है । कुशल कर्म में उत्साह 
का होना. ही वीर्य का होना है। इसके विपक्ष आलस्य, कुत्सित में:आसक्ति, विषाद और 
आत्म-अवज्ञा हैं | संसार-दुःख का तीब्र ग्रनुभव न होने से कुशल-कर्म में प्रबृत्ति नहीं होती । 
इस निर्व्यापारिता से श्रालस्य होता है क्या नहीं जानते कि क्लेश रूपी मछुओं से आक्रान्त 
तुम जन्म के जाल में पड़े हो ? क्या नहीं जानते कि मृत्यु के मुख में प्रविष्ट हो ? क्या अपने 
वर्ग के लोगों को, एक के बाद दूसरे को, मारे जाते नहीं देखते हो ? तुम यह देखकर भी 
निद्रा के मोइजाल में पड़े हो अपने को निःशरण देखकर भी सुखपूर्वक बैठे हो । तुमको 
भोजन कैसे रुचता है ? नींद क्यांकर आती हैं, और संसार में रति केसे होती दै ! आलल्य 
छोड़कर कुशालोत्साह की वृद्धि करो । मृत्यु अपनी सामग्री एकत्र कर शीघ्र ही तुम्हारे वध के 
लिए आ उपस्थित होगी | उस समय तुम कुछ न कर सकोगे | उस समय तुम इस चिन्ता से 
विहल हो जाग्रोगे कि हा! जो काम विचारा था, वह न कर सका; जिसका आरंभ किया 
था या जिसको कुछ निष्पन्न किया था, उस कार्य को समाप्त न कर सका और बीच ही में 
अकस्मात्‌ मृत्यु का आक्रमण हुआ | तुम उस समय यमदूतों के मुख की ओर निहारोगे, 
तुम्हारे बन्धु-बान्धव तुम्हारे जीवन से निराश हो जायेंगे और शोक के वेग से उनके नेत्रो से 
अश्रुधारा प्रवाहित होगी । मरण समय उपस्थित होने पर सुकत या पापकर्म का स्मरण होने 
से तुमको पश्चात्ताप होगा | तुम नारक शब्दों को सुनोगे और त्रास से पुरीषोत्सर्ग के कारण 
तुम्हारे गात्र मलमूत्र से उपलिस हो जायेंगे । शरीर, वाणी और चित्त तुम्हारे अधीन न 
रहेंगे | उस समय तुम क्या करोगे ? ऐसा समझकर खस्थ अवस्था में ही कुशल-कर्म में प्रवृत्त 
होना चाहिये । जिसं प्रकार बहुत से लोग क्रमशः खाने के लिए, ही मछलियों को पालते हैँ, 
उनका मरण आज नहीं तो कल अवश्य होगा, उसी प्रकार संत्वों को समझना चाहिये कि 
आज नहीं तो कल मृत्यु अवश्यमेब होगी । उन लोगों को विशेषकर तीन नांरक दुःखों से 
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भयभीत होना चाहिये, जिन्होंने पाप कर्म किया है | सुकुमार होने के कारण जब तुम उध्णोदक 
के स्पर्श को भी सहन नहीं कर सकते तो, नारक कर्म करके सुखासीन क्यों हो ? बिना पुरुषार्थ 
किये फल की थ्ाकांच्चा करते हो; दुःख सहने की सामर्थ्य नहीं है, मृत्यु के वशीभूत हो । 
तुम्हारी दशा कष्टपूणं है। श्रष्टात्षण-विनिमुःक्त मनुष्यमाव रूपी नौका तुमको मिली है । 
दुःखमयी महानदी को पार करो । वीर्य का अवलम्बन कर सत्र दुःखों को पार करो | यह 
निद्रा का समय नहीं है | यदि इस समय पुरुषार्थ न करोगे, तो फिर नौका का मिलना कठिन 
होगा | समागम बार-बार नहीं होता। कुत्सित कर्मा में आसक्त न हो । शुभ कर्मों में रति 
होने से ्रपर्यन्त सुख-प्रवाह प्रवाहित होता है | इसको छोड़कर तुम्हारी प्रवृत्ति रति, हास, 
क्रीडा, इत्यादि में क्यों है ? यह केवल दुःख का हेतु है । 

अविषाद, बलव्यूह, निपुणता, आत्मवशवर्तिता, परात्मसमता और परात्मपरिवरत्तन 
से वीय-समृद्धि का लाम होता है | कोई पुरुष-विशेष अपरिमित पुण्य, ज्ञान के बल से दुष्कर 
कर्मों का अनुष्ठान कर कहीं असंख्येय कल्पों में बुद्धत्व को प्राप्त होता है । में साधारण व्यक्ति 
किस प्रकार बुद्धत्व को प्राप्त करूँगा ? ऐसा विषाद न करना चाहिये; क्योकि सत्यवादी तथागत 
बुद्ध ने सत्य कहा है कि जिन बुद्धो ने उत्साहवश, दुर्लभ, अनुत्तरोधि को पाया है, वे मी 
संसार-सागर के आवर्त्त में परिश्रमण करते हुए मशक, मक्षिका और कृमि की योनियों में 
उत्पन्न हुए थे । जिसमें पुरुषार्थ है, उसके लिए कुछ दुष्कर नहीं । में मनुष्यभाव में हूँ; दित- 
अहित पहचानने की मुझमें शक्ति है । 

सर्वज्ञ के बताये हुए मार्ग के अपरित्याग से वोधि अवश्य प्राप्त होगी । अति दुष्कर 
कर्म के श्रवण से अंनध्यवसाय ठीक नहीं है । हस्त-पादादि दान में देना होगा; कैसे ऐसे 
दुष्कर कर्म कर सकेंगे, ऐसा भय केवल इसीलिए, होता है कि मोहवश गुरु और लाघव का 
परमार्थ विचार नहीं होता । पापकर्म कर सत्व नरकाग्नि में जलाये जाते हैं, और नाना प्रकार 
की यातनायें भोगते हैं । यह दुःख महान्‌, पर. निष्फल है । इससे बोधि नहीं प्रास होती, 
पर बुद्धत्व का प्रसाधक दुःख अल्प और सफल है । शरीर में प्रविष्ट शल्य के उद्धरण में थोड़ा 
दुःख अवश्य होता है, पर बहुव्यया का निवर्तन होता है । इसी प्रकार थोड़ा दुःख सहकर 
दीर्षकालिक दुःख का उपशम होता है | इसलिए. इस थोड़े से दुःख को सहना उचित है | 
वैद्य लंघन, पाचन, आदि दुःखमय क्रियाओं द्वारा रोगियों को आरोग्य-लाम कराता है । इससे 
बहुत से दुःख नष्ट हो जाते हैं। इसलिए बुद्धिमान्‌ पुरुष को थोड़ा दुःख स्वीकार करना 
नाहिये | पर सर्व-व्याधि-चिकित्सक भगवान्‌ ने साधक के लिए, इन उचित दुःखोत्पादिनी 
क्रियाओं का करत्तव्यरूप में प्रतिपादन नहीं किया है । वह सामर्थ्यानुसार मृदु उपचार दार 
दौध॑ रोगियों की चिकित्सा करते हैं | प्रारम्भ में शल्य के परित्याग में, यथा शाकादि दान 
में, नियुक्त करते हैं | . पीछे से जब मृढु दानाभ्यास-कर्म से अधिक मात्रा में दानाभ्यास प्रकर्घ 
होता है, तत्र अपना मांस रुधिर आदि मी प्रसन्नतापूर्वक देने कीं सामर्थ्य प्रकट होती. है । 
चब अभ्यासवश स्वमांस में शाक के समान निरांसंग बुद्धि उत्पन्न होती हे, तब स्वमांसादि दान 
भी सुलभ हो जाता है | 
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बोधिसत्व को कायिक और मानसिक दोनों प्रकार के दुःख नहीं होते । पाप से विरत 
होने के कारण कायिक दुःख नहीं होता । बाह्य और आध्यात्म-नैरात्म्य होने के कारण मानसिक 
दुःख भी उसको नहीं होता | मिथ्याकल्पना से मानसिक और पाप से कायिक-व्यथा होती है 
पुण्य से शरीर-सुख और यथार्थज्ञान से मानसिक-सुख मिलता है । जो दयामय है, और जिसका 
जीवन संसार में परमार्थ के लिए ही है, उसको कौन सा दुःख हो सकता है ? यदि यह शंका 
हो, कि दीर्घकाल में पुण्य-संचय द्वारा सम्यक-संबोधि की प्राप्ति होती है, इसलिए मुमुक्षु को 
चाहिये, कि शीघ्र काल में फल देनेवाले हीनयान ही का ग्याश्रय ले; तो, ऐसी शंका न करनी 
चाहिये । क्योंकि महायान पूर्वक्कत पापों का क्षय करता है, और पुण्यसागर की प्राप्ति कराता है। 
इसलिए, यह हीनयान की अपेक्षा शीघगामी हे | 

बोधिचित्त-रथ पर आ्रारूढ़ होना चाहिये । यह सब क्लेशों का निवारक है | इस प्रकार 
उत्तरोत्तर अधिकाधिक सुख पाते हुए कौन ऐसा सचेतन है, जो विपाद को प्राप्त हो ! सत्वो की 
अर्थसिद्धि के लिए बोधिसत्व के पास एक बलब्यूह है जो इस प्रकार हैः--छुन्द, स्थाम, रति, 
ओर मुक्ति | “छुन्दः कुशल की अभिलापा को कहते हैं | इस भय से कि अशुभ कमं से दुःख 
उत्पन्न होता है ओर यह सोचकर कि शुभकर्म द्वारा अनेक प्रकार से मधुर फलों की उतत्ति 
होती है, सत्व को कुशल-कर्म की अभिलाषा होनी चाहिये | श्याम” आरब्ध की हढ़ता को कहते 
हैं। रति" सक्तम में आसक्ति है | “मुक्ति का अर्थ उत्सर्ग है । यह बल्लव्यूद वीर्य-साधन में 
चत॒रंगिणी सेना का काम देता है । इसके द्वारा ग्रालस्यादि विपक्ष का उन्मूलन कर वीर्य प्रव 
धेन के लिए यत्न करना चाहिये । 

मुभको अपने ओर पराये अप्रमेय काय-वाक-चित्तसमाश्रित दोष नष्ट करने हँ | एक 
एक दोष का क्षय मुझ मन्दवीर्य से अनेक शत-सहत्त कल्यों में होगा। दोष नाश के लिए 
मुभमें लेशमात्र भी उत्साह नहीं दिखलाई पड़ता । में अपरिमित दुःख का भाजन हूँ | मेरा 
हृदय क्यों नहीं विदीण होता १ इस अद्भुत और दुर्लभ मनुष्य-जन्म को मैंने बृथा गँवाया। 
मैंने भगवत्यूजा का सुख नहीं उठाया । मैंने बुद्ध-शासन की पूजा नहीं की । भीतों को अभयदान 
नहीं दिया । दरद्रों की आशा नहीं पूरी की । रातां को सुखी नहीं किया । मेरा जन्म केवल 
माता को दुःख देने के लिए हुआ है । पूर्वक्कत पापों के कारण धर्म की अमिलापा का श्रभाव 
है | इसीलिए इस जन्म में मेरी यह दशा हुई है । ऐसा समझकर कौन कुशल-कर्म की श्रमि 
लाषा का परित्याग करेगा १ सब कुशलों का मूल 'छन्द? है | उसका भी मूल वार-जार शुम-ग्रशुभ 
कर्मो के विपाक-फल की भावना है । जो पापी हैं, उनको अनेक प्रकार के कायिक्र, मानसिक 
नरकादि दुश्ख होते हैं, और उनके लाभ का विघात होता है । पुण्यवान्‌ को पुण्यबल से 
अभिवांछित फल मिलता है, पापी को जब जब सुख की इच्छा का उदय होता है, तत्र तब दुःव- 
शस्त्रॉ से उसका विघात होता है । जो असाधारण शुभकर्म करते हैं, वे इच्छा न रखते हुए 
मातृ-कुक्ति में नहीं उत्पन्न होते | जो अशुभ कम करते हैं, काल-दूत उनके शरीर की सारी खाल 
उचेइते हैं | आग में गलाए हुए तांबे से उनके शरीर को स्नान कराते हैं, जलती हुई तलवार 
और शक्ति के प्रहार से मांस के सैकड़ों खरड करते हैं, और सुतस लौहभूमि पर वे बार बार 
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गिरते हैं | शुभ और अशुभ कर्मों का यह मधुर और कड फल-विपाक होता है | इसलिए शुभ- 
कर्मों की अभिलापा होनी चाहिये | 

उपस्थित सामग्री का निरूपण कर बलाबल का विचार करना चाहिये। फिर कार्य 
का आरंभ करे अ्रथवा न करे। आरंभ न करने में इतना दोष नहीं है जितना कि आरंभ 
करके निवर्तन करने में है । प्रतिञ्चात कर्म के न करने से पाप होता है और उससे दुःख की 
बृद्धि होती है । इस प्रकार आरब्ध कर्म का ही संपादन न होता हो, ऐसा नहीं है, पर उस 
काल में जो अन्य कार्य हो सकते थे, वह भी नहीं होते। कर्म, उपक्लेश और शक्ति में “मान? 
होता है | 'मुझ अकेले के ही करने का यह काम है? यह भाव 'कर्म-मानिताः कहलाता है । 
सब सत्र क्लशाघीन हैं; स्वार्थ साधन में समर्थ नहीं हैं, ये अशक्त हैं ओर में भारोद्वहन में 
समर्थ हूँ | इसलिए, मुझको सब का सुख संपादन करने के लिए बोधिचित्त का उत्पाद करना 
चाहिये | मुझ दास के रहते और लोग क्यों नीच कर्म करे ? जो काम मेरे करने का है, उसे और 
क्यों करे १ यदि में इस मान से कि यह मेरे लिये अथुक्त है, उसे न करूँ, तो इससे तो यही 
अच्छा है कि मेरा मान ही नष्ट हो जाय । यदि मेरा चित्त दुर्बल है,तो थोड़ी भी आपत्ति बाधक 
होगी । मृत सपं को पाकर काक भी गरुड़ हो जाता है | जो विपादयुक्त है, उसके लिए 
आपत्ति सुलभ है, पर जो उत्साहसंपन्न है और स्मृति-संग्रजन्य द्वारा उपक्केशों को अवकाश 
नहीं देता, उसको बड़े से बड़ा भी नहीं जीत सकता | इसलिए बोधिसत्व दृढ़चित्त हो आपत्ति 
का अन्त करता हे । यदि बोधिसत्व क्लशों के वशीभूत हो जाय, तो उसका उपहास हो । क्योंकि 
वह त्रैलोक्य के विजय की इच्छा रखता है | वह विचार करता है कि मैं सबको जीतू और 
मुझको कोई नहीं जीते | उसको इस बात का मान है कि मैं शाक्यसिंह का पुत्र हूँ । जो मान 
से श्रमिमूत हो रहे हैं, वे मानी नहीं हैं; क़्योंकि मानी शत्रु के वश में नहीं श्राता और 
वह मानरूपी शत्रु के वश में है । मान से वे दुर्गति को प्रास होते हैं। मनुष्य भाव में भी 
उनको सुख नहीं मिलता । वे दास, परमत, मूखे और अशक्त होते हैं | यदि उनकी गणना 
मानियों में हो तो बताओ दीन किन्दै कहेंगे ? वही सच्चा मानी, विजयी और झर है जो 
मानशत्रु की विजय करने के लिए, मान धारण करता है और जो उसका नाश कर लोक में 
बुद्धत्व को प्राप्त होता है | संक्लेशों के बीच में रहकर सहस्तगुण अग्रसर होना चाहिये । जो काम 
श्रागे आवे, उसका व्यसनी हो जाय | द्यूतादि क्रीड़ा में आसक्त पुरुष उसके सुख को पाने की 
बार-बार इच्छा करता है । इसी प्रकार बोधिसत्व को काम से तृप्ति नहीं होती । वह बार-बार 
उसकी अभिलाषा करता है सुख के लिए ही कर्म क्या जाता है, अन्यथा कमे में प्रवृत्ति न हो | 
पर कर्म ही जिसको सुख स्वरूप है, जिसको कर्म के अतिरिक्त किसी दूसरे सुख की अभिलाषा 
नहीं है, वह निष्कर्म होकर कैसे सुखी रह सकता है ! 

बोधिसत्व को चाहिये कि एक काम के समाप्त होने पर दूसरे काम में लग जाय । पर 
अपनी शक्ति का क्षय जानकर काम को उस समय छोड़ देना चाहिये | यदि कायं अच्छी तरह 
समाप्त हो जाय तो उत्तरोत्तर काये के लिए अभिलाषी होना चाहिये । क्लेशों के प्रहार से 
अपनी रक्षा करनी चाहिये और जिस प्रकार शस्त्र-विद्या में कुशल शत्रु के साथ खन्न-युद् 
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करते हुए, निपुणतर दृढ़ प्रहार किया जाता है; उसी प्रकार दृढ़ प्रहार करना चाहिये | अणुमात्र 
भी दोष को ग्रवकाश न देना चाहिये । जैसे विप्र रुधिर में प्रवेशकर शरीर भर में व्याप्त हो 
जाता है, उसी प्रकार दोप अवकाश पाकर चित्त में व्याप्त हो जाता हे | 

अतः क्लेश-प्रहार के निवारण में यल्षवान्‌ होना चाहिये | जब निद्रा ग्रौर आलस्य का 
प्रादुर्भीव हो, तब उनका शीघ्र प्रतीकार करे; जैसे किसी पुरुष की गोद में यदि सर्प चढ़ श्राता 
है तो, वह झट से खड़ा हो जाता है | जत्र-जब स्मृति-प्रमोष हो, तत्र-तब परिताप होना चाहिये 
ओर सोचना चाहिये कि क्या करें जिसमें फिर ऐसा न हो । बोधिसत्व को सत्संग की इच्छा 
करनी चाहिये | जैसे रुई वायु की गति से संचालित होती है, वैसे ही बोधिसत्व उत्साह के वश 
होता है और इस प्रकार ग्रभ्यास-परायण्‌ होने से ऋद्धि की प्राप्ति होती है । 

च्यान-पारमिता--त्रीय की वृद्धि कर समाधि में मन का आरोप करे अर्थात्‌ चित्तैकाग्रता 
के लिए, यक्षवान्‌ हो, क्योंकि विक्षिस-चित्त पुरुष वीर्यवान्‌ होता हुआ भी क्लेशों से कवलित 
होता है । जन-सम्पर्क के विवर्जन से तथा कामादि वितर्को के विवर्जन से विक्षेप का प्रादुर्भाव नहीं 
होता और निरासंग होने से आलम्बन में चित्त की प्रतिष्ठा होती है | इसलिए, संसार का परि 
त्याग कर रागद्वेष मोद्दादि विक्षेप देतुओं का परित्याग करना चाहिये । स्नेह के वशीभूत होने से 
आर लाभ, सत्कार, यश आदि के प्रलोभन से संसार नहीं छोड़ा जाता । विद्वान्‌ को सोचना 
चाहिये कि जिसने चित्तेकाग्रता द्वारा यथाभूत तत्त्वज्ञान की प्राप्ति की है, वही क्लेशादि दुःखों का 
प्रदाण कर सकता है। ऐसा विचार कर क्लेश-मुसछ्षु पहले शमथ अर्थात्‌ चित्तैकाग्रता के 
उत्पादन की चेष्टा करे । जो समाहित-चित्त है और जिसको यथामूत तत्त्वज्ञानः की प्राप्ति हुई है, 
उसकी बाह्य चेष्टा का निवर्तन होता है और शम के होने से उसका चित्त चंचल नहीं होता | 

लोक-विषय में निरपेक्ष बुद्धि रखने से ही यह शमथ उत्पन्न होता है । अनित्यः 
पुत्रदारादिको में अनित्य सत्व का स्नेह रखना युक्त नहीं है, जत्र यह विदित है कि अनेक 
जन्मपरयन्त उस आत्मप्रिय का पुनः दर्शन नहीं होगा | यह जानते हुए भी दर्शन न मिलने 
से चित्त व्याकुल हो जाता है और किसी प्रकार सुस्थिर नहीं होता। जब उसका प्रिय 
दशन होता है, तब भी चित्त का पूर्ण रूप से संतपंण नहीं होता और दर्शन की अभिलाषा 

पुवैवत्‌ पीड़ा देती है। उसको प्रिय समागम की आकांक्षा से मोह उत्पन्न होता है | वह 

गुण-दोष नहीं विचारता । अत; वह निरन्तर शोक-संतत्त रहता है । उस प्रिय की चिन्ता से 
तथा तल्लीनचित्तता के कारण प्रतिक्षण ग्रायु का क्षय होता है और कोई कुशल-कर्म 
संपादित नहीं होता । जिस मित्र के लिए आयु का क्षय होता है वह स्थिर नहीं है । वह 
चणमंगुर है, अशाश्वत है। उसके लिए दीर्घ-कालावस्थायी शाश्वतधर्म की हानि क्यों करते 
हो | यदि यह सोचते हो कि उसके समागम से हित-सुख की प्रासि होगी तो यह भूल है; 
क्योक्रि यदि तुम्हारा आचरण उसके सदृश हुआ्ना तो तुम अवश्य दुर्गति को प्रास होगे और 
यदि असहश हुआ तो वह तुमसे द्वेष करेगा | इस प्रकार दोनों अवस्थाश्रों में वह तुम्हारे 
हित-सुख का निमित्त नहीं हो संकता | इस समागम से क्या लाभ है! क्षण में यह मित्र हैं 
और चण में यह शत्रु हैं। जहाँ प्रसन्न होना चाहिये, वहाँ कोप करते हैं | इनका आराधन 
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दुष्कर है । यदि इनसे इनके हित की बात कहो तो यह कोप करते हैं, और दूसरे को भी 
हित-पथ से निवारण करते हैं,और यदि उनकी बात न मानी जाय तो क्रुद्ध होते हैं। 
संसार के मूढ़ पुरुषों से भला कहीं हित दो सकता है? वह दूसरे का उत्कर्ष नहीं सह सकते | 
जो उनके बराबर के हैं, उनसे विवाद करते हैं; और जो उनसे श्रधम हैं, उनसे अभिमान करते 
हैं; जो उनका दोप कीर्तन करते हैं, उनसे वह द्वेष करते हैं। मूढ़ के संसग से आत्मोत्कष॑, 
परनिन्दा, संसार-रति-कथा आदि अकुशल अवश्यमेत्र होते हैं | दूसरे के संग से श्रनर्थ का 
समागम निश्चय जानो | यह विचार कर अकेला सुखपूर्वक रहने का निश्चय करे। मूढ़ की 
संगति कभी न करे । यदि दैव-योग से कभी संग हो तो प्रिय उपचारॉ द्वारा उसका आराधन 
करे श्रौर उसके प्रति उदासीन वृत्ति रखे | जिस प्रकार भंग कुसुम से मधु-संग्रह करता 
है, पर परिचय नहीं पैदा करता; उसी प्रकार मूढ़ से केवल उसको ले ले, जो धर्मार्थ 
प्रयोजनीय हो । 


इस प्रकार प्रिय-संगति का कारण स्नेह अपाकृत होता है । साम्प्रत लाभादि तृष्णा 
का, जिनके कारण लोक का परित्याग नहीं बन पड़ता, परिहार करना चाहिये। विद्वान्‌ को 
रति की ग्राकांच्षा न करनी चाहिये | जहाँ जहाँ मनुष्य का चित्त रमता है, वह वह वस्तु सहख- 
गुना दुःखरूप हो उपस्थित होती है | इच्छा से भय की उतपत्ति होती है | इसलिए बुद्धिमान्‌ 
पुरुष किसी वस्तु की इच्छा न रखे | बहुतों को विविध लाम और यश प्राप्त हुए, पर वह लाभ- 
यश के साथ कहाँ गये, यह पता नहीं है । कुछ मेरी निन्दा करते हैं और कुछ मेरी प्रशंसा करते 
हैं, अपनी प्रशंसा सुनकर क्यों प्रसन्न होऊँ ? और आत्मनिन्दा सुनकर क्यों विषाद को प्रास 
होऊँ ? जब बुद्ध भी अनेक सत्वों का परितोष न कर खके,तो मुक जैसे अज्ञों की क्या कथा ! मुझको 
लोकचिन्ता न करनी चाहिये । जो सत्व लाम-रहित है, उसकी यह कहकर लोग निन्दा करते 
हैं कि यह सत्व पुण्य-रहित है, इसीलिए. क्लेश उठाकर भी वह पिण्डपातादिमात्र लाम भी 
नहीं पाता, और जो लाभ-सत्कार प्राप्त करते हैं, उनका यह कहकर लोग उपहास करते हैं 
कि इन्होंने दानपति को किसी प्रकार प्रसन्न कर यह लाम प्राप्त किया है। उमयथा उनके चित्त 
को शान्ति नहीं मिलती । ऐसे लोग स्वभाव से दुःख के हेतु होते हैं। ऐसे लोगों का संवास 
न मालूम क्यों प्रिय होता है ? मूढ़ पुरुष किसी का मित्र नहीं है, उसकी प्रीति निःस्वार्थ 
नहीं होती । जो प्रीति स्वार्थ पर ग्राश्रित है, वह अपने लिए दी होती है । 


मुझको अरण्य-वास के लिए. यत्रशील होना चाहिये। इच तुच्छ दृष्टि से नहीं 
देखते और न उनके आराधन के लिए कोई प्रयत्न करना पड़ता है | कब इन बृक्षो के सहवास 
का सुख मुझको मिलेगा १ कब मैं शत्य देवकुल में, इच्तमूल में, गुदा में, सर्वनिरपेक्ष हो 
बिना पीछे देखे हुए निवास करूँगा ? कब मैं णह त्यागकर स्वच्छुन्दतापूवक प्रकृति के विस्तीण 
प्रदेशों में, जहाँ किसी का स्वामित्व नहीं है, विहार करूँगा १ कब मैं मृण्मय भिक्षापात्र ले 
शरीर निरपेक्ष हो निर्भय विहार करूँ गा १ मिक्षापात्र ही मेरा समस्त धन होगा, मेरा चीवर 
चोरों के लिए. भी अनुपयुक्त होगा । फिर मुभको किसी प्रकार का मय न रहेगा | 
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में कब श्मशान-भूमि में जाकर दुर्गन्ध युक्त निजदेह की तुलना पूर्वमृत जीवों के अस्थि- 
पंजर से करूँगा ? शृगाल भी अतिदुगैन्ध के कारण समीप नहीं ्रायेंगे । इस शरीर के साथ 
उत्पन्न होनेवाले अस्थिखंड भी एथक्‌ हो जायँगे, फिर प्रियजनों का क्या कहना ? यदि यह 
सोचा जाय कि पुन्र-कलत्रादि सुख-दुःख में मेरे सहायक होते हैं, इसलिए इनका अनुनय करना 
युक्त है; तो ऐसा नहीं है | कोई किसी का दुःख बाँट नहीं लेता। जीव अकेला ही उत्पन्न 
होता दै, अकेला ही मरता है । सब लोग अपने अपने कर्म का फल भोगते हैं | इसलिए यह 
केवल अभिमान है कि पुत्र-कलत्रादि सुख-दुःख में सहायक होते हैं | वह केवल विध्न ही करते 
हैं| अतः उन प्रियजनों से कोई लाम नहीं है। 

परमार्थ-दृष्टि से देखा जाय तो कौन किसकी संगति करता है । जिस प्रकार राह चलते 
पथिकों का एक स्थान में मिलन होता है और फिर वियोग होता है, उसी प्रकार संसाररूपी 
मागे पर चलते हुए ज्ञाति, सगोत्र आदि संबन्धों द्वारा आवास-परिग्रह होता है । मरने पर वह 
उनके साथ नहीं जाते । पूर्व इसके कि लोग मरणावस्था में उसका परित्याग करें और उसके 
लिए, विलाप करें, मनुष्य को बन का आश्रय लेना चाहिये। न किसी से परिचय और न 
किसी से विरोध रखे | स्वजन बान्धवों के लिए प्रत्रज्या के अनन्तर वह मृत के समान है | वन 
में जाति, सगोत्रादि कोई उसके समीपवत्ती नहीं हैं, जो अपने शोक से व्यथा पहुँचाबें या विक्षेप 
करें | इसलिए एकान्तवास-प्रिय होना चाहिये । एकान्तवास में आयास या क्लेश नहीं है | वह 
कल्याण-दायक है और सब प्रकार के विक्षेपों का शमन करता है | इस प्रकार जन-संपर्क के 
विवजेन से काय-विवेक का लाम होता है । तदनन्तर चित्त-विवेक की आवश्यकता दै । चित्त 
के समाधान के लिए प्रयत्न-शील होना चाहिये। चित्त-समाधान का विपक्षी काम-वितक दै | 
इसका निवारण करना चाहिये | रूपादि विषयों के सेबन से लोक और परलोक दोनों में श्रनर्थ 
होता है । जिसके लिए तुमने पाप और अपयश को भी न गिना, और अपने को भय में डाला, 
वह अब अस्थिमात्र है, और किसी के अधिकार में नहीं है । जो मुख कुछ काल पहले लजा 
से अवनत या और सदा झवरुण्ठन से आबृत्त रहता था, उसे आज शश्र व्यक्त करते हं 
जो मुल दूसरों के दष्टिपात से सुरक्षित था, उसे आज ग्रथ खाते हैं। अब क्यों नहीं उसकी 
रक्ता करते ! रों और शृगालों से विदारित इस माँस-पुंज को देखकर अब क्यों भागते हो ! 
का्ठ-लोष्ठ के समान निश्चल इस ्रस्थि-पंजर को देखकर अब क्यों त्रास होता है ? पुरीप और 
रलेप्म दोनों एक ही आहार-पान से उत्पन्न होते हैं । इनमें पुरीष को तुम अपवित्र मानते हो, 
पर कामिनी के अधर का मधुपान करने के लिए उसके ३लेष्म-पान में क्यों रति होती है! जो 
काम-सुख के अभिलाषी हैं, उनकी विशेष रति श्रपवित्र स्री कलेवर में ही होती है । यदि 
तुम्हारी आसक्ति श्रशुत्रि में नहीं है तो क्यों इस स्नायुनत्रद्ध अस्थि-पंजर और मांस के लोथड़े 
को आलिंगन करते हो ? अपने ही इस अमेध्य शरीर पर संतीष करो । यह काय स्वभाव से ही 
विकृत है । यह श्रभिरति का युक्त स्थान नहीं है | जब शरीर का चर्म उत्पादित होता है, तब 
चास उत्पन्न होता है । यह शरीर का स्वमाव है | पर ऐसा जानकर भी इसमें रति क्यों उत्पन्न 
होती है १ यदि यह कहो कि यद्यपि शरीर स्वभाव से अमेध्य है, पर चन्दनादि सुरभि वसतो 
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के उपलेप से कमनीय हो जाता है, तो यह उचित नहीं है । सहद संस्कार करने पर भी शरीर 
का स्वभाव नहीं बदल सकता | नग्न, बीभत्स और भयंकर काय की केशनखादि रचना-विशेष्र 
कर स्नान, श्रभ्यङ्ग और अनुलेपन द्वारा विविध संस्कार कर मनुष्य आत्मव्यामोहन करता है, जो 
उसके वध का कारण होता है । 

बिना धन के सुख का उपभोग नहीं होता | बाल्यावस्था में घनोपाजेन की शक्ति नहीं 
होती । युवावस्था धनोपार्जन में ही व्यतीत होती है | जब उमर ढल जाती है, तब विषयों का 
कोई उपयोग नहीं रह जाता | कुछ लोग दिन मर भ्रति-कर्म कर सायंकाल को परिश्रान्त 
होकर लोटते हैँ और मृत-कल्य सो जाते हैं | वह इस प्रकार केवल आयु का क्षय करते हैं, काम- 
सुख का श्रास्वाद नहीं करते | 

जो दूसरों के सेवक हैं, उनको स्वामी के कार्यवश प्रवास का क्लेश भोगना पड़ता 
है। वे श्रनेक वंपों में भी स्त्री और पुत्र को नहीं देखते । जिस सुख की लालसा से दूसरे 
का दासत्व स्वीकार किया, वह सुख न मिला | केवल दूसरों का काम कर व्यर्थ ही आयु का 
क्षय किया | लोग जीविका के लिए रण में प्रवृत्त होते हैं, जहाँ जीवन का भी संशय होता 
है | यह विडेबना नहीं तो क्या है? इस जन्म में भी कामासक्त पुरुष विविध दुःखों का 
श्रनुभव करते हँ । वह सुख-लिप्सा से कार्य में प्रवृत्त होते हैं, पर ग्रनर्थ-परम्परा की प्रसूति 
होती है | धन का अर्जज और अजित धन की प्रत्यवायो से रक्षा कष्टमय है, और रक्षित धन 
का नाश विषाद और चित्त की मलिनता का कारण होता है | इस कारण श्रर्थ अनर्थ का 
कारण होता है | घनासक्त पुरुष का चित्त एकाग्र नहीं होता । भव-दुःख से विमुक्त होने के 
लिए उसको अवकाश ही नहीं मिलता । इस प्रकार कामासक्ति में अनर्थ बहुत हैं, सुखोत्पाद 
की वार्ता भी नहीं है । धनासक्त पुरुष की वही दशा है, जो उस बैल की होती है जिसको 
शकर-भार वहन करना पड़ता है, और खाने को घास मिलती दै | इस थोड़े से सुखात्वाद के 
लिए. मनुष्य अपनी दुरल॑भ-संपत्ति नष्ट कर देता है । निश्चय ही मनुष्य की उलटी मति है, 
क्योकि वह निक, अनित्य और नरकगामी शरीर के सुख के लिए निरन्तर परिश्रम करता 
रहता है। इस परिश्रम का कोटिशत भाग भी बुद्धत्व-प्रासि के लिए पर्याप्त है । इस पर भी 
मन्दबुद्धिवाले लोग बुद्धत्व के लिए. उत्साही नहीं होते | जो कामान्वेत्री हैँ, उनको बोधिसत्व 
की श्रपे्षा कहीं अधिक दुःख उठाना पड़ता है | काम का निदान दुःख दै । शस्त्र, विम, 
अग्नि इत्यादि मरणमात्र दुःख देते हैं, पर काम दीर्धकालिक तीब्र नरक-दुःख का इेतु है । 
काम का परित्याग कर चित्त-विवेक में रति उत्पन्न करनी चाहिये । और कलह-शज़्य, शान्त 
वनमूमियों में विहार कर सुखी होना चाहिये । वह धन्य हैं, जो बन में सुखपूर्वेक अमण करते 
हैं और सत्वो को सुख देने के लिए चिन्तना करते हैं, या वन में, शल्य आलय में, वृक्ष के 
तले या गुफा में, अपेच्षा-विरत हो यथेष्ट विहार करते हैं। जिस सन्तोष-सुख का भोग 
खच्छुन्द्चारी निए ही करता है, वह संतोषसुख इन्द्र को भी दुलेम है । इस प्रकार काय-विवेक 
और चित्त-विवेक के गुणों का चिन्तन कर सत्व -वितकों का उपशम करता दै, और जब चित्त 
परिशुद्ध होता है, तत्र बोधि-चित्त की मात्रना में प्रकर्ष-पद की प्राप्ति होती है | 


२१२ घौद-थसे-्दशेन 


वह भावना करता है कि सब प्राणियों को समान रूप से सुख अनुग्राहक और दुःख 

बाधक होता है, इसलिए, मुझको आत्मवत्‌ सबका पालन करना चाहिये। वह विचारता है 
कि जब मुझको ओर दूसरों को सुख समानरूप से प्रिय और दुःख तथा भय समानरूप से 
अप्रिय है, तो मुझमें क्या विशेषता है कि मैं अपने ही सुख के लिए, यक्नवान होऊँ श्रौर 
अपनी ही रक्षा करूँ ! करुणा-परतन्त्रता से लोग दूसरों के दुःख से दुःखी होते हैं और सर्व 
दुश्ख के अपहरण के लिए, यक्षवान्‌ होते हैं। एक के दुःख से यदि बहुत सत्वो का दुःख दूर 
हो तो दयावान्‌ को वह दुःख उत्पादित करना चाहिये | जो ऋृपावान हैं, वह दूसरे के उद्धार 


के लिए नारक दुःख को भी सुख ही मानते हैं। जीवों के निस्तार से उनको अनन्त 
परितोष होता है | 


प्रज्ञापारमिता--चित्त की एकाग्रता से प्रज्ञा के प्रादुभीव में सहायता मिलती है । 
जिसका चित्त समाहित है, उसी को यथाभूत परिज्ञान होता है । प्रज्ञा से सब ्राबरणों की 
अत्यन्त हानि होती है। प्रज्ञा के अनुकूलवर्त्ती होने पर ही दान आदि पाँच पारमितायें 
सम्यकूसंबोधि की प्राप्ति कराने में समर्थ और हेतु होती हैं। दानादि गुण प्रज्ञा द्वारा 
परिशोधित होकर अभ्यासवश प्रकर्ष की पराकाष्ठा को पहुँचते हँ और अविद्या प्रवर्तित सकल 
विकल्प का ध्वंस कर तथा क्लेश और आवरणों को निमूल कर परमार्थ-तत्व की प्राप्ति में हेतु 
होते हैं | इस प्रकार षट-पारमिता में प्रज्ञापारमिता की प्रधानता पाई जाती है। “आर्य-शत- 
साहखी-परज्ञा-पारमिता? में भगवान्‌ कहते हैं--“हे सुभूति ! जिस प्रकार सूर्य-मण्डल और 
चन्द्रमण्डल चार द्वीपों को प्रकाशमान करते हैं, उसी प्रकार प्रश्ञा-पारमिता का कार्य पंच- 
पारमिता में दृष्टिगोचर होता है | जिस प्रकार बिना सप्तरत्न से समन्वागत हुए, राजा चक्रवत्ती 
का पद नहीं पाता, उसी प्रकार प्रज्ञापारमिता से रहित होने पर पंच-पारमिता 'पारमिताः के 
नाम से नहीं पुकारी जा सकती | प्रज्ञापारमिता अन्य पाँच पारमिताश्रों को अभिमूत करती 
है। जो जन्म से अन्धे हैं, उनकी संख्या चाहे कितनी ही क्यों न हो, बिना मार्ग-प्रदर्शक के 
मार्गावतरण में असमर्थ हैं | इसी प्रकार दानादि पाँच पारमिताएँ नेत्र-विकल हैं; बिना 
प्रशा-चक्तु की सहायता के बोधि-मार्ग में अवतरण नहीं कर सकतीं | जब पंच पारमिता 
प्रज्ञा-पारमिता से परिणीत होती है, तमी सचल्ुष्क होती हैं | जिस प्रकार छञुद्र नदियाँ गंगा 
नाम की महानदी का अनुगमन कर उसके साथ महासमुद्र में प्रवेश करती हैं, उसी प्रकार 


पाँच पारमिता. प्रज्ञापारमिता से परिणीत हो और उसका अनुगमन कर सर्वोकारज्ञता को 
प्राप्त होती हैं? । 


अतः यह पारमिता पंचात्मक पुण्य-संभार की समुत्थापक है | जब चित्त समाहित होता है, 
तब चित्त को सुख-शान्ति मिलती है और चित्त के शान्त होने से हो प्रज्ञा का प्रादुर्भाव होता 
है। शिक्षाक्षम॒ुच्चय [ ४० ११६ ] में कहा है-- 


किं पुनरस्य शमथस्य माहात्म्यं यथाभूत-ज्ञानजननशक्तिः | यस्मात्‌ समाहितो यथाभूतं 
जानातीत्युक्तबान्‌ मुनिः । 


अर्थात्‌ इस “शमथः का क्या माहात्म्य दै १ यथाभूत ज्ञानोत्पत्ति में सामर्थ्यं ही इसका 
माहात्म्य है, क्योकि भगवान, ने कहा है कि जो समाहित चित्त है, वही यथामूत का शान 
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रखता है | जो यथाभूतदशां है, उसी के हृदय में सत्वों के प्रति मद्दाकरुणा उत्पन्न होती है । 
इस महा-करुणा से प्रेरित हो शील, प्रज्ञा ओर समाधि इन तीनों शिक्षाओं को पूरा कर 
बोधिसत्व सम्यकू-संबोधि प्राप्त करता है । 

सवं धर्मं के अनुपलम्म को ही प्रज्ञा-पारमिता कहते हैं । अष्टसाहसिकाप्रज्ञापारमिता 
में कहा है-“योञ्नुपलम्मः सर्वधर्माणां सा प्रज्ञापारमितेत्युच्यते?? | शून्यता में जो प्रतिष्ठित है उती 
ने प्रशापारमिता प्राप्त की है। जब यह ज्ञान उत्पन्न होता है कि भावों की उत्पत्ति न स्वतः 
होती है, न परतः होती है, न उभयतः होती है और न अ्रहेतुत; होती है; तभी प्रशा- 
पारमिता की प्राप्ति होती है | उस समय किसी प्रकार का व्यवहार नद्दीं रह जाता | उस समय 
इस परमार्थ-सत्य की प्रतीति होती है कि दृश्यमान वस्तुजात माया के सहश हैं, स्वप्न और 
प्रतिबिम्ब की तरह अलीक और मिथ्या हैं | केवल व्यवहारदशा में उनका सत्यत्र है | जो 
स्वरूप दृष्टिगोचर होता है, वद्द सांदृत-स्वरूप है | यथामूत-दर्शन से इस अनादि संसार-प्रवाह 
का यथावस्थित सांबृत-स्वरूप उदभावित होता है। व्यवहारदशा में ही प्रतीत्य-समुसाद की 
सत्ता है; पर परमार्थ-ृष्टि से प्रतीत्य-समुत्पाद धर्म-शात्य है । क्योंकि परमार्थ में भावों का स्वकृतत्व 
परङृतत्र और उभयङ्कतत्व निषिद्ध है | वास्तव में सब शून्य ही शून्य है । सब धर्म स्वभाव से 
्रनुसन्न हुँ | यह ज्ञान आर्य-शान कहलाता है । जब इस श्रार्य-ज्ञान का उदय होता है तब 
श्रविद्या की निवृत्ति होती है | अविद्या के निरोध से संस्कारों का निरोध होता है | इस प्रकार 
पूव-यूव कारणभूत के निरोध से उत्तरोत्तर कार्यभूत का निरोध होता है । श्रन्त में दुश्ख का 
निरोध होता है | इस प्रकार अविद्या, तृष्णा और उपादान रूपी क्लेश-मार्ग का, संस्कार और 
भवरूपी कर्म-मार्ग का और दुःख-मागं का व्यवच्छेद होता है | पर जो मनुष्य असत्‌ में सत्‌ का 
समारोप करता है, उसकी बुद्धि विपयंस्त होती है और उसको रागादि क्लेश उत्पन्न होते हैं । 
इसी से कर्म की उत्पत्ति होती है | कर्म ही से जन्म होता है ओर जन्म के कारण ही जरा, 
मरण, व्याधि, शोक, परिदेवनादि दुःख उत्पन्न होते हैं | इस प्रकार केवल महान्‌ दुःख-स्कन्ध 
की उत्पत्ति होती है । 

प्रज्ञा द्वारा सब धर्मों की निःस्वभावता सिद्ध होती है और प्रत्यवेमाण जगत्‌ स्वप्त- 
मायादिवत्‌ हो जाता है | तत्र इस ज्ञान का स्फुरण होता है कि जो प्रत्यय के आधीन है, वह 
शून्य है । सब धर्म मायोपम है । बुद्ध भी मायोपम हैं। यथार्थ में बुद्धधमे ।नः्पभाव है | 
सम्यक्‌-संबुद्धत्व मी मायोपम है | निर्वाण भी मायोपम है | यदि निर्वाण से भी कोई विशिष्टतर 
धर्म हो तो वह भी मायोपम तथा स्वप्तवत्‌ ही है। जब परमार्थज्ञान की प्राप्ति होती है तत्र 
वासनादि निःशेष दोषराशि की विनिबृत्ति होती है । यही प्रज्ञा सब दुःखो के उपशम 
की हेतु है। 

सर्वधर्मश््यता के स्वीकार करने से लोकव्यवहार असंभव दो जाता है। जव सब 
कुछ शत्य ही शून्य है, यहाँ तक कि बुद्धत्व और निर्वाण भी शून्य हैं, तब लोक-व्यवहार कहां 
से चल सकता है ? शून्य का स्वरूप अनिवर्चनीय दै, यह श्रनक्षर है। इसलिए इसका ज्ञान 
आर उपदेश कैसे हो सकता है ! शज््यता के संबत्ध में इतना भी कहना कि यह अनचर है 


२१४ बोलू प्र-जुशन 


अर्थात्‌ वाग्बिषयातीत है, मिथ्या हे | ऐसा केवल समारोप से ही होता है । जभ किसी के 
संबन्ध में कुछ भी नहीं कहा जा सकता और जत्र 'शूल्यता? शब्द का प्रयोग भी केवल लोक- 
व्यवहार-सिद्ध है, परन्तु परमार्थ भें ग्रलीक श्रौर मिथ्या है, तब एक प्रकार से हमारा मुँह ही 
बन्द हो जाता है और लोक-व्यवहार का अ्रत्यन्त व्यवच्छेद होता है । इस कठिनाई को दूर 
करने के लिए. सत्यक्ष्य की व्यवस्था की गयी है--संबृति-सत्य और परमार्थ-सत्य | संबृति-सत्य 
व्यावहारिक-सत्य है | 'संवृतिः उसे कहते हैं जिससे यथाभूत-परिज्ञान का आवरण हो। 
अविद्या से ही स्वभाव का आवरण होता है और यथावस्थित सांबृत-स्वरूप का 
उद्भावन होता है । अविद्या से ही श्रसत्‌ का सत्‌ में आरोप होता है और वह ग्रसत्‌ 
सत्यवत्‌ प्रतिभात होता है। लोक में यह संब्ति दो प्रकार की है :--तथ्य-संबति और मिथ्या- 
संबृति । जिस वस्तुजात के ग्रहण में इन्द्रियों का उपघात नहीं होता अर्थात्‌ जिसकी उपलब्धि 
इन्द्रियों द्वारा बिना किसी दोष के होती है, वह लोक में सत्य प्रतीयमान होता है और उसकी 
संज्ञा 'तथ्य-संवृतिः है । पर मृगतृष्णा के समान जिस वस्तु-जात की इन्द्रियोपलब्धि दोपवती 
होती है, वह विकल्पित है, ओर लोक में उसकी संज्ञा 'मिथ्या-संबृतिः है | पर दोनों प्रकार 
के संवृति-सत्य सम्यगदर्शी के लिये मृपा है, क्योंकि परमार्थ-दशा में संबृति-सत्य भी अलीक रोर 
मिथ्या है । परमार्थ-सत्य वह है जिसके द्वारा वस्तु का अक्ृत्रिम-रूप अवभासित होता है । 
वस्तु-स्वभाव के अधिगम से आवति, वासना और क्लेश की हानि होती है । 


सब धर्म निःस्वभाव और श्य हैं । तथता, भूतकोटि, धर्मघातु इत्यादि शत्य के पर्याय 
है । जो रूप दृश्यमान है, वह सत्‌-रबभाव का नहीं है, क्योंकि उत्तर काल में उसकी स्थिति नहीं 
है । जिसका जो स्वभाव होता है, वह कदापि किंचिन्मात्र भी परिवर्तित नहीं होता। उसका 
स्वरूप श्रविचलित है; अन्यथा उसकी स्वभावता के नष्ट होने का प्रसंग उपस्थित होगा | उसतद्- 
मान वस्तु का न तो कहीं से सत्‌-स्वरूप में आगम होता है, और न निरोध होने पर उसका कहाँ 
लय होता है । देत॒प्रत्ययसामग्री का आश्रय लेकर ही वस्तु माया के समान उत्पन्न होती है 
और हेतुप्रत्ययसामग्री की विकलता से ही सर्व वस्तु-जात का निरोध होता है। जो वस्तु हेतु 
प्रत्यय-सामग्री का आश्रय लेकर उत्पन्न होती हे; अर्थात्‌ जिसकी उत्पत्ति पराधीन है, उस वस्तु 
की सत्स्वभावता कहाँ १ यदि परमार्थष्टि से देखा जाय तो हेतु-प्रत्यय-सामग्री से भी किसी 
पदार्थ की समुत्पत्ति नहीं होती, क्योंकि वह सामग्री भी अपर सामग्री-जनित है और उसका 
श्रा्म-लाभ भी पराधीन होने के कारण स्वभावरहित है | इस प्रकार पूर्ब-पूर्व सामग्री की निःख 
भावता जाननी चाहिये। जत्र कार्य कारण के अनुरूप होता है, तब किस प्रकार निःखभाव से 
स्वभाव की उत्पत्ति संभव है ! जो हेतुग्रों से निर्मित हैं और जो माया से निर्मित हैं, उनके 
संबन्ध में निरूपण करने से ज्ञात होगा कि वह प्रतिबिम्त्र के समान कृत्रिम हैं । जिस प्रकार 
मुखादि-बिम्ब आदशा-मण्डल के संनिधान से उसमें प्रतिबिम्त्रित होता है और यदि उसका अभाव 
हो तो मुख-बिम्ब का उसमें प्रतिभास न हो, उसी प्रकार जिस वस्तु के रूप की उपलब्धि दूसरे 
हेत॒-प्रत्यय के संनिधान से होती है, अन्यथा नहीं होती; वह वस्तु प्रतिबिम्ब के समान कृत्रिम 
है | इसलिए यत्किंचित्‌ हेतु-प्रत्ययोपजनित है, वह परमार्थ में श्रसत्‌ है। इस प्रकार शून्य 
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धर्मों से शत्य-धर्म ही उत्पन्न होते हैं। भावों की उत्पत्ति स्वतः स्वभाव से नहीं है । उत्पाद के 
पूर्व वह खमाव विद्यमान नहीं है; इसलिए कहाँ से उसकी उत्पत्ति हो १ उत्पन्न होने पर उसका 
सरूप निष्पन्न हो जाता है. फिर क्या उत्पादित किया जाय ? यदि यह कहा जाय कि जात का 
पुनजन्म होता है, तो यह भी ठीक नहीं है; क्योंकि बीज और अंकुर एक नहीं हैं | रूप, रस 
वीय और विपाक में दोनों भिन्न हैं | अपने स्वभाव से यदि जन्म होता तो किसी की उत्पत्ति ही 
न होती | स्वमाव ओर उत्पत्ति इतरेतर-्राश्रित हैं | ज्र तक स्वभाव नहीं होता, तत्र तक 
उत्पत्ति नहीं होती; और जत्र तक उत्पत्ति नहीं होती तब तक स्वभाव नहीं होता । इससे यह 
स्पष्ट है कि स्वतः किसी की उत्पत्ति नहीं होती, परत; मी किसी की उत्पत्ति नहीं होती. क्योंकि 
ऐसा मानने में शालि-बीज से कोद्रवांकुर की उत्पत्ति का प्रसंग उपस्थित होगा; अथवा ऐसी 
अवस्था में सत्रका जन्म सबसे मानना पड़ेगा, जो दूषित है । यद मानना भी ठीक न होगा कि 
कार्यकारण का श्रन्योन्य जन्यजनकभाव नियामक होने से सत्रकी उत्पत्ति होती है | जब तक 
कार्यं की उत्पत्ति नहीं होती, तब तक यह नहीं बतलाया जा सकता कि इसकी शक्ति किसमें है । 
श्रौर जब कार्य की उत्पत्ति होती है, उस अवस्था में कारण का अभाव होने से यह नहीं कहा 
जा सकता कि यह किसकी शक्ति है | कार्य-कारण का जन्यजनकभाव नहीं है, क्योंकि दोनों 
समान काल में नहीं रद्दते | कार्यकारण की एक सन्तति मानना भी युक्त नहीं है. क्योंकि कार्य- 
कारण के बिना सन्तति का श्रभाव है ओर कार्य-कारण का एक कण भी अवस्थान नहीं है । 
पूर्वापर क्षृण-प्रवाह में सन्तति की कल्पना की गयी है । वास्तव में सन्तति-नियम नहीं है | इस 
प्रकार सादृश्य भी कोई नियामक नहीं है। अतः परतः भी किसी की उत्पत्ति नहीं होती और 
उभयतः मी उत्पत्ति नहीं होती । दोनों में से जत्र प्रत्येक अलग अलग संभव में असमर्थ हैं, तत्र 
फिर दोनों मिलकर किस प्रकार समर्थ हो सकते हैं ? यदि सिकता के एक कण में तेल-दान की 
सामर्थ्य नहीं है, तो अनेक कण मिलकर भी योग्यता नहीं प्रास कर सकते | अतः उभयतः भी 
किसी की उत्पत्ति का होना संभव नहीं है । यह भी युक्त नहीं है कि, अहेतुतः उत्पत्ति होती 
है; क्योंकि ऐसा मानने में भावों के देशकालादि नियम के अभाव का प्रसंग होगा और जो 
परमार्थ-सत्य की उपलब्धि चाहते हैं, उनके लिए, किसी प्रतिनियत उपाय का अनुष्ठान न 
हो सकेगा | 

इसलिए, अहदेतुतः भाव स्वभाव का प्रतिलाभ नहीं करते । ग्राचाय नागार्जुन मध्यमकमूल 
(१,१ ) में कहते है-- 

न स्वतो नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः। 
उत्पन्ना जात विद्यन्ते भावाः कचन केचन || 

जब परिदृश्यमान रूप का सद्भाव विचार करने पर नहीं मालूम पड़ता, तब अनागत 
आदि की संभावना की क्या कथा ? अतः यह सिद्ध हुआ कि भाव तत्वतः निःस्वमाव हैं । 
निषखमाव ही सब भावों का पारमार्थिक रूप ठहरता है । यह परमार्थे परम प्रयोजनीय है, 
पर इसमें भी अभिनिवेश न होना चाहिये; क्योकि मावाभिनिवेश और शल्यताभिनिवेश में 
कोई विशेषता नहीं है। दोनों ही सांडत होने के कारण कल्पनात्मक हैं | अभाव का भी कोई 
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स्वरूप नहीं है, भाव-विकल्प ही सकल विकल्प का प्रधान कारण है । जब उसका निराकरण 
हुआ, तब सब विकल्प एक ही प्रहार में निरस्त हो जाते हैं । 

वस्तुतः न किसी का समुत्पाद है और न समुच्छेद । यदि प्रतीत्य-समुत्पाद फे संबध में 
यह व्यवस्थित है कि वह अनुत्पादादिविशिष्ट है तो, फिर भगवान्‌ ने यह क्‍यों कहा है कि 
संस्कार अनित्य हैं, उदय-व्यय उनका धर्म है. वह उत्पन्न होकर निरुद्ध होते हैं श्रौर उनका 
उपशम सुखकर है | यदि सत्र शून्य है, तो सुगति और दुर्गति भी स्वमाव-शून्य है | यदि 
दुर्गति नि.स्वमाव है तो निर्वाण के लिए, पुरुषार्थ व्यर्थ है | पर ऐसी शंका करना ठीक नहीं 
है। यदि हम परमार्थदृष्टि से विवेचना करें तो दुर्गति स्वभाव-शून्य है | परन्तु लोकदशा में 
दुर्गति सत्य है। जो यह ज्ञान रखता है कि समस्त वस्तुजात शून्य और प्रपंच-रहित हैं वह 
संसार में उपलिस नहीं होता | उसके लिए न सुगति है, न दुर्गति | वह सुख और दुःख, 
पाप और पुण्य, दोनों से परे हैं; किन्तु जिसको यथामृत-दर्शन नहीं है, वह संसार-चक्र में 
भ्रमण करता है | यदि तत्वतः सब भाव उत्पाद-निरोध से रहित हैं, केवल कल्पना में जाति- 
जरा-मरणादि का योग होता है, तो यह महान्‌ विरोध उपस्थित होता है कि सब श्रावरणों 
का प्रहाण कर निर्वाण में प्रतिष्ठित बुद्ध भी जन्मादि ग्रहण करें | यदि ऐसा है तो बोधिचर्या 
का भी कुछ प्रयोजन नहीं है। बोधिचर्या का आश्रय इसलिए लिया जाता है कि इससे सव 
सांसारिक धर्मों की निवृत्ति होती है और संगुणालंकृत बुद्धत्व की प्राप्ति होती है | यदि 
बोधिचर्या के ग्रहण से भी सांसारिक धर्म की निवृत्ति न हो, तो उससे क्या लाभ १ पर यह 
भी शंका अयुक्त है | जत्रतक प्रत्यय-सांमग्नी है, तबतक माया है; अर्थात्‌ जत्रतक कारण का 
विनाश नहीं होता तत्रतक् माया का निवर्तन नहीं होता | पर जब प्रत्यय-हेतु नष्ट हो जाते 
हँ, तब काल्पनिक व्यवहार में भी सांसारिक धर्म नहीं रहते | प्रत्ययों का समुच्छेद तत्ाम्यास 
द्वारा अविद्या आदि का निरोध करने से होता है । 

अनेक प्रकार की प्रतीत्यता का कारण “संबृति? है । 'संबृति? का अर्थ है आवरण! ग्रथौत्‌ 
“अविद्या का आवरण? | इस आवरण द्वारा यथाभूत-दर्शन नहीं होता किन्तु मृषा-श्ञान होता 
है । यह आवरण उसी प्रकार हमको आच्छुनन करता है, जिस प्रकार जन्म होते ही आकार 
प्रत्येक ओर से हमको श्राच्छुन्न कर लेता है | संवुति स्वतः सिद्ध है । किसी अन्य प्रकार 
इसका उत्पाद नहीं बतलाया जा सकता । स्वप्न में हम जो कुछ देखते हैं, उसका मिथ्यात्व बाग्रत 
अवस्था में ही अनुभूत होता है । खमावस्था में किसी प्रमाण द्वारा उसका मिथ्याल सिद्ध नहीं 
हो सकता | इसी प्रकार संवृति को मृधा-दर्शन प्रमाणित करने के लिए उन युक्तियों का प्रयोग 
नहीं हो सकता जो सांवृतिक अवस्था की हैं, केवल परमार्थ-सत्य के अधिगम से ही संबृति-स्य 
मृषा सिद्ध हो सकता है | जब तक परमार्थ-सत्य की उपलब्धि नहीं होती, तब तक सब युक्तियां 
संबति को अप्रामाणिक ठहराने के लिए अ्रपर्याप्त हैं | व्यवहार के लिए संवृति-सत्य की कल्पना की 
गई है | जबतक लोक है, तत्रतक संवृति-सत्य लोक का अवितथ रूप है | इस प्रकार सब पदार्थों 
का स्वभाव दो प्रकार का होता है--सांवतिक और पारमार्थिक | मृत्रादर्शी का जो विषय है, वह 
संवित-सत्य कहलाता है, सम्यग्दर्श का जो विषय है, वह तत्त्व या परमार्थ-सत्य कहलाता है | 
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संवृति-सत्य की तो प्रतीति होती है, क्योंकि हमारी बुद्धि श्रविद्या के श्रन्धकार से श्राइत 
है | श्रविद्या से उपप्लुत होने के कारण चित्त का स्वभाव श्रविद्यायुक्त हो जाता है; इसलिए, 
ंवृति-सत्य की प्रतीति होती है । पर यह नहीं ज्ञात है कि परमार्थ-सत्य का क्या स्वरूप और 
लक्षण है | परमार्थ-सत्य शान का विषय नहीं है | वह सर्वशान का श्रतिक्रमण करता है । वह 
किसी प्रकार बुद्धि का विषय नहीं हो सकता, तथापि कहा जा सकता है कि परमार्थ तत्त्व सव-प्रपंच- 
बिनिमुक्त है, इसलिए, सर्वोपाधि से शून्य है | जो सर्वोपाधि-शून्य है, वह कैसे कल्पना दारा 
जाना जा सकता है ? उसका स्वरूप कल्पना के अतीत है और शब्दों का विषय नहीं है | वहाँ 
शब्दों की प्रवृत्ति नहीं होती | यद्यपि सकल विकल्प की हानि होने से परमाथ-तत्त्व का प्रतिपादन 
नहीं हो सकता, तथापि संवृति का आश्रय लेकर शास्त्र में यत्किचित्‌ निदशंनोपदर्शंन किया जाता 
है | वास्तव में तत्त्व श्रवाच्य हैं, पर दृष्टान्त द्वारा कथंचित्‌ शास्त्र में वर्णित हैं | बिना व्यवद्दार 
का ग्राश्रय लिए परमार्थ का उपदेश नहीं हो सकता और बिना परमार्थ के अधिगत किए, 
निर्वाण की प्राप्ति नहीं होती | आचार्य नागाजुन ने कहा दै— 


व्यवहारमनाश्चित्य परमार्थो न देश्यते | 
परमार्थमनागम्य निर्वाणं नाधिगम्यते || [मध्यमकमूल, २४।१०] 


श्राय ही परमार्थ-सत्य की उपलब्धि करते हैं | इसमें उनकी संवित्‌ ही प्रमाण है । 

सत्य-द्वय की व्यवस्था होने से तदधिकृत लोग भी दो श्रेणी के हैं--१. योगी, २« 
प्राकृतिक | योग समाधि को कहते हैं । सत्र धर्मों का अनुपलंभ अर्थात्‌ सर्वधर्मशत्यता ही इस 
समाधि का लक्षण है | योगी तत्त्व को यथारूप देखता है | प्राकृतिक वह है जो प्रकृति ग्रर्थात्‌ 
श्रविद्या से ग्रावृत है | वह वस्तु-तत्व को विपरीत-भाव से देखता है । प्राकृत ज्ञान श्रान्त है । 
बिन रूपादिकों का स्वरूप सवजन-प्रतिपन्न है, वह भी योगियों की दृष्टि में स्वभाव-रहित है | 
यद्यपि वस्तुतच्व यही है कि सत्र भाव निःस्वभाव हैं, तथापि दानादि पारमिता का आदरपूवेक 
अभ्यास करना चाहिये | यद्यपि दानादि वस्तुतः स्वभाव-रद्दित हैं तथापि परमाथ-तत्व के अधिगम 
के लिए सब सत्वों पर करुणा कर बोधिसत्व को इनका उपादान नितान्त प्रयोजनीय है । मार्गी. 
भ्यास करने से समलावस्था से निर्मलावस्था और सविकल्पावस्था से निर्विकल्पावस्था उत्पन्न होती 
है | मध्यमकावतार [ ६।८० ] में कहा है-- 

उपायभूतं व्यवहारसत्यमुपेयमूतं परमार्थसत्यम्‌ । 

श्रथीत्‌ व्यवद्दर-सत्य उपाय अथवा देतुरूप है और परमाथसत्य उपेय अथवा फलस्वरूप 

है | दानादिपारमिता-रूपी उपाय द्वारा परमार्थ-तत्त का लाभ है । 


बोधिसत्व की उत्कृष्टतम साधना प्रज्ञापारमिता की है । 'प्रज्ञापारमिता और 'र्मधादु' 
पर्याय हैं । इनके आदर के लिये बौद्धमन्थों में प्रज्ञापारमिता तथा धर्मधादु के पूर्व भगवती और 
भगवान्‌ विशेषण लगाते हैं | किन्तु तत्व का यह अभिधान भी संबृति-सत्य के उपादान से ही 
है ( संबृति-सत्यमुपादायामिधीयते; बोध० पं० ए० ४२१ ) | 
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बोधिचित्तोत्पादसूचशास्त्र* में प्रज्ञापारमिता को सर्वधर्ममुद्राक्षय या अक्षयामुद्रा कहा है ! 
उनके अनुसार प्रज्ञापारमिता मुद्रालक्षण नहीं है | वह सत्य, भूत, प्रञ्चोपाम है । बोधिसल का 
चित्त इस प्रकार प्रशा की भावना करने से, धर्मता के परिशुद्ध होने से शान्त हो जाता है और 
उसकी प्रज्ञापारमिता पूरी होती है । 


इस प्रकार षट्पारमिता के ्रधिगत होने से बोधिसत्व की साधना फलवती होती है | 


१. “अपि नाम कश्चन धर्मो योहालक्षणो नामेव्युच्यते सवेधमंसुदाक्षयासुद्रा । आसु मुद्रासु 
न सुद्रालक्षणमित्युच्यते सव्यं भूतं प्रज्ञोपायः अरज्ञापारमिता।'' `` ' ` योधिसत्चस्य 
महासत्वक्य भज्ञां आवयतो न चिरा चरति धमंतायाः परिशुद्धत्वात्‌ | एवं प्रयति प्रज्ञा" 
पारमिताम्‌ ।' [ बो० चि० सू० शा० ए० २७ ] 


तृतीय खण्ड 
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एकादश अध्याय 
भूमिका 
बोद्ध-द्शेन को भूमिका 

भारत के जितने दर्शन हैं, उनका लद्धय मोक्ष की प्राप्ति है । इस ग्रथ में सब दशन 
मोक्ष-शास्त्र हैं | विज्ञानभिक्षु सांख्यप्रवचनभाष्य की भूमिका में लिखते हैं कि मोक्ष-शास्त्र 
चिकित्सा-शास्त्र के समान चतुर्व्यूह है । जिस प्रकार रोग, आरोग्य, रोग का निदान और औषध 
यह चार व्यूह चिकित्सा-शास्त्र के प्रतिपाद्य हैं, उसी प्रकार हेय, दान, देय-हेतु और हानोपाय 
यह चार मोक्ष-शास्त्र के प्रतिपाद्य हैं। त्रिविध दुःख हेय! हँ; उनकी ्रात्यन्तिक निवृत्ति “हान, 
है. रविद्या 'हेय-हेतुः हैं और तत्वज्ञान “हानोपाप” है | यही चार व्यूह पातञ्जल योग-सूत्र 
में भी पाए जाते हैं | किन्तु न्याय-शास्त्र में हेय-हेतु को हेय के ग्रन्तभूंत माना है; 'हान? को 
तत्वज्ञान बताया है और “उपाय” शास्त्र है । न्याय-शास्न में इनको ग्रथ-पद्‌ कहा है । वाचस्पति- 
मिश्र ( तात्पर्यरीका ) के अनुसार अर्थ-पद का अर्थ पुरुषार्थ का स्थान है | वात्तिककार कहते 
हैं कि सब अध्यात्म विद्याओं में सब आचार्य इन चार अर्थ-पदों का वर्णन करते हैं | न्याय की 
परिभाषा में यह चार अर्थ-पद इस प्रकार हैं;--१. देय, अर्थात्‌ दुःख और उसका निव॑र्तक 
( उत्पादक ) श्रथीत्‌ दुःख-हेतु; २. आत्यन्तिक-हान, अर्थात्‌ दुःख-निवृत्तिरूप मोक्ष का 
कारण अर्थात्‌ तत्वज्ञान; ३. उसका उपाय ( शास्त्र ); ४. अधिगन्तव्य, अर्थात्‌ लभ्य मोक्ष 
(१,१,१ पर न्याय-माष्य) | इसी प्रकार बौद्धदर्शन की चतुःसूत्री है । यह चार आर्य-सत्य हैं:-..- 
दुःख, दुश्ख-हेतु, ढुःखनिरोध, और दुःख-निरोध-गामिनी प्रतिपत्ति (माग) | 

सांख्य-शासत्र के अनुसार प्रकृति और पुरुष के संयोग द्वारा जो अविवेक होता है, वह 
दुःख का हेतु है और विवेक-ख्याति अर्थात्‌ तत्वज्ञान ही दुःख-निवुत्ति का उपाय है; क्योंकि 
इस शास्र में संख्या के सम्यग-विवेक से आत्मा का वर्णन हे, इसलिए इसे साँख्य-शास्न कहते हँ । 


न्याय के अनुसार दु$ख के अपाय से अर्थात्‌ आसन्न-विमुक्ति से निःश्रेयस्‌ की सिद्धि होती है । 
इसमें उपात्त-जन्म का त्याग और अपर-जन्म का अग्रहदण होता है | इस अपयंन्त अवस्था को 


` श्रपवग कहते हैं । प्रमाणादि षोडश पदार्थ का तत्वज्ञान मोक्ष का कारण बताया गया है | 


इन पदार्थों में से प्रमेय पदार्थ का तत्वज्ञान ही मोक्ष-लाभ का साक्षात्‌ कारण है | शेष १५, 
पदार्थों का तत्वज्ञान प्रमेय-तत्वज्ञान का संपादक और रक्षक है । यह तत्वज्ञन मोक्ष-लाभ का 
पारम्पर्येण कारण है । संसार का बीज मिथ्याज्ञान है । इसका उच्छेद करके ही तत्वज्ञान मोक्ष 
का कारण होता है | अनाम में आत्म-ग्रह मिथ्या-शान है । “मै हूँ? इस प्रकार का मोह, अहंकार 
श्रर्थात्‌ अनात्मा को ( देहादि को ) आत्मा के रूप में देखना यह दृष्ट्श्रहंकार है । शरीर, 


२२२ बोख्‌-वम-दुशंण 


इन्द्रिय, मन, वेदना,बुद्धि यह पदार्थ समूह ( अर्थ-जात ) है, जिसके विषय में अहंकार होता है । 
जीव शरीरादि पदाथे-समूह को 'मैं हूँ? यह निश्चित कर शरीरादि के उच्छेद को श्रात्मोच्छेद 
मानता है । वह शरीरादि की चिर-स्थिति के लिए व्याकुल होता है और बार बार उसका ग्रहण 
करता है | उसका ग्रहण कर जन्म-मरण के निमित्त यक्षशील होता है । 

किन्तु जो दुःख को, दुईखायतन को तथा दुःखानुपक्त सुख को देखता है कि यह सब 
दुःख है (सर्वमिदं दुःखमिति पश्यति ), वह दुःख की परिज्ञा करता है । परिज्ञात दुःख प्रहीण 
होता है | इस प्रकार वह दोणें को और कर्म को दुःख-हेतु के रूप में देखता हे; तथा दोपों का 
प्रहाण करता है । दोपों के प्रहीण होने पर पुनर्जन्म के लिये प्रवृत्ति नहीं होती । इस प्रकार 
प्रमेयों का चतुर्विध विभाग कर अभ्यास करने से सम्यग्‌-दशैन अर्थात्‌ यथार्थभूत श्रवबोध या 
तत्वज्ञान की उत्पत्ति होती है । 


वैशेषिकशास्त्र में पदार्थ के तत्वज्ञान से निःश्रेयस्‌ की सिद्धि होती है । वैशेषिकशास्त्र के 
अनुसार [१,१,४] यद तत्वज्ञान द्रव्यादि पदार्थों के सांधम्यं-वैधम्ये के ज्ञान से उत्पन्न होता है । 
साधर्म्य, समान-धर्म, और वैधम्य्‌, विरुद्ध-धमै दै; अर्थात्‌ पदार्थों के सामान्य और विशेष लक्षण 
(अनुगत-घम, व्यावत्त-धम) के ज्ञान से तत्वज्ञान होता है । 


सब मोक्षशास्त्रं में तत्व-साक्षात्कार के लिए, योगाभ्यास का प्रयोजन बताया गया है। 
न्यायदशंन में कहा हे, कि योगाभ्यास के कारण तत्वबुद्धि उत्पन्न होती है । यम-नियम द्वारा 
तथा योगशास्त्र विहित अध्यात्मविधि और उपाय-समूह द्वारा आत्मसंस्कार करना चाहिये । योगा- 
भ्यास-जनित जो धर्म है, वह जन्मान्तर में भी अनुवर्तन करता है | तत्वज्ञान के निमित्त यह धम 
बृद्धि की पराकाष्ठा को प्राप्त होता है (प्रचयकाष्ठागतः), और उसकी सहायता से किसी जन्म 
में समाधि-प्रयत्न प्रकृष्ट होता है, तब समाधि-विशेष उत्पन्न होता है। उससे तत्व-ज्ञान का 
लाभ होता है। वैशेषिकशास्त्र में कहा है कि आत्म-अत्यक्ष योगियों को होता है तथा आत्म- 
कमं से मोक्ष होता है [६,२,१६] | यह न्याय का आत्म-संस्कार है। शङ्करमिश्र ने उपस्कार 
में कहा है कि आत्मकर्म, श्रवण, मनन, योगाभ्यास, निदिध्यासन, आसन, प्राणायाम, ओर शम- 
दम है । योग योग-शास्त्र का प्रतिपाद्य विषय है । इस कारण न्याय-वैशेषिक में संकेत मात्र 
किया है कि तन्त्रान्तर से इस आत्मकर्म की प्रतिपत्ति होती है । वेदान्त में कहा है कि सूचमदशाँ 
योगी प्रज्ञान द्वारा आत्मा को जान सकता है । 


इसी प्रकार बौद्ध-धम में भी तत्व-ज्ञान के लिए योग का प्रयोजन बताया गया है । बौद्ध 
ईश्वर और आत्मा की सत्ता को स्वीकार नहीं करते,तथापि उनका भी यही प्रयोजन है कि दुःख 
से अत्यन्त निवत्ति हो और निर्वाण का लाम दो। योग का उपाय सबको समान रूप से 
स्वीकृत है। 


१. समाधिविशेषाभ्यासात्‌ [ न्याय० ४।२।३८ ] । 
३. तदुर्थ' यमनियमाभ्यामात्मसंस्कारो योगाच्चाध्यात्मविध्युपायैः [ न्याय० ४।२।४६ ] । 


बौद्ध-दर्शन की भूमिका २२३ 


बौद्धों के अनुसार आत्मा प्रज्ञसिमात्र है । जिस प्रकार “रथ? नाम का कोई स्वतन्त्र पदार्थ 
नहीं है, वह शब्दमात्र है; परमार्थ में अंग-संभार है | उसी प्रकार आत्मा, सत्व, जीव, नामरूप 
मात्र ( स्केन्ध-पंचक ) है | यह कोई अविपरिणामी शाश्वत पदार्थ नहीं है। बौद्ध अनीश्वरबादी 
शौर अनात्मवादी हैं सर्वास्तिवादी सस्वभाववादी तथा बहुधमंवादी हैं; किन्तु वह कोई शाश्वत 
पदार्थ नहीं मानते । उनके द्रव्य सत्‌ हैं,किन्ठु णिक हैं। यह द्रव्य चैत्त और रूपी-धर्म हँ । बौड- 
सिद्धान्त में किसी मूल कारण की व्यवस्था नहीं है । वह नहीं मानते कि ईश्वर महादेव या वासु- 
देव,पुरुष, प्रधानादिक किसी एक कारण से सर्व जगत्‌ की प्रवृत्ति होती है । यदि भावों की उत्पत्ति 
एक कारण से होती तो सर्व जगत्‌ की उत्पत्ति युगपत्‌ दोती; किन्तु हम देखते हैं कि भावों का 
क्रम संभव है । 

बौद्ध-दर्शन चार हैं:--सर्वास्तिवाद ( वैमापिक ), सौत्रान्तिक, विज्ञानवाद ( योगाचार ), 
और माध्यमिक ( शून्यवाद ) । सर्वास्तिवाद्‌ के अनुसार बाह्म-जगत्‌ प्रत्यक्ष का विपय है । 
वह प्रकृति और मन की स्वतन्त्र सत्ता मानता है। प्रकृति की प्रत्यक्ष उपलब्धि मन से होती 
है । सौत्रान्तिक भी बाह्य-जगत्‌ की सत्ता मानते हैं; किन्तु उनके अनुसार यह प्रत्यक्ष का विषय 
नहीं है | बाह्य वस्तुओं के बिना पदार्थों का मन में श्रवभास नहीं होता, इसलिए, हम बाह्य 
वस्तुश्नों की सत्ता का अनुमान करते हैं। यह दोनों मतवाद वहुस्वभाववादी हैं। विज्ञानवाद के 
अनुसार ज्ञान के समस्त विषय मन के विकल्प हैं | इस वाद में तरैधातुक को चित्त-मात्र व्यव- 
स्थापित किया है । इससे वाह्यार्थ का प्रतिषेध होता है | रूपादि अर्थ के बिना ही रूपादि 
बिज्ञप्ति उतपन्न होती है | यह विज्ञान ही है ( चित्त, मनस्‌ , विज्ञान और विज्ञप्ति पर्याय हैं ), 
नो अर्थ के रूप में अवभासित होता है। वस्तुतः अर्थ असत्‌ हैं । यह वैसे ही हैं जैसे तिमिर 
का एक रोगी असत्‌-कल्प केश-चन्द्रादि का दर्शन करता है । अर्थ की सत्ता नहीं है । माध्यमिक 
( शूज्यबादी ) आह्य-ग्राहक दोनों की सत्ता का प्रत्याख्यान करते हैं और इनके परे शत्य तक 
जाते हैं, जो ज्ञानातीत है । विज्ञानवादी दोनों को श्रयथार्थ मतवाद मानते हैं, और दोनों से 
व्यावृत्त होते हैं | सर्वीस्तिवादी विज्ञान शर विज्ञेय दोनों को द्वव्यसत्‌ मानते हैं | झत्यवादी 
विज्ञान और विज्ञेय दोनों का परमार्थतः अस्तित्व नहीं मानते, केबल संवर्तितः मानते हैं । 
विज्ञानवादी केवल चित्त, विज्ञान को द्रव्यसत्‌ मानते हैं, और जो विविध आत्मोपचार और धर्मो- 
पचार प्रचलित हैं, उनको वे मिथ्योपचार मानते हैं | उनके अनुसार परिकल्पित आत्मा और धर्म 
विज्ञान और विज्ञप्ति के परिणाममात्र हैं; चित्त-चैत्त एकमात्र वस्तु-सत्‌ हैं। 


पूर्व इसके कि हम विविध दर्शनों का विस्तार पूर्वक वर्णन करें; हम उन वादों का व्याख्यान 
करना चाहते हैं जो समी बौद्ध-प्रस्थानों को मान्य है । बौद्ध-दर्शन को समझने के लिए 
प्रतीत्यसमुत्पाद-बाद, न्षणर्भंग-वाद, अनीश्वर-वाद तथा अनात्म-वाद का संक्षित परिचय 
आवश्यक है । अगले अध्याय में हम इनका वर्णन करेंगे और तदनन्तर कर्म-वाद एवं निर्वाण 
सम्बन्धी विभिन्न बौद्ध॑-सिद्धांतों का विवेचन करेंगे । 


च्य 
रवर वेद वेदाड सामेति (उष) 


की नारयः 


द्वादश अध्याय 
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प्रतीत्य-सस्ुत्पाद-चाद्‌ 


यह हेतु-प्रत्ययता का वाद है | इसके होने पर, इस हेतु, इस प्रत्यय से; वह होता है । 
इसके उत्पाद से, उसका उत्पाद होता है । इसके न होने पर बह नहीं होता; इसके निरोध से 
वह निरुद्ध होता है; यह देतु-फल-परम्परा है | इसको प्रत्ययाकार ( पच्चयाकार ) निदान भी 
कहते हैं | इस वाद का संबन्ध अनित्यता और अनात्मता के सिद्धान्त से भी है। कोई वस्तु 
शाश्वत नहीं है, सब धर्म चणिक हैं और देत॒-प्रत्यय-जनित हैं । 

स्थविर-वाद में 'हेतुः तीन दोष हैं-राग, दोष, मोह । ये चित्त की अवस्थाश्रों को 
शमिसंस्कृत करते हैं | अतः ये अवस्थाएँ सहेतुक कहलाती हैं | इसके विपक्ष॒भूत प्रत्यय (पञ्चय) 
घमो का विविध संबन्ध है । जो धर्म जिसकी उत्पत्ति में या निवृति में उपकारक होता है, वह 
उसका प्रत्यय कहलाता है । 

सर्वास्तिवाद में हेतु प्रधान कारण है और प्रत्यय उपकारक धम है, यथा बीज का 
भूमि में आरोपण होता है । बीज हेतु है, भूमि, उदक, तथा सूर्य प्रत्यय हैं; बच, फल 
है | स्थविरवाद में चौबीस प्रत्यय हैं और सबीस्तिवाद में चार. प्रत्यय, छः देठ और पाँच फल दै । 

कर्मबाद के साथ प्रतीत्य-समुः्पाद का घनिष्ठ संत्रन्ध है| कर्म कर्मफल को भी कहते 
हैं, यथा कहते हैं कि उसका शुभ या अशुभ कर्म उसकी प्रतीक्षा करता है | पुण्य-अपुण्य के 
विपाक के संबन्ध में कर्म से हेतु-फन्न-व्यवस्था ग्रमिप्रेत है | प्राचीन काल में स्थविरवादियों 
में कर्म और प्रतीत्य-समुस्पाद में भेद किया जाता था | फल की अ्रभिनिबृति में कर्म केवल एक 
प्रकार का हेतु था । कर्म के श्रतिरिक्त दुःख के उत्पाद में अन्य मी हेतु हैं | ग्रमिधम्मत्यसँगहो 
के अनुसार चित्त, आहार और ऋतु के अतिरिक्त कर्म भी रूप के चार प्रत्ययों में से एक है। 
अभिधर्मकोश में लोक-धातु के विवृत होने में सत्रों के कर्म-समुदाय को हेतु माना है। महा- 
यान के अनुसार लोक की उत्पत्ति कर्म से है । 

यह देतुप्रत्ययवाद देश, काल और विप्रय के प्रति सामान्य है | असंख्य लोक-धातुशरों 
को, देवलोकों को, और नरके को यह हेतु-फल-संबन्ध-व्यवस्था लागू है । यह व्यवस्था त्रिकाल 
को भी लागू है | असंस्कृत धर्मों को छोड़ कर यह सर्व संस्कृत धर्मों पर भी लागू है | अत; 
मव-चक्र अनादि है । यदि आदि हो तो आदि का अहेतुकत्व मानना होगा और यदि किसी 
एक धम की उत्पत्ति ग्रहेतुक होती है तो सब धर्मों की उत्पत्ति अहेतुक होगी । किन्तु देश 
र काल के प्रतिनियम से यह देखा जाता है कि बीज अंकुर का उत्पाद करता है,,श्रलि 
पाकज का उत्पाद करती है । अतः कोई प्रादुर्भीव हेतुक नहीं है | दूसरी और नित्य- 
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कारणास्तित्ववाद्‌ भी सिद्ध नहीं होता । किन्तु देतु-प्रत्यय का विनाश हो तो हेतु-प्रत्यय से 
श्रमिनिव ति या उत्पत्ति नहीं होगी; यथाः--बीज के दग्ध होने से अंकुर की उत्पत्ति नहीं 
होती । इस प्रकार क्म-क्लेश-प्रत्ययवश उत्पत्ति, उत्पत्तिवश कर्म ङ्गेशा, पुनः अन्य कर्म-ज्ञेश- 
प्रययवश उत्पत्ति, इस प्रकार भव-चक्र का अनादित्व सिद्ध होता है | 

यह स्कन्ध-सन्तति तीन भवों में बृद्धि को प्रास होती है। यह प्रतीत्य-समुत्पाद है 
जिसके बाहर अंग और तीन काण्ड हैं। पूर्वकाएड के दो, अपरान्त के दो और मध्य के 
ग्राठ अंग हैं। बारह अंग ये हैँं--अविद्या, संस्कार, विज्ञान, नाम-रूप, षडायतन, स्पर्शं, 
वेदना, तृष्णा, उपादान, भव, जाति, जरा-मरण | ये तीन काण्डौं में विभक्त. हैं--अविद्या और 
संस्कार अतीत में, पूर्व-मव में, जाति, और जरा-मरण श्रपर-भव्र में, शेर आठ अंग प्रत्युपन्न: 
भव में । 

हमारा यह मत नहीं है कि मध्य के श्राठ श्रंग सब सत्वां के प्रत्युपन्न-मव में सदा पाए, 
जाते हैं। यह “परिपूरिन्‌? सत्व के अभिप्राय से है, जो सत्र ग्रंगमूत श्रवस्थाओ्रं से 
होकर गुजरता है । जिसका श्रकाल-मरण होता है. यथा--जिसका मरण गर्भावस्‍था में होता 
है, वह सत्व “परिपूरिन्‌” नहीं है । इसी प्रकार रूपावचर श्रौर आहरूप्यावचर सत्व भी 
परिपूरिन्‌? नहीं है । 

हम प्रतीत्य-समुत्पाद को दो भागों में विभक्त कर सकते हैं : पूर्वान्त ( अतीत-भव, १०२ 
अपने फल के साथ, ४-७ ) और अपरान्त ( श्रनागत-भव के हेतु, ८-१० और 
-अनागत-भव, ११-१२ के साथ )। प्रतीत्य-समुत्पाद की इस कल्पना में जो विविध अंग हं, 
उनका हम वर्णन करते हैं । 

अविद्या पूर्व जन्म की ङ्लेश-दशा है । अविद्या से केवल अविद्या अभिप्रेत नहीं है, न 
क्लेश-समुदाय, “सवे-ङ्लेशः ही अभिप्रेत है । किन्तु पूव-बन्म की सन्तति (स्वपंच-स्कन्धों के सहित) 
अ्रमिप्रेत है; जो क्लेशावस्था में होती है । वस्तुतः सर्वङ्केश अविद्या के सहचारी होते 
हैं और अविद्या-वश उनका समुदाचार होता दै; यथा--राजागमन वचन से उनके अनुयायिश्रों 
का आगमन भी सिद्ध होता है । 

संस्कार पूर्व-्जन्म की कर्मावस्था है । पूव-मव की सन्तति पुण्य अपुण्यादि कर्म करती 
है। यह पुण्यादि कर्मावस्था संस्कार है । 

विज्ञान प्रतिसन्धि-स्कन्ध है । प्रतिसन्धि-क्षण या उपपत्ति-भव-च्षण में कुचि-गत ५ स्कन्ध 
विज्ञान है । 

नाम-रूप विज्ञान-च्तण से लेकर षडायतन की उत्पत्ति तक की श्रवस्या है । 

षडायतन स्पश के पूर्व के पाँच स्कन्ध हैं। इन्द्रियों के प्रादुर्माव काल से इन्द्रिय, 
विषय और विज्ञान के.संनिपात काल तक षडायतन है | 

स्पशे सुख-दुःखादि के कारण-्ञान की शक्ति के उत्पन्न होने से पूर्व की अवस्था है। 
यावत बालक सुख-दुःखादि को परिच्छिन्न करने में समर्थ नहीं होता तब तक की अवस्था स्पर्श 
कहलाती है । 
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२२६ बोझू-घथम-दुशंन 


चेदना यावत्‌ मैथुन-राग का समुदाचार नहीं होता तत्र तक की श्रवस्था है । इस 
अवस्था को वेदना कहते हैं, क्योंकि वहाँ वेदना के कारणों का प्रतिसंवेदन होता है । ग्रत; यह 
बेदना प्रकर्षिणी अवस्था है | 


तृष्णा भोग और मैथुन की कामना करने वाले पुद्गल की अवस्था है । रूपादि काम- 
गुण और मैथुन के प्रति राग का समुदाचार होता है । यह तृष्णा की अवस्था है । इसका ग्रन्त 
तब होता है, जब इस राग के प्रभाव से पुद्गल भोगों की पर्येष्टि आरंभ करता है । 
उपादान का तृष्णा से भेद है | यह उस पुद्गल की श्रवस्था है जो भोगों की पर्येषि में 
दौड़ता-धूपता है । अथवा उपादान चत॒विंध क्लेश है । उस अवस्था को उपादान कहते हैं, जिसमें 
इस चतुर्विध क्लेश का समुदाचार हो । 
इस प्रकार प्रधावित होकर वह कर्म करता है, जिनका फल अनागत-भव है | इस 
कर्मको भव कहते हैं | क्योंकि उसके कारण भव होता है ( भवत्यनेन )। भोगों की 
पर्येष्टि में कृत और उपचित कमे पौनर्भविक हैं | जिस अवस्था में पुदूगल कमं करता है 
बह मव है । 
जाति पुनः-प्रतिसन्धि है | मरण के श्रनन्तर प्रति-सन्धि-काल के पंच-स्कन्ध जाति हँ | 
अत्युत्पन्न-मव की समीक्षा में जिस अंग को विज्ञान का नाम देते हैं, उसे अनागत-भव की 
समीक्षा में जाति की संज्ञा मिलती है | 
जाति से वेदना तक जरा-सरण दै | मन्युसपन्न-भ के चार अंग--नाम-रूप, षडायतन; 
` स्पशं और वेदना--श्रनागत-भव के संबन्ध में जरा-मरण कहलाते हैं। यह बारहवाँ अंग दै । 
. विभिन्न दृश्यों से प्रतीत्य-समुत्पाद चतुर्विध है | क्षणिक, प्राकर्षिक ( अनेक-क्षणिक या 
अनेक-जन्मिक), सांबन्धिक (हेतु-फल-संबन्ध-युक्त) और श्रावस्थिक (पंच स्कन्धिक १२ अवस्थाएँ) । 
प्रतीत्य-समुत्पाद क्षणिक कैसे है १ 
“जिस क्षण में क्लेश-पयंवस्थित पुद्गल प्राणातिपात करता है, उस क्षण में द्वादश अंग 
परिपूर्ण होते हैं। १. उसका मोह अविद्या है, २. उसकी चेतना संस्कार है, ३. उसके 
आलम्बन-विशेष का स्पष्ट विज्ञान है, ४. विज्ञान-सहभू चार-स्कन्ध नाम रूप हैं ( मत-विशेष से 
तीन स्कन्ध ), ४. नाम-रूप में व्यवस्थित इन्द्रिय षडायतन है, ६. षडायतन का अभिनिपात 
स्पशं दै ( चक्तु का अभिनिपात उसकी रूप में प्रवृत्ति है| ) ७. स्पर्श का अनुभव वेदना है, 
८. राग तृष्णा है, ६. तृष्णा संप्रयुक्त पर्यवस्थान ( अही आदि पर्यवस्थान दै ) उपादान है, 
१०. वेदना या तृष्णा से समुत्यित काय या वाकू कम भव है, ११, इन सब धर्मों का उन्मजन, 
उत्पाद जाति है, १२. इनका परिपाक जरा है; इनका भंग मरण है । 
पुनः कहा है कि प्रतीत्य-समुत्पाद कणिक और सांबन्धिक है। श्रावस्थिक प्रतीत्य- 
समुत्पाद पंच-स्कन्धिक बारह अवस्थाएँ हैं । तीन निरन्तर जन्मो में संबद्ध होने से यह प्राकर्षिक 


भी है। अतः यह प्रश्‍न उठता है कि द्वादशांग-सूत्र में भगवान्‌ का अ्रमिप्राय इन चार में से 
किंस प्रकार के प्रतीत्य-समुत्पाद की देशना देने का है। 
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वैभाषिक सिद्धान्त के अनुसार थ्ावस्थिक इष्ट है । किन्तु यदि प्रत्येक धर्म प॑च-स्कन्ध 
का समूह है तो अ्रविद्यादि प्रज्ञसतियां का क्यों व्यवहार होता है ? अंगों का नाम-कीर्तन उस 
धर्म, के नाम से होता है, जिसका वहाँ प्राधान्य है । जिस अवस्था में रविद्या का प्राधान्य है, 
वह श्रविद्या कहलाती है | अन्य अंगों की भी इसी प्रकार योजना करनी चाहिये | यद्यपि सब 
रंगों का एक ही स्वभाव हो तथापि इस प्रकार विवेचन करने में कोई दोष नहीं है। 

प्रकरण कहते हैं कि प्रतीत्य-समुत्पाद सब्र संस्कृत धर्म हैँ । फिर सूत्र में प्रतीत्य-समुत्पाद 
का लक्षण बारह अज्ञों की सन्तति के रूप में क्यों है ! सूत्र की देशना श्राभिप्रायिक है, और 
श्रमिधम में लक्षणों की देशना है । एक ओर प्रतीत्य-सुत्पाद आवस्थिक, प्राकर्षिक, और 
सत्वाख्य है | दूसरी ओर वह क्षणिक, सांबन्थिक, सत्वासत्वाख्य है । 

सूत्र की देशना सत्वाख्य प्रतीत्य-समुत्पाद की ही क्यों है? पूर्वान्त, अपरान्त और 
मध्य के प्रति संमोह की बिनिब्रृत्ति के लिए। इस हेतु से सूत्र त्रिकाण्ड में प्रतीत्य- 
समुत्पाद की देशना देता है | जत्र कोई पूछता है कि--“क्या मैं अतीत ध्व में था १ क्या 
मैं नहीं था ? मैं कैसे और कब था» ? यह पूर्वान्त का संमोह है । “क्या मैं अनागत श्रध्व में 
होऊँगा *** *** » यह अपरान्त का संमोह है |? यह क्या है ? यह कैसे है ? हम कौन हैं ? 
हम क्या होगें ? यह मध्य का संमोह है | यह त्रिविध संमोह अबिद्या ” “*** जरा-मरण के यथा- 
क्रम उपदेश से विनष्ट होता है । 

यह द्वादशांग प्रतीत्य-समुत्पाद त्रिविध हैः--क्केश, कर्म और वस्तु । श्रविद्या, तृष्णा 
श्रौर उपादान ये तीन अंग क्लेश-स्वभाव हैं । संस्कार और भव कम स्वभाव हैं । विज्ञान, नाम-रूप, 
पडायतन, सश, वेदना, जाति, जरा-मरण, वस्तु हैं। इनको वस्तु इसलिए कहते हैं, क्योंकि 
ये क्लेश और कर्म के आश्रय, अधिष्ठान हैं । 

प्रतीत्य-समुत्पाद द्विविध भी हैः- हेतु और फल । जो अंग वस्तु है, वह फल भी है । 
शेष जो वस्तु नहीं है, देतुभूत दै । क्योंकि वह कर्म-ङ़्ेश-स्वभाव दै । 

विशुद्धिमार्ग [ ४१० ] में क्नेश, कम और वस्तु को तीन वत्मे (= वट्ट ) कहा है:-- 
क्नेरा-वर्म, कमं-वत्मं, विपाक-वस्मं । यहाँ तृतीय कर्म का लक्षण विपाक (= फलं या वस्तु ) 
है | इस भवचक्र के तीन वप्म हैं| इसका पुनः पुनः प्रत्रतन होता रहता दै । 

प्रत्युत्पक्न-मव के काण्ड में हेतु और फल का व्याख्यान विस्तार से क्यों है! क्नेश के दो 
अंग, कर्म के दो अंग, और वस्तु के पाँच अंग । जत्र कि अतीत और श्रनागत अ्रध्व के लिए. 
ऐसा व्याख्यान नहीं है । अनागत श्रध्व के फल को संक्षिप्त किया है | इसके दो श्रंग हैं । 

इसका कारण यह है कि प्रप्युत्पन्नःमत्र के क्लेश-कर्म और वस्तु के निरूपण से 
श्रतीत और अनागत अध्व के हेतु-फल का सम्पूर्णं निर्देश ज्ञापित होता है | अतः यह 
वर्णन निष्प्रयोजनीय है । 

किन्तु यह कहा जायगा कि यदि प्रतीत्य-समुत्पाद के केवल बारह अंग हें तो संसरण . 
की आदि कोटि होगी; क्योंकि अविद्या का हेतु निर्दि नहीं है| संसरण. की अन्त कोटि 
होगी; क्योंकि जरा-मरण का फल निर्दिष्ट नहीं है । अतः नये अंग जोड़ता चाहिये । नहीं, 
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क्योंकि यह मालूम होता हे कि भगवान्‌ ने अ्रविद्या के हेतु और जरा-मरण के फल को 
ज्ञापित किया है | क्लेश से ग्रन्य क्लेश की उत्पत्ति होती है; यथा--तृष्णा से उपादान । केश 
से कर्म की उत्पत्ति होती है; यथा--संस्फारों से विज्ञान, भव से जाति । वस्तु से वस्तु की 
उत्पत्ति होती है; यथा- विज्ञान से नाम-रूप, नाम-रूप से पडायतन इत्यादि । वस्तु से क्लेश की 
उत्पत्ति होती है; यथा- वेदना से तृष्णा | ग्रगो का यह नय है | यह स्पष्ट है कि श्रविद्या का 
हेतु क्लेश या वस्तु है। यह स्पष्ट है कि जरा-मरण ( विज्ञान से वेदना पर्यन्त शेष वस्तु ) का 
फल क्लेश है । एक सूत्र ( सहेतु-सप्रत्यय-सनिदान-सूत्र ) में कहा है कि अविद्या का हेतु 
“अयो निशोमनसिकारः है | एक दूसरे सूत्र में कहा है कि ञ्रयोनिशोमनसिकार का हेतु 
अविद्या है | ्रतः अविद्या निहेतुक नहीं है और ग्रंगान्तर के उपसंख्यान का भी कोई स्थान 
नहीं है । अनवस्था-प्रसंग भी नहीं है, क्योंकि अयोनिशोमनसिकार जो अविद्या का हेतु है, 
स्वयं मोह-संज्ञा से प्रज्ञस अविद्या से उत्पन्न होता है । 'विशुद्धिमग्गो में अविद्या की श्वादिकोरिता 
के सम्बन्ध में विचार किया है । 


इस प्रकार अंगों का निर्देश परिपूर्ण है । वस्तुतः सन्देह इस पक्ष के जानने में है कि 
इहलोक परलोक से कैसे संबन्धित होता है, परलोक इहलोक से कैसे संत्रन्धित होता है! 
सूत्र को केवल इतना ही अर्थ विवक्षित है | इस अर्थ को पूर्व ही कहा है--“'पूर्वान्त, अपरान्त 
और मध्य के संमोह की विनिबंति के लिए” | 


१. विशद्धिमग्गो, ३६८--अविद्या को आदि में क्यों कहा ? बथा प्रकृतिवादियों की प्रकृति 
के समान अविद्या भी लोक का सूल कारण हे और स्वयं अकारण है ? यह अकारण नहीं 
हे; क्योंकि सूत्र [ मज्मिम० १।५४ ] में कहा है कि-अविद्या का कारण आखव है 
( आस्रवसस्ुुद्या अविज्ञासमुदयों ) । किन्तु एक पर्याय है। जिससे अविद्याःमूल 
कारण हो सकती हे । अविद्या वर्व्म-कथा के शीर्ष में हे । भगवान्‌ वर्त्म-कथा के कहने में 
दो धर्मों का शोषंभाव बताते हें । अविद्या और भव-तृष्णा । “हे मिक्षुओं ! अविद्या की 
पूव-कोटि नहीं जानी जाती । हम यह नहीं कह सकते कि इसके पूर्व अविद्या न थी और 
पश्चात्‌ हुई । हम केवल यह कह सकते हैं कि अमुक प्रत्ययचश अविद्या उत्पन्न होती 
है |” पुनः भगवान्‌ कहते हे--''भव-तृष्णा को पूर्व-कोटि नहीं जानी जाती । केवल इतना 
कह सकते हैं कि इस प्रत्यय के कारण भव-तृष्णा होती है 1” [ अं० ६1११३, ११६] 
इन दो धर्मों को शीपस्थान इसलिए देते हैं, बयोंकि यह दो सुगतिगामी और दुर्गतिगामी 
कमे के विशेष हेतु हैं । ढुर्गतिगामी कमे का विशेष हेतु अविद्या है, क्योंकि अविद्या से 
अभिभूत प्रथगूजन प्राणातिपातादि अनेक मकार के दुर्गतिगामी कर्म का आरंभ करता है । 
सुगतिगामी कमं का विशेष हेतु भव-तृष्णा है, क्योंकि इससे अभिभूत एथगूजन 
सुगति की प्राप्ति के लिए सुगतिगामी अनेक कर्म करता है। कहीं एक धमे मूलक देशना 
है, कहीं उभयमूलक है । 
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सूत्र में कहा है--“मिक्छुओ ! मैं तुम्हे प्रतीत्य-समुत्पाद और प्रतीत्य-समुत्पन्न धर्मों की 
देशना दूँगा | 
्रतीत्य-समुत्पाद और इन धर्मों में क्या भेद है ? 


श्रभिधर्म के अनुसार कोई भेद नहीं है | उभय का लक्षण एक ही है । प्रकरणों में कहा 
ऐै-“ग्रतीत्य-समुन्पाद्‌ क्या है £ सवै संस्कृत धमै । प्रतीव्य-समुत्न्न धर्म क्या है १ सर्वं संस्कृत धर्म» | 
तवे संस्कृत धर्म त्रैयध्विक हैं | अनागत धर्म और अतीत तथा प्रत्युत्पन्न संस्कृत धर्मों के एकजातीय 
होने से इसकी युक्तता कही जाती है । यथा अनागत रूप 'रूप? कहलाता है । क्योंकि वह 
रुप्यमाण रूप की जाति का है । किन्तु प्रतीत्य-समुत्माद और प्रतीत्य-समुत्पन्न धर्मों में विशेष करने 
में सूत्र का क्या अभिप्राय है ! समुत्पाद हेतु है | समुत्पन्न फल है, जो अंग देतु है, वह प्रतीत्य 
समुत्पाद है. क्योंकि उससे उत्पाद होता है । जो श्रंग फल है. वह प्रतीत्य-समुत्पन्न है, क्योंकि 
वह उत्पन्न होता“है । किन्तु यह प्रतीत्य-समुत्पाद भी है, क्योंकि इससे समुत्पाद भी होता है, और 
सब ग्रगो का हेतु-फल-भाव भी है; ्रतः वह एक ही काल में दोनों है । 

निकायान्तरीय ( आर्य महीशासक, विभाषा २३ ) व्याख्या के अनुसार विभज्यवादिन्‌ 
( 'समयभेद? के अनुसार महासांधिक ) का मत है कि प्रतीत्य-समुखाद असंस्कृत है, क्योंकि १सूज- 
वचन है--“तथागतों का उत्पाद हो या न हो धर्मा की यह धर्मता स्थित है? | यदि इसका यह 
श्रथ है कि अविद्यादि प्रत्ययवश संस्कारादि का सदा उत्पाद होता है, अन्य प्रत्ययवश नहीं 
हेतुक नहीं, और इस अर्थ में प्रतीत्य-समुत्पाद की स्थिरता है, यहद नित्य है तो यदद निरूपण 
यथार्थ है । किन्तु यदि इसका यह अर्थ लगाया जाता है, कि प्रतीत्य-समुसाद नाम के एक 
नित्य घ्म का सद्भाव है तो यह मत अग्राह्य है, क्योंकि उत्पाद संस्कृत-लक्षण दै । एक धमे 
नित्य और प्रतीत्य-समुत्पन्न दोनों कैसे हो सकता है ? 


१, उप्पादा वा तथागतानं अनुप्पादा चा तथागतानं. ठिता व सा धातु धम्महितता धम्मनि- 
यामता इदप्पच्चयताः* "°° इति खो भिक्खवे या तत्र तथता अवितथता अनत्रतथा इदप्प- 
स्चयता, अयं बुञ्चति भिश्खवे पटिउचससुप्पादो ति [ संयुत्त २।२५-२६ ] प्रतीत्य-ससु- 
त्पाद प्रत्यय-धर्मे है । उन उन प्रव्ययों से निद्वंत-धर्म प्रतीत्य-समुत्पन्न धमं हे [ विशुद्धि० 
पु० ३६२] उन उन प्रत्ययों से (न न्यून न अधिक) उस उस धम का संभव होने से यह 
नय-तथता कहलाता है । प्रत्यय सामग्री के उपगत होने पर उससे निद्वंत होने वाले धमो 
की अजुत्पत्ति, अभाव होने से यह अवितथता है | अन्य धर्म-प्रत्ययों से अन्य धमां की 
अनुत्पत्ति होने से यह अनन्यथात्व है । तथोक्त इन जरा-मरणादि का प्रत्यय या प्रत्यय 
समूह इदंप्रश्ययता है । कोई यह शर्थ करते हैं कि प्रतीत्य-सझुत्पाद उत्पादमात्र दै 
अर्थात तीर्थिक-परिकल्पित प्रकृतिपुरुषादि करण-निरपेक्ष हैं । यह युक्त नहीं है 
[ विशद्धि० ३६२-३६२३ ] । प्रत्ययता से धर्म-समूह की प्रबृत्ति होती है । यह गंभीर 
नय हे । इसलिए भगवान्‌ संबोधि-रात्रि के प्रथम याम सें प्रतीत्य-ससुत्पाद को भावना 
भलुळोम-प्रतिज्ञोम रूप से करते हें । यद उत्पाद मात्र में नहं है । 


२३० बौळ-शमं -दशंन 


प्रतीत्य-समुत्पाद्‌ शब्द का क्या श्रर्थ है! 

“प्रतिः का अर्थ है “प्रास्त, “इण? धातु गत्यर्थक है, किन्तु उपसर्ग धातु के अर्थ 
फो बदलता है। इसलिए “प्रति-इ? का अर्थ परासि? है और “प्रतीत्य? का शर्थ ग्रात 
कर है) पदू धातु सततार्थक है । सम्‌-उत्‌ उपसर्ग पूर्वक इसका र्थं प्रादुर्भमाकदै | 
अतः प्रतीत्य-समुसाद =ग्रा्त होकर प्रादुभीव, अर्थात्‌ वह उत्पद्यमान है। प्रत्ययों के 
प्रति गमन कर उसका उत्पाद होता है । प्रतीत्य-समुत्पाद शब्द का शर्थ एक खत में 
ज्ञापित है । “इसके होने पर वह होता है; इसकी उप्पत्ति से उसकी उत्पत्ति है” । प्रथम 
वाक्य में प्रतीत्य का अवधारण है, दूसरे में समुत्पाद का । भगवान्‌ प्रतीत्य-समुत्पाद का निर्देश 
पर्याय-द्वय से करते हैं | प्रथम पर्याय से यह सिद्ध होता है कि अ्रविद्या के होने पर संस्कार 
होते हैं। किन्तु यह सिद्ध नहीं होता कि केवल अ्रविद्या के होने पर संस्कार होते हैं। 


डो माय पूर्व पर्याय का अवधारण करता है, श्रविद्या के ही उत्पाद से संस्कारों का उत्पाद 
ता है। 


अंग-परम्परा दिखाने के लिए भी पर्यौय-य का निर्देश है | इस अंग ( अविद्या ) के 


होने पर यह ( संस्कार ) होता है । इस अंग (संस्कार) के उत्पाद से-दूसरे के उत्पाद से नहीं- 
यह अंग ( विज्ञान ) उत्पन्न होता है । 


जन्म-परम्परा दिखाने के लिए भी पर्याय-द्वय का निर्देश किया गया है । पूर्व-भव के 
होने पर प्रत्युत्पन्न-भव होता है । प्रत्युपन्न-भत्र के उत्पाद से अनागत-भव्र उत्पन होता है। 
प्रत्यय-भाव दिखाने के लिए भी जो यथायोग भिन्न है, ऐसा होता है । अविद्यादि आगो का 
प्रत्यय-भाव साक्षात्‌ या पारंपर्येण होता है, यथाः- क्किष्ट-संस्कार अ्रविद्या के समनन्तर उत्पन्न 
होते हैं; पारंपर्य से कुशल-संस्कार उत्पन्न होते हैं | दूसरी ओर अविद्या संस्कारों का साक्षात्‌ 
प्रत्यय है और विज्ञान का पारंपर्येण प्रत्यय है । 

पूर्वाचायौं का मत है कि प्रथम पर्याय अ्प्रहाण ज्ञापनार्थं है। “अविद्या के होने 
पर, श्रप्रहीण होने पर संस्कार होते हैं, प्रहीण नहीं होते? । द्वितीय पर्याय उत्पत्ति शापनार्थ 
है---“अविद्या क उत्पाद से संस्कार उत्पन्न होते दै” । 

विशुद्धिमार्ग में [ ४० ३६४-३६५ ] प्रतीत्य-समुत्पाद के अनेक अर्थं किए गये हैं। 
यथा--प्रत्ययता से प्रदत्त यह धर्म समूह है । इसकी प्रतीति से हित-सुख साधित होता 
है । अतः पंडित को उचित है कि वह इसकी प्रतीति करें | यह परिचय ( प्रत्यययोग्य ) है। 
एक साथ सम्यक्‌ उत्पाद होता है, एक एक करके नहीं और न अहेतुक । जो “पटिः और 
सिमुप्पाद” है, वह पटिश्च-समुप्पाद है । एक दूसरा निर्वचन सहोत्पाद 'समुत्पाद? है । प्रत्यय 
सामग्री-वश होता है, यथा कहते हैं कि बुद्धों का उत्पाद सुख है, तब अभिप्राय यह होता है 
कि उत्पाद सुख का हेतु है । उती प्रकार प्रतीत्य फलोपचार से उक्त है । अथवा यह हेतु-समूह है, 
नो संस्कारादि के प्रादुर्भाव के लिए अविद्यादि एक एक हेतु-शीर्ष द्वारा निर्दिष्ट है, वह साधारण 
फल की निष्पत्ति के लिए तथा अवैकल्य के लिए सामग्री के अ्रंगों के श्रन्यौन्य प्रतिमुख जाता 


है; शतः वह “पटि्य' कहलाता है । वह 'समुप्पादः भी है; क्योंकि वह अ्रन्योत्य का उत्पाद 
एक साथ करता है | 


कार्य-कारण सबन्धी सिद्धान्त २३१ 


एक दूसरा नय है । यह प्रत्ययता अन्योन्य प्रत्यय-वश धर्मों का सहोत्पाद मिलकर करती 
है | इसलिए, इसे प्रतीत्य कहते हैं । अविद्यादि शीर्ष से निर्दिष्ट प्रत्ययों में से जो प्रत्यय संस्कारा- 
दिक धर्म का उत्पाद करते हैं, वह ऐसा करने में अ्रसमर्थ होते हैं, जब ग्रन्योन्य-विकलता होती ६. 
जत्र श्रन्योन्य-प्रत्यय का अभाव होता है । अतः एक साथ मिलकर और अन्योन्य का आ्ाश्रर 
लेकर वह प्रत्ययता धर्मों का उत्पाद करती हैं, पूर्वापर-भाव से या एकदेश से नहीं। परिच्चः 
पद से शाश्वतादि वाद का अभाव द्योतित होता है। समुप्पाद' पद से उच्छेदादि वाद का 
विधात होता है । पूर्व पूर्व प्रत्ययवश पुनः पुनः उत्पद्यमान धर्मों का कद्दां उच्छेद है ? 


प्रतीत्य-समुत्पाद वचन से मध्यम-प्रतिपत्ति द्योतित होती है | “जो करता है, वद उसके 
फल का प्रतिसंवेदन करता है» तथा “कर्म करण एक है, भोक्ता दूसरा है? इन दोनों वादों 
का प्रहाण होता है; क्योंकि प्रत्यय-सामग्री की सन्तति का उपच्छेद न कर उन उन धर्मा का 
संभव होता है । 


अविद्या-प्रत्यय-वशा संस्कार कैसे होते हैं ?*** """ और जाति-प्रत्यय-वश जरा-मरण 
कैसे हँ; 

पृथगजन यह न जानकर कि प्रतीत्य-समुत्पाद संस्कारमात्र है, अथीत्‌ संस्कृत धर्म हे 
श्राह्मदष्टि और अस्मिमान में अमिनिविष्ट होता है | वह सुख और अदुःखासुख के लिए काय- 
वाकूमन से त्रिविध कमं करता है | ऐहिक सुख के लिए, अपुण्य, यति सुख के लिए, कामा- 
वचर पुण्य, प्रथम तीन ध्यानों के सुख के लिए और ऊध्वं भूमियों के अदुःखासुख के लिए 
आर्निज्य कम | यह कर्म अविद्या,प्रत्यय-वश संस्कार है । 


विज्ञान-सन्तति का ग्रन्तरामव के साथ संबन्ध होने से कर्माक्षेप-वश यह सन्तति 
श्रतिविप्रकृष्ट गतियों में भी ज्वाला के समान पहुँच जाती है, अर्थात्‌ निरन्तर उत्पन्न होती जाती 
है । संस्कार-प्रत्यय-वश यह विज्ञान है, विज्ञान का यह निर्देश उपपन्न है । हम प्रतीत्य-समुत्पाद-सूत्र 
के इस विज्ञानांग-निर्देश से सहमत है;--विज्ञान क्या है १ घट विज्ञान-काय । विज्ञान पूर्वगम 
नाम-रूप की उत्पत्ति इस गति में होती है.। यह पंच-स्कन्ध है | पश्चात्‌ नाम-रूप की बृद्धि से 
काल पाकर षडिन्द्रिय की उत्पत्ति होती है। यह षडायतन है | पश्चात्‌ विषय-संयोग से विज्ञान 
की उत्पत्ति और त्रिक-संनिपात से स्पशं होता है, जो सुखादि- संवेदनीय है | इससे सुखादि 
वेदनात्रय होते हैं । इस वेदनात्रय से विविध तृष्णा होती है । कामतृष्णा या दुःख से अदित 
सत्व की कामावचरी सुखावेदना के लिए, तृष्णा; रूप-तृष्णा या प्रथम तीन ध्यान की <खावेदना 
और चतुर्थ ध्यान की अदुःखासुखावेदना के लिए, तृष्णा, आरूप्य-तृष्णा है । पश्चात्‌ वेदना की 
तृष्णा से चतुर्विध उपादान-काम*, दृष्टि °,शीलब्रत°, आत्मवाद * होते हैं | काम पंच-काम-गुण 
हैं| दृष्यां बासठ हैं | जैसा ब्रह्म-जाल-सूत्र मैं निर्दिष्ट है । शील दौःशील्य का प्रतिषेघ है 
यथा निम्न॑न्थों का नग्नभाव, ब्राह्मणों का दण्ड-अजिन, पाशुपतों का जटा-भस्म, परित्राजकों 
का त्रिदण्ड और मौञ्ज इत्यादि | इन नियमों का समादान शील-त्रतोपादान है । आत्मवाद 
आत्मभाव है, जिसके लिए, वाद है कि यह आत्मा दै । 


२३२ वौदध-धमं-दृशंन 


एक दूसरे मत के श्रनुसार श्रात्मवाद श्रात्मदष्टि और श्रस्मिमान है । क्ष्योकि इन दो के 
कारण श्रात्मा का वाद होता है । यदि श्रागम वाद शब्द का प्रयोग करता है, तो इसका कारण 
यह है कि श्रात्मा असत्‌ दै । 

काय-दृष्टि का उपादान उनके प्रति छन्द और राग है, उपादान-प्रत्यम-वश उपचित-कर्म 
पुनर्भव का उत्पाद करता है, यह भव है | सूत्र वचन है--हे आनन्द | पौनभेविक-कम भव 
का स्वभाव है| 

भव-प्रत्यय-वश विज्ञानावक्रान्ति के योग से श्रनागत जन्म जाति .है | यह पंचस्कन्थिका 
है, क्योंकि यह नाम-रूप-स्वमाव है | जाति-प्रत्ययवश जरा-मरण होता है | इस प्रकार केवल 
अर्थात्‌ आत्मरहित इस महान्‌ दुःख-स्कन्ध का समुदय होता है । यह महान्‌ है, क्योंकि इसका 
आदि अन्त नहीं है । बारह अंग पंच-स्कन्धिक बारह अवस्थाएं हैं | यह वैभाषिकों का न्याय है। 

अविद्या विद्या का अमाव नहीं है, यह विद्या का विपक्ष है, यह धर्मान्तर है; यथा-- 
अमित्र मित्र का अमाव नहीं है, किन्तु मित्र का विपक्ष है। “नञ्‌? उपसर्ग कुत्सित के अर्थ में 
होता है | यथा बुरे पुत्र को अपुत्र कहते हैं | क्या यह नहीं कह सकते कि अरविद्या कुलित 
विद्या अर्थात्‌ कुत्सित प्रज्ञा है १ नहीं; अविद्या कुप्रज्ञा नहीं है, क्योंकि कुप्रज्ञा या क्लिष्ट-प्रज्ञ 
निस्सन्देह दृष्टि है । किन्तु अविद्या निश्चय ही दृष्टि नहीं है । 


वैमाघिक सौत्रान्तिक के इस मत को नहीं मानते कि अविद्या एक पथक्‌ धर्म नहीं है 
किन्तु क्लिष्ट-प्रज्ञा है और इस तरह प्रज्ञा का एक प्रकार है। वैभाषिक कहते हैं कि श्रबिद्य 
'प्रज्ञा-स्थभाव नहीं है | वह भदन्त श्रीलाम के इस मत का भी प्रतिषेध करते हैं कि विद्या 
सव-ङ्केश-स्वमाव है । वह कहते हैं कि यदि अविद्या सर्व-ङ्केश-स्वभाव है तो संयोजनादि में इसका 
प्रथक्‌ वचन नहीं हो सकता। वैभाषिक के अनुसार अविद्या का लक्षण 'चतुःसत्य, त्रिरत, 
कर्म और फल का असंप्रस्यान ( अज्ञान ) है। आप पूछेंगे कि असंप्रस्यान का खमाव 
क्या है १ प्रायः निर्देश स्वभाव-प्रभावित नहीं होते किन्तु कर्म-प्रभावित होते हैं। यथा चल्नु 
का निर्देश इस प्रकार करते है--“जो रूपप्रसाद चचछुर्विज्ञान का आश्रय है? | क्योंकि इस 
अप्रत्यक्ष रूप को केवल अनुमान से जानते हैं ॥ इसी प्रकार अविद्या का स्वभाव उसके कम 
सा से जाना जाता है। यह कर्म विद्या का विपक्ष-स्ररूप है। अतः यह विद्या-विपक्ष 
॥ 
संयुक्त में हैं;।--पूर्वान्त के विप्रय में अज्ञान, अपरान्त के विषय में अज्ञान, मध्यान्त के 
विषय में ग्रज्ञान'**“***त्रिरन के वियय में"**-*दुःख-समुदय और निरोध-मार्ग के विषय में"** 
कुशल-अकुशल-अव्याकृत के भित्रय में, आध्यात्मिक **“-* “बाह्य के विषय में ग्रज्ञान, यत्कि 
चित्‌ उस उस विषय में अज्ञान है, बह तम आवरण दै । 


१. विशुद्धि० ए० ३७१--सूत्र के अनुसार दुःखादि चार स्थान में अज्ञान अविद्या है । 
अभिधे के अनुसार दुःखादि चतुःसत्य, पूर्वान्त, अपरान्त, पूर्वान्तापरान्त और इदं- 
अत्ययता तथा प्रतीब्ब-समुत्पन्न धमो के विषय में अज्ञान अविद्या है [धम्मसंगणि ११५ ] । 
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नाम-ख्प* में रूप रूप-स्कन्ध है और नाम अरूपी स्कन्ध हैं । वेदना, संज्ञा, संस्कार, और 
विज्ञान यह चार श्ररूपी स्कन्ध “नाम? कहलाते हैं । क्योंकि नाम का ग्रथ है * जो भुकता है? 
(नमतीति नाम) | श्ररूपी स्कन्ध नामवश, इन्द्रियवश और अर्थवश, अर्थों में नमते हैं; अर्थात्‌ 
प्रवृत्त होते हैं, उत्पन्न होते हैं | “नाश? इस पद में नाम शब्द का ग्रहण उस अर्थ में है, 
जो लोक में प्रसिद्ध है | इसका अ्र्थ.यदाँ संज्ञा-करण है । यह समुदाय-प्रत्यायक है; यथा-- 
गोनश्रशवादि | अथवा एकार्थ-प्रत्यायक है यथा-रूपादि। 

स्पश--छुः हैँ, त्रिक-संनिपात से स्पर्श उत्पन्न होता है | पहला चल्नुः-संस्पर्श है, छुठा 
मनः संसश है | इन्द्रिय, विपय और विज्ञान इन तीनों के संनिपात से यह उत्पन्न होते हैं। 
सौत्रान्तिक के अनुसार स्पर्श त्रिक-सँनिपात है. किन्तु सर्वास्तिवादी ्रौर बुद्धघोष के अनुसार 


लोकोत्तर सत्य-द्वय को वर्जित कर शेष स्थानों में ग्रालम्बनवश भी अविद्या उत्पन्न होती 
हे । भ्रविद्या के उत्पाद से दुःख-सत्य श्रतिच्छादित होता है । पुदूगल उसके लक्षणों का 
प्रतिषेध नहीं कर सकता | पूर्वान्त अतीत स्कन्ध-पंचक है । अपरान्त अनागत स्कन्ध-पंचक 
हे । पूर्वान्तापरान्त उभय हैं । अविद्यावश यह प्रतिवेध नहीं हो सकता कि यह अविद्या 
है, यह संस्कार है । 
विशुद्धि० (० ४०७) में प्रतीत्य-समुत्पाद की सूची में शोकादि अन्त में उक्त है। भव-चक्र 
के आदि में उक्त अविद्या इनसे सिद्ध होती है । जो पुद्गल अविद्या से विमुक्त नहीं दै 
उसको शोक-दौर्मनस्यादि होते हैं । जो मूढ़ हैं उनको परिदेवना होती है । अतः जब 
शोकादि सिद्ध होते हैं, तथ अविद्या सिद्ध होती है । पुनः यह भी कहा है कि आखवों से 
अविद्या होती है । 
[ म० १1४४ ] शोकादि भी आखवों से उत्पन्न होते हैं । कैसे ? 
-काम-वस्तु से वियोग होने पर कामाखव से शोक उत्पन्न होता है । पुनः यह 
सकल शोकादि दृष्टि से उत्पन्न होते हैं। यथा उक्त हे कि :-- जब उसको यह संज्ञा 
होती है कि मैं रूप हूं, मेरा रूप है, तब रूप का अन्यथाभाव होने पर शोकादि उत्पन्न 
होते हैं [ सं० ३।३ ], यथा दष्ट्याखव से, उसी प्रकार भवासत्रव से । यथा पांच पूल 
निमित्त देखकर खझत्यु-भय से देव संत्रस्त होते हैं । इसी प्रकार अविधास्नव से शोकादि 
होते हैं । यथा सूत्र में उक्त है :--हे सिक्षुओ ! मूढ इस जन्म में त्रिविध दुःख-दौमंनस्य 
का प्रतिसंदेदून करता है [ म० ३।१६३ ] | इस प्रकार आख्रवों में यह धमं उत्पन्न होते 
हैं। इनके सिद्ध होने पर अविद्या के हेतुभूत आखव सिद्ध होते हैं । जब आजव सिद्ध 
होते हैं, तब अविया सिद्ध होती है, जब अविद्या सिद्ध होती हे तब हेतु-फल-परंपरा का 
पर्यवसान नहीं होता । अतः भव-चक्र का आदि अविदित है। हेतु-फल-संबन्धवश यह चक्र 
सतत प्रवर्तित होता हे । 
१. विशुद्धि० ( ए० ३३३ ) में आलम्बन के अमिसुख नमने से वेदनादि तीन स्कन्ध “नाम? 
कहलाते हैं। अभिधमंकोश के अनुसार विज्ञान भी “नाम” है । 

३० 
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स्पश त्रिक-संनिपात नहीं है, किन्तु इस संनिपात का कार्य है, और एक चैतसिक धर्म है | प्रथम 
पाँच संस्पर्श प्रतिघ-संस्पश हैं, छुठा अधिवचन है । चक्षुः-संस्पर्शादि प्रथम पाँच के श्राश्रय 
सप्तविध इन्द्रिय हैं। ग्रतः इनको प्रतिघर-संस्पर्श कहते हँ | मनः-संस्पर्श को अ्रधिवचन-संसशा 
कहते हैं | अधिवचन नाम हैं। किन्तु नाम मनोविज्ञान-संप्रयुक्त स्पर्श का बाहुल्येन ग्रालम्बन 
होता है । वस्तुतः यह उक्त है कि चत्तुर्विशान से वह नील को जानता है, किन्तु वह यह नहीं 
जानता कि यह नील है । मनोविज्ञान से वह नील को जानता है और यह भी जानता है कि 
यह नील है? | अतः मनोविज्ञान के स्पशं को अ्धिवचन-संस्पर्श कहते हैं ( अधिवचनसंफस 
दीघ, २।६२ ) | छुठा संस्र्श तीन प्रकार का है--विद्या, श्रविद्या और इतर-स्पश | यह तीन 
यथाक्रम अमल, क्किष्ट, इतर हैं । यह स्पर्श अनाखव प्रज्ञा से, क्लिष्ट अज्ञान से, नैवविद्या- 
नाविद्या से अर्थात्‌ कुशल साखव-प्रज्ञा से अथवा अनिवृताब्याकृत-प्रश्ञा से संप्रयुक्त स्पशं है| 
सर्व क्लेश-सँप्रयुक्त अविद्या-पंस्पश का प्रदेश नित्य समुदाचारी है। इसके ग्रहण से दो सश 
होते हैं--व्यापाद-स्पशं ओर अनुनय-स्पर्श । समस्त स्पर्श त्रिविध हैं-सुख-वेदनीय, दु$ख-वेदनीय 
असुखादुःख-वेदनीय । इन स्पशाँ की यह संज्ञा इसलिए है, क्योंकि इनका सुख, दुःख, असुखा- 
दुःख के लिए, हितभाव है । जिस स्पर्श में वेद्य सुख होता है, वह स्पर्श सुख-वेद्य कहलाता है | 
वस्तुतः वहाँ एक सुखावेदना होती है | 
वेदना स्पश से उसन्न होती हैं। पाँच कायिकी वेदना है, एक चैतसिकी है । पाँच 
दनाएँ जो चक्षु ओर अन्य रूपी इन्द्रियों के संस्पश से उत्पन्न होती हैं, और जिनका श्राश्रय 
रूपी इन्द्रिय है, कायिक्री कहलाती हैं । छुठी वेदना मनः-संस्पर्श से उत्पन्न होती है । उसका 
आश्रय चित्त है । अतः वह चैतसी है । वेदना और स्पर्श सहभू हैं; क्योंकि वह सहमू-ेतु हैं । 
यह वैभाषिक मत है । सौत्रान्तिकों के अनुसार वेदना स्पर्श के उत्तर काल में होती है । 
यह चैतस वेदना १मनोपविचारों के कारण ग्रद्धारह प्रकार की है, क्योंकि छुः सोमन- 
स्योपविचार, छः दौमनस्य” और छः उपेक्षा" भी हैं | रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रश्व्य और 
धर्म इन छः विषयों के भेद से छः सौमनस्यो पबिचार हैं | इसी प्रकार दौमनस्य” और उपेता" 
भी छः छ; हैं । इन अद्वारह में कैसे विशेष करते हैं ? यदि हम उनके वेदनामाव का विचार 
करें, तो तीन उपविचार होंगेः-सौमनस्थ, दौर्मनस्य, उपेक्षा | यदि हम उनके संप्रयोगमाव का 
बिचार करें, तो वह एक है; क्योंकि सबका मनोविज्ञान से संप्रयोग है | यदि हम उनके विषय 
का विचार करें, तो वह छः हैं । क्योंकि रूप-शब्दादि विषय-षट्क उनके आलंबन हँ | 
हमको तीन प्रकार से व्यवस्थापन करना चाहिये । जो मनोविज्ञानमात्र संप्रयुक्त एक 
चैतसी वेदना नाम का द्रव्य है, वह सौमनस्यादि स्वभाव-त्रय के भेद से त्रिविध है और इनमें से 


१. पालि-अन्था में छः सोमनस्स्सूपविचार, छः दोमनस्स्सूपविचार, छः उपेक्खूपबिचार हैं 
[ मज्किम, ३।२१६-२३६; दीघ> ३, २४४; विभङ्ग, ३८ इत्यादि ] । यथा--चक्ष से 
रूपों को देखकर सौमनस्य-स्थानीय रूपों का उपविचार करता हे, इत्यादि [ मञ्मिम०-- 
अद्वाद्समनोपविचारी ] । 
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प्रत्येक रूपादि विषय-प्रटक के भेद से छु; प्रकार के हैं | श्रतः पूर्ण संख्या अद्वारह है । 

अट्ठारह उपबिचार सास्तव हैं कोई श्रनाखव उपविचार नहीं है | 

पुनः यही सौमनस्य, दौर्मनस्य, उपेक्षा, ग्रेधाश्रित ( अभिषंगाश्रित ) और नैष्क्म्याभित 
भेद से ३६ शास्तूपद हँ | यह शास्तृपद इसलिए कहलाते हें, क्योकि इस भेद की देशना 
शास्ता ने की है । नैष्कम्य, संक्लेश या संसार-दुःख से निष्क्रम है । गर्ध ञ्रभिष्दंग है | 

तृष्णा--रूपादि भेद से तृष्णा पडविध है । इनमें से प्रत्येक का प्रबृत्ताकार त्रिविध 
है--कार्म', भव”, विभव” | जत्र चल्नु के अपाय में रूपावलंबन आता है, श्रौर काम के ग्रास्वाद- 
प्रश उसकी आस्वादन प्रवृत्ति होती है, तत्र काम-तृष्णा होती है | जब यह शाश्वत-दृष्टि-सहगत 
राग हो, तब भव-तृष्णा है । उच्छेद-दृष्टि-सहगत राग विभव-तृष्णा है | इस प्रकार अद्वारह 
तृष्णाये हैं | 

उपादान--पह अनुशय है | क्योंकि अनुशय उपग्रहण करते हँ | उपादान का अर्थ 
इड-ग्रहण है | यह चार हें--फाम*, दृष्टि", शीलब्रत° ओर श्रात्मत्राद* | तृष्णा के 
प्रसंग में इनका वर्णन ऊपर हो चुका है । 

भव--भव द्विविध हैं; कम” ओर उपपत्ति" | कर्म भव हे, क्योंकि यह भव का कारण 
है; यथा--“बुद्धों का उत्पाद सुख है? अर्थात्‌ सुख का कारण है | सब कर्म जो भवगामी हैं 
कर्म-भव हैं | पुण्य, अपुण्य, ग्रानेंज्य-कमे अल्प हो या बहु कमे-भव है । संक्षेप में कर्म चेतना 
और चेतना-संप्रयुक्त अभिध्यादि कमे संख्यात-धर्म हैं | उपपत्ति-भत्र कर्माभिनिवृंत स्कन्ध है । 
प्रभेद के कारण यह नवविध हैं :--कार्म', रूप', अरूप) संज्ञा, असंज्ञा, नैवसंज्ञा, एक- 
व्यवकार”, चतुरव्यत्रकार,२ पंचव्यव॒कार | जिस भव में संज्ञा होती है वह संज्ञा" है | इसका 
विपर्यय असंज्ञा" है | ओदारिकन्संज्ञा के अभाव से और सद्भाव से नेव है | जिस भव का एक 
व्यवकार है, वह एक है एक में एक उपादान-स्कन्ध हे । इत्यादि [ विशुद्धि० ए० ४०३ ]। 


१. सम्किस-[३।२१७] में ३६ शात्तृपद वर्णित हैं । यह छत्तीस “सत्तपदा' हैं । यह 'गेह- 
सित? और “नेक्खम्ससित' भेद से ३६ हैं। यथा 'गेहासित-सोमनस्स' यह हे--चक्षु 
विज्ञेय, इष्ट, मनोरम रूपों का प्रतिलाभ देखकर या पव प्रतिलब्ध अतीत रूप का स्मरण 
कर सौमनस्य उत्पन्न होता है । यथा- -नेक्खम्मसित-सोमनस्स' यह है--रूपों की अनिः 
त्यता जानकर सम्यकू-प्रज्ञा से यथाभूत का द॒शंन कर जो सौमनस्य उत्पन्न होता हे। 

२, पालि--वोकार” = व्यवकार । स्फुटार्था कहती है कि बुद्धकाश्यप ने स्कन्ध को 
'ब्यवकार? की संज्ञा दी । व्यवकार = विशेषावकार = जो अपनी अनित्यतावश चिसंवादिनी 
हो । गाथा में कहा हे--रूप फेनपिण्डोपम हे | 
विभाषा में उक्त हे--“पर्च-तथागत रकन्धों को घ्यवकार की संज्ञा देते हैं; किन्तु 
शाक्यसुनि “स्कन्ध? अधिवचन का व्यवहार करते हें । पूर्व पांच व्यवकार का उल्लेख 
करते हैं; शाक्यझुनि पांच उपादान-स्कन्ध का” । 


२३६ बीरू-घर्म-दुशन 


हम ऊपर कह चुके हैं कि प्रतीत्य? बलेश, कर्म और घस्तु हैं । 

फ्लेश बीजवत्‌ , नागवत्‌ , मूलवत्‌ बृक्तवत्‌ तुपवत्‌ हैं । 

बीज से अंकुर-पत्नादि उत्पन्न होते हैं, इसी प्रकार क्लेश से क्लेश, कर्म और वस्तु 
उत्पन्न होते हैं। जिस तड़ाग में नाग होते हैं, वह शुष्क नहीं होता । इसी प्रकार भवसागर, 
जहाँ यह क्लेश-भूत नाग होता है, शुष्क नहीं होता । जिस वृक्ष का मूल नहीं काटा जाता उसमें 
अंकुर निकलते रहते हँ; यद्यपि उसके पत्तों को पुनः पुनः तोड़ते रहते हैँ | इसी प्रकार जब तक 
इस क्लशभूत मूल का उपच्छेद नहीं होता, तब तक गतियों की बृद्धि होती रहती है । बृच भिन्न 
भिन्न काल में पुष्प और फल देता है | इसी प्रकार एक ही काल में यह क्लेशभूत वृच क्लेश, कर्म 
और वस्तु नहीं प्रदान करता । बीज यदि उसका दुष निकाल लिया गया हो; तो समग्र होने पर 
भी नहीं उगता । इसी प्रकार पुनर्भव की उत्पत्ति के लिए, कर्म का तुषरभूत क्लेश से संयुक्त होना 
आवश्यक है । 

कमै तुप-समन्वागत तण्डुल के समान है । यह ओऔपध के तुल्य है, जो फल-विपाक 
होने पर नष्ट होता है । यह पुष्पवत्‌ है | पुष्प फलोत्पत्ति का आसन्न कारण है । इसी प्रकार 
यह विपाकोत्पत्ति का आसन्न कारण है । 

वस्तु सिद्ध अन्न और पान के तुल्य है । सिद्ध अन्न और पान, सिद्ध अन्न और पान 

के रूप में पुनःउत्पन्न नहीं होते। उनका एकमात्र उपयोग अशन-पान में है । इसी प्रकार 
वस्तु है, जो विपाक है | विपाक से विपाकान्तर नहीं होता, क्योकि इस विकल्प में मोक्ष 
असंभव हो जायगा । 

स्कन्ध-सन्तान अपनी संस्कृतावस्था में चार भवों का ( अन्तरा, उपपत्ति) पूर्वकाल, 
मरण ) उत्तरोत्तर क्रम है | उपपत्ति” स्वभूमि के सर्व ज्ञेश से सदा क्लिष्ट होता है। यद्यपि 
मरणावस्था काय-चित्त से ्रपड़ है; तथापि यदि एक पुद्गल को किसी क्लेश में अभीक्षण प्रवृत्ति 
होती है तो पूर्वाक्तिप से यह क्लेश मरणकाल में समुदाचारी होता है | अन्य भव कुशल, क्लिष्ट 
और अ्रव्याकृत होते हें । यह चार भव सब धातुओं में नहीं होते । आरूप्यों में अन्तरा-भव 
को वर्जित कर शेष तीन भव होते हैं | काम-घाठु और रूप-धाठु में चारों भव होते हैं, यह 
प्रतीत्य-समुत्पाद का निर्देश है | भव-चक्र अनादि है | 

बिश्युद्धिमग्गो (० ४०७--४१० ) में इस तन्त्री में अविद्या प्रधान घर्म है । यह तीनों 
बमो में प्रधान है । अ्रविद्या ग्रहण से अवशेष क्लेश-वर्त्म और कर्मादि पुदूगल को उपनद्ध 
करते हैं; यथा:-सपं के शिर के ग्रहण से सर्प का शेष शरीर उसके वाहु को परिवेष्टित करता 
है । अ्रविद्या के समुच्छेद से क्लेशादि से विमोच्च होता है; यथा--सर्प के सिर को काट्ने से 
बाहु का विमोक्ष होता है | यथा उक्त है [ सं० २।१ ] कि अविद्या के अशेष निरोध से संस्कार 
का निरोध होता है । अतः जिसके अहण से बन्ध होता है, और जिसके मुक्त होने से मोत 
होता है, वह प्रधान धर्म है; आदि नहीं है | यह भव-चक्र कारक-वेदक रहित है, क्योंकि 
अविद्यादि कारणों से संस्कारादि की प्रवृत्ति होती है। इसलिए परिकल्पित ब्रह्मादि संसार- 
कारक नहीं हैं, तथा सुख-दुःख का वेदक परिकल्पित आत्मा नहीं है । 


कार्य-कारण संबन्धी सिद्धान्त २३७ 


यह भव-चक्र द्वादराविध शाल्यता से शून्य है । श्रविद्या का उदय-व्यय होता है, श्रतः 
यह भ्रुवभाव से शून्य है । यह शुममाव से शून्य है, क्योंकि यह संक्किष्ट है और ्लेश-अनक 
है| यह सुखभाव से श्य है, क्योंकि यह उदय-व्यय से पीड़ित है । यह आत्मभाव से शून्य है, 
क्योंकि यह वशवत्ती नहीं है | इसकी वृत्ति प्रत्ययों में ्रायत्त है | इसी प्रकार संस्कारादि अन्य 
रग हँ | यह अंग न आत्मा है, न आत्मा में है, न ्रात्मवान्‌ है । इसलिए यह भव-चक 
द्वादशविध शून्यता से शून्य है । 

इस भव-चक्र के श्रविद्या और तृष्णा मूल हैं| ग्रविद्यामूझ पूर्वीन्त से ग्राह्मत होता 
है और वेदनावसान है । तृष्णामूल अपरान्त में बिस्तृत होता है और जरा-मरणावसान है । 
पहला दष्टिचरित पुदूगल का मूल है, अपर तृण्णाचरित का । प्रथम मूल उच्छेद-कर्म के 
समुद्घात के लिए है। जग-मरण का प्रकाश कर द्वितीय मूल शाश्वत-दृष्टि का समुदूघात 
करता है । 

यह चक्र त्रिवत्म है । संस्कार,भव कर्म-वत्मे है; अविद्या,तृष्णा उपादान-वत्मे है । विज्ञान 
नाम-रूप, षडायतन, स्पश, वेदना विपाक-वर्त्म है | 

भगवान्‌ प्रतीत्य” की देशना विविध प्रकार से करते हैं :-- 

यथाः-बल्लिहारक आदि या मध्य से आरम्भ कर पर्यवसान तक अथवा पर्यवसान या मध्य 

से आरम्भ कर आदि तक बल्लि ग्रहण करता है। एक बल्जिद्वारक पहले बल्लि के मूल को 
देखता है | वह इस मूल का छेद कर सब बल्लि का आहरण करता है | इसी प्रकार भगवान्‌ 
श्रविद्या से आरम्भ कर जरा-मरण पर्यन्त प्रतीत्य" की देशना करते हैं। 

यथा:--एक बल्लिहारक पहले मध्य को देखता है । वह मध्य में बल्लि को काटता है, 
और ऊपर के भाग को लेता है । इसी प्रकार भगवान्‌ कहते हैं--वेदना का श्रमिनन्दन करने 
से उसमें नन्दी उत्पन्न होती है । यह उपादान है । उपादान से भव, भव से जाति होती है 
( मज्मिम, १।२६६ ) । 

यथा:--एक बल्लिहारक पहले बल्लि के ग्रग्र को देखता है | वह उसका ग्रहण कर 
यावत्‌ मूल का आहरण करता है । इसी प्रकार भगवान्‌ कहते हे--“जाति से जरा-मरण होता 
है”“"जाति भव से होती है" " “संस्कार रविद्या से होता है” ( म० १।२६१-२६२ )। 

यथा:--एक बल्लिहारक पहले मध्य देखता है। वह मध्य में काटकर मूल तक आता 
है । इसी प्रकार भगवान्‌ मध्य से आरंभ कर आदि पर्यन्त देशना करते हैं । यया भगवान्‌ कहते 
हैं-“इन चार हारों का क्या प्रभव है? तृष्णा इनका प्रभव है । तृष्णा का क्या प्रभव 
है? वेदना एवमादि |? 

यह ग्रनुलोम-प्रतिलोम-देशना है। अनुलोम-देशना से भगवान्‌ उतत्ति-क्रम को 
दिखाते हँ, और यह दिखाते हैं कि अपने अपने कारण से यह प्रवृत्ति होती है । प्रतिलोम- 
देशना से वह इच्ट्रापन्न लोक को दिखाकर यह बताते हैं कि तत्तत्‌ जरा-मरणादिक दुःख का 
क्या कारण है | जो देशना मध्य से आदि को जाती है वह आहार के निदान को व्यवस्थापित 


२३८ षोरू-धम-वुशंन 


कर श्तीत अ्रध्व में जाती है, और श्रतीताध्व से आरंभ कर देतु-फल-परिपाटी को दिखाती है। 
जो देशना मध्य से पर्यवसान को जाती है वह श्रनागत श्रध्व को दिखाती है, और वतात 


है मोळ अध्व में श्रनागत हेतु का समुत्थान होता है । यहां श्रनुलोम-देशना 
उक्त ए | 


प्रतीत्य-समुत्पाद का यह विवेचन प्रधानतः हीनयान के वादियों की दृष्टि से है) 
विज्ञानवाद तथा माध्यमिक सिद्धान्त के अध्याय में महायान के आचार्यों की प्रतीत्य" संक्धी 
व्याख्या प्रदर्शित करेंगे | द्दीनयानियों मं सौत्रान्तिकों का इस संबन्ध में विशेष फलितार्थ है। 
बह च्षण-भङ्गवाद है, जिसका अत्र विवेचन करना प्रासंगिक होगा | 

च्तण-भङ्ग-वाद्‌ 

ऊपर प्रतीत्य-समुत्पाद का विश्लेपण स्थविरवाद और चैभाषिकवाद की दृष्टि से किया 
गया है । किन्तु सौत्रान्तिकों ने इसका कुछ और भी सूक्ष्म विश्लेपण किया है, जिससे 
धर्मों का चण-भूंग-वाद तथा चण-सन्तति-वाद निश्चित होता है । स्थविरबादियों का 
ध्यान चित्त-चैतसिकों की क्षणिकता की ओर गया था; किन्तु बाह्म-जगत्‌ को छणिङ 
मानने के पत्त में वे नहीं थे । सर्वास्तिवादी-वैभाषिक अवश्य ही कहीं-कहीं वाह्म- 
वस्तु की क्षणिकता मानते हैं। जैसे अमिधर्मकोश में [ ४,४ ] “संस्कृतं क्षणिक यतः 
है । परन्तु यह वसुबन्धु पर सौत्रान्तिक प्रभाव ही है । वस्तुतः पूर्वकालीन बौद्धों की चणिकता 
श्रनित्यता से आगे नहीं बढ़ती । वैभाषिक-सिद्धान्त में संस्क्ृत-धर्म जाति, जरा, स्थितिं और 
अनित्यता इन चार ञ्रत्रस्थाओं में अनुबृत्त होकर सत्‌ होता है । वैभाषिकों की यह वाह्य ग्रच- 
शिकता तब और स्पष्ट हो जाती है, जत्र वह इन चतुर्विध लक्षणों की सत्ता के लिए चार श्रनु- 
लक्षणों की सत्ता भी मान लेते हैं। इसलिए वैभाषिक मत में धर्मों का प्रतीत्य-समुत्पन्नल त्रेयध्विक 
(श्षतीत-श्रनागत-प्रत्युपन्नवर्ती) ही हो सकता था । फलतः ये प्रतीत्य-समुर्पाद को ्रावरिथिक एवं 
प्राकर्षिक मानते हैं, परन्तु सौत्रान्तिक णिक और सांबन्धिक मानते हैँ । सौत्रान्तिक श्रतीताना- 
गताध्व का निषेध करते हैं, और प्रत्युसन्न में ही वस्तु के पूर्वोक्त चठुलच्छणों का विनियोग करते 
हैं । इस प्रकार सौत्रान्तिक अन्य हीनयानियों के समान यद्यपि बुहुपदार्थवादी हैं, तथापिं उनके 
प्रतीत्य-समुत्याद-नय का अध्ययन उन्हें पदार्थों की चण-भंगता तथा क्षण-संतति-बाद के सिद्वात् 
पर पहुँचाता है । इसका विस्तार से विवेचन हम सौत्रान्तिक-वाद्‌ के प्रसंग में करेंगे । यहां 
थोड़े में केवल परवर्ती बौद्ध नैग्रायिकों की तर्कःपद्धति से धर्मों की च्छण-भंगता का विचार 
करते हैं, क्योंकि यह प्रतीत्य-समुत्पाद का ही विकास है | 

चण-भंगता एक ओर तो अन्य तीर्थिको के विकल्पित वादों का श्जनायासेन निरास 
करती है; जैसे सांख्यो का प्रधान-वाद, गौतमादि का इश्वर-वाद, चावीकादि का भूत-चवुश्य-वाद, 
जैमिनीयों का वैदिकशब्दराशिनित्यता-वाद । दूसरी ओर बहुसत्तावादी बौद्ध-दशनों के लिए 
झद्दयवाद का द्वार भी खोलती है । 

किसी वस्तु के अस्तित्व का अर्थ हे, उसकी क्षणिकता । सामान्यतः सत्ता और णिता 
भै बिरोध प्रतीत होता है; किन्तु वस्तु की सत्ता का निश्चय जब्र उसकी अर्थक्रिया-कारिता से 
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करते हैं, तो यह भ्रम नष्ट हो जाता है; जैसे--वर्तमान क्षण का घट जलाहरणरूप “अर्थ-क्रियाः 
करता है। प्रश्न उठता है कि क्या अतीतानागत कणों में भी घट वर्तमान-क्षण की ही 
श्रर्थक्रिया करता है, या कोई दूसरी । प्रथम पक्ष तो इसलिए ठीक नहीं है कि इसके मानने 
से पूर्व-कृत कां ही पुनः करण होगा, जो व्यर्थ है । दूसरे पक्ष में यह विचार करना होगा कि 
वलुतः घट जब वर्तमान चण का कार्य करता है तब उसी क्षण में अतीतानागत क्षण के कार्य 
को करने में शक्त है या नहीं ? यदि शक्त है तो अतीतानागत क्षण के कार्य को भी प्रथम क्षण 
में ही क्यों नहीं करता ? क्योंकि समर्थ का कोई प्रतिबन्धक ( क्षेपक ) नहीं हो सकता। अन्यथा 
वह घट वर्तमान क्षण के कार्य को भी नहीं कर सकेगा, क्योंकि समानरूप से वह पूर्वापर कार्य में 
शक्त है पर अतीतानागत कार्य नहीं कर सका । इसलिए, कहना पड़ेगा कि वर्तमान-क्षण-भावी 
घट श्रतीतानागतक्षुण-भावी “अर्थ-क्रिया? करने में शक्त नहीं है; प्रत्युत, सर्वथा अशक्त है । ऐसी 
अवस्था में शक्तत्व-ग्रशक्तत्वरूप उभय दिरुद्ध धर्मों का एक कार्य ( घट ) में अध्यास मानना 
पड़ेगा | यह तमी संमत्र है, जत्र आप घट का क्षण-विध्वंस अवश्य माने | इस प्रकार जज एक 
कार्य में ही समथेता तथा उससे इतर स्वभाव ( असमर्थता ) दोनों मानने पड़े तो उससे समस्त 
घर-पटादि की क्षणमंगता स्वयं सिद्ध होती है । 

एक प्रश्न यह उठता है कि बौद्ध सिद्धान्त में यदि वस्तु के सत्व का अर्थ उसका “अर्थ 
क्रिया-कारितः है, तो घटादि की सत्ता के लिए उनमें अपने अपने कार्य के प्रति प्रतिक्षण 
ननन-व्यबहार होना चाहिये । सिद्धान्ती कहता है, ठीक है; प्रतिक्षण जनन-व्यवहार होता है, 
क्योंकि घट प्रतिक्षण अपूर्व है, और प्रतिक्षण नयी-नयी अर्थक्रियाये भी करता है | यह बात एक 
तकं से स्पष्ट होती है:--जब, जिस वस्तु में जनन-व्यवहार की पात्रता होती है, तम, वह वस्तु 
अवश्य अपनी क्रिया भी करती है,क्योंकि बिना अर्थ-क्रिया के वस्तु में जनन-व्यवहार नहीं होता । 
इसी लिये किसी वस्तु के उत्पादक अन्त्यकारण-सामग्री में जनन-व्यवहार-योग्यता अन्य वादियों को 
भी संमत है। इस न्याय से घट के अन्त क्षण की तरह आद्यादि पूर्वक्षणों में भी जनन- 
व्यवहार-योग्यता एवं अपूर्व क्रियाकारिता है । 

इस तर्क के विरुद्ध पूर्वपक्षी यदि कहे कि कुशूलस्थ बीज में कायोंत्पादन-सामथ्यं का 
व्यवहार किया जाता है, परन्तु वह कार्य का साक्षात्‌ जनक नहीं है | यह ठीक नहीं; क्योंकि 
समर्थ व्यवहार पारमार्थिक और औपचारिक भेद से दो प्रकार का होता है। यहाँ पारमार्थिक 
जनन-व्यवहार-गोचरता ही इष्ट है, जो कार्य का साक्षात्‌ जनक है। कुशलस्य बीज में औप- 
चारिक समर्थ-व्यवहार-गोचरता है | 

पूर्वपक्षी कहता है कि सत्व देठ (सर्वे पदार्थाः क्षणिका: “सत्वात्‌? ) से वस्तु के क्षरणिकत्व 
का अनुमान नहीं किया जा सकता । सत्व से क्षणिकत्व की व्यासि ( यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकम ) 
काय-कारण के अन्वय-व्यतिरेक से ही संभव है, किन्तु क्षणभंग पक्ष में वह ( व्याति ) प्रतिपन्न 
नहीं हो सकती, क्योंकि कारण बुद्धि से भावी कार्य एदीत नहीं होगा और कार्यबुद्धि से 
अतीत कारण ग्रहीत नहीं होगा; एवं अतिप्रसंग के भय से वर्तमानग्राही ज्ञान से ही श्रतीता- 
नागत ज्ञानों का भी ग्रहण नहीं हो सकता। अपिच, क्षणमंगवाद में कोई एक प्रतिसंघाता 
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भी नहीं बन सकेगा जो पूर्वीपर काल के ज्ञानों का प्रतिसंधान करे । इसलिए, सत्व का अर्थ- 
क्रिया लक्षणत्व भी सिद्ध नहीं हो सकता । 

पूर्वपच्ची प्रकारान्तर से भी श्र्थ-क्रियाकारित्व-लक्षण सत्य को असिद्ध बनाता है । वह पूछता 
है।-बीजादि में कार्योत्पादन सामथ्य का निश्चय स्वयं बीनादि के ज्ञान से होता है या उसके कार्य 
अकुरादि से ? आपके मत में कार्य से ही सामर्थ्य का निश्चय होगा, परन्तु कायत्व-सिद्धि वस्तुत्व 
सिद्धि पर निर्भर है और वस्तुत्व कार्यान्तर पर | फिर कार्यान्तर के कार्यत्व की सिद्धि के लिए, 


भी वस्तुत्व श्रपेक्षित है, उसके लिए फिर कार्यान्तर की अपेक्षा होगी। इस प्रकार अनवस्था 


दोष होगा | इस श्रनवस्था से बचने के लिए आपको अन्त में वस्तुत्व के लिये कार्यान्तर की 
अपेक्षा छोड़नी होगी । ऐसी अवस्था में इम कहेंगे कि इसी न्याय से पूर्वे पूर्व वस्तुत्व की सिद्धि 
के लिए, कार्यान्तर की अपेक्षा छूटती जायगी और उस उस का असत्व सिद्ध होता जायगा; फिर 
एक का भी श्रर्थ-क्रियाकारित्व सिद्ध नहीं हो सकेगा। 

सिद्धान्ती कहता है कि वस्तु के क्षणिकत्व को स्वीकार करने पर ही सामथ्य॑-प्रतीति 
बनती है; इसलिए सत्व के साथ क्षणिकत्व की ब्याप्ति भी बन जायगी। कार्यग्राही ज्ञान में 
अवश्य ही कारणज्ञानोपादेयता संस्कार-गर्मित होकर रहती है। इसलिये कार्य-सत्व से 
सत्व की अन्वय-व्यात्ति बनती है । ऐसे ही श्रमात्र स्थल में कार्यापेक्षया भूतल कैवल्यग्राही 
ज्ञान में कारणापेक्षया भूतल कैवल्यग्राही ज्ञान की उपादेयता संस्कार-गर्मित होकर रहती है। 
इसलिए, कार्यामाव से कारणाभाव की व्यतिरेक-व्यासि बनती है | इस प्रकार एक के निश्चय के 
समनन्तर ही उत्पन्न अन्य विज्ञान का श्रन्वय-निश्चय और एक के विरह-निश्चयानुभव के श्रनन्तर 
उत्पन्न श्रन्य विरदद-बुद्धि का व्यतिरेक-निश्चय अनायास सिद्ध होता है । 

सिद्धान्त में अथे-क्रिया-कारित्व रूप सामर्थ्य ही सत्व है। उसकी सिद्धि के लिए हमारा 
यह प्रयास नहीं है । क्योंकि प्रमाण-प्रतीत बीजादि धर्मी में सामर्थ्य प्रमाण-प्रतीत है। हमें 
तो उसमें केवल क्षण-मंगता सिद्ध करनी है । ज्र तक अंकुरादि-गत कार्यत्व दृष्टिगत नहीं 
है तब तक सामर्थ्यं के विषय में सन्देह रहेगा | फिर भी उसकी सम्मात्रता अनिश्चित नहीं रदेगी। 
अन्यथा कहीं मी वस्तुत्व का निश्चय नहीं हो सकेगा। इसलिए, सत्व के शाज्जीय लक्षण के 
सन्दिग्ध रहने पर भी पढुप्रत्यक्ष से सिद्ध अंकुरादिंगत कार्यत्व बीजादि के सामर्थ्य को उपस्या- 
पित करता है | इसलिए सत्व हेतु की असिद्धि नहीं है । पूर्वपक्ती का यह कहना :ठीक नहीं 
है कि क्षणिकवाद में सामर्थ्यं नहीं बन सकती, क्योंकि कारणत्व का लक्षण नियत-प्रागभावित्व 
है। उसका ज्णिकत्व के साथ कौन सा विरोध है १ क्योंकि क्षणमात्रावस्थायी पदार्थ में 
अर्थ-क्रियाकारिव-लक्षण सामथ्ये बन जायगा | मेरे पक्ष में अनेक कालवत्ती एक वस्तु के न 
होने से व्यासि असंभव नहीं है । क्योंकि सिद्धान्त में अतद्व प-परावृत साध्य-साधन का प्रत्यक्त 
प्रमाण से व्यासि-ग्रह संमत है। बोद्ध सिद्धान्त में प्रत्यक्ष प्रमाण के विषय दो होते हैं-एक 
आह्य दूसरा अध्यवसेय । प्रकृत में यद्यपि प्रत्यक्ष का विषय ह्य न हो, क्योंकि सकल अतद्रपु 
परावृत्त वस्तु का साक्षात्‌ ज्ञान संभव नहीं है तथापि एक देश के ग्रहण से साध्य-साधन मात्र 
का व्यासि-निश्‍चायक विकल्प उत्पन्न होगा | इस प्रकार व्यासि का विषय अध्यबसेय होगा, जैसे 
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चण-अहण से क्षण-सन्तति का और घट-रूप के ग्रहण से घट का निश्चय होता है। अन्यथा 
पूर्वपक्ती के मत में मी व्यातति नहीं बनेगी और अनुमानमात्र का उच्छेद हो जायेगा । 

नैयायिक समस्त पदार्थों को कतक-अ्रकृतक भेद से दो राशियों में विभक्त करते हैं; 
श्रौर वात्सीपुत्रीय क्षणिक-अक्षणिक में विभक्त करते हैं | त्रौद्ध दोनों की क्षण-भज्जता मानते हैं । 

धर्मों के उपयु क्त प्रतीत्य-समुत्पन्नत्य॒ तथा क्षण-भज्ञता के नय से अनीश्वरवाद एवं 
अनात्मबाद श्रनायास सिद्ध हीता है । 

अनीश्वर-वाद 

समस्त कार्यकारणात्मक जगत्‌ प्रतीत्य-समुत्पन्न है | हेतु और प्रत्ययों की अपेक्षा करके 
401 धर्मों की धर्मता स्थित है | इसलिए, इस नय में ईश्वर ब्रह्म आदि कल्पित कारकों का 
प्रतिषेध है । 

ईश्वरवादी कहता दे कि अभिमत वस्तु के साधन के लिए जो वस्तु स्थित्वा-प्रबृत्त होती 
है, वह किसी बुद्धिमत्कारण से अधिष्ठित होती है; जैसे--द्वै्ीकरण के लिए. कुठारादि । 
कुठारादि स्वयं प्रवृत्त नहीं होते, स्वयं प्रवृत्त हों तो कमी व्यापार-निवृत्त न हों । स्थित्वा-प्रवर्तन 
सर्वीमिमत है, इसलिए, कोई प्रवर्तक भी दोना आवश्यक है | घटादि वस्तुओं की अर्थक्रियाकारिता 
भी चेतनावत्‌ प्रेरित होने से ही है । 

सिद्धान्ती कहता है--मुझे इसमें इष्ट-सिद्धि है, क्योंकि इससे ईश्वर नहीं सिद्ध होता । 
सिद्धान्त में चेतनारूप कर्म स्त्रीक्ृत है और उससे समस्त पदार्थ अधिष्ठित हैं| उक्त भी दैः-- 

कर्मजं लोकवैचित्र्यं चेतना मानसं च तत्‌ । [ अभि० ४,१ ] 

पूव॑पक्ती कहता है कि लोक-वैचित्र्य केवल कर्म से नहीं प्रत्युत ईश्वर-प्रेरित धर्माधर्म से 
है, और आप लोक का ईश्वराधि४ष्ठितत्व नहीं मानते; अतः आपके पक्ष में इड-सिद्धि नहीं है । 
परन्तु सिद्धान्त में जब्र चेतनारूप कर्म स्वीकृत है, तत्र चेतनान्तर का मानना व्यर्थ है । यदि ग्रन्य 
चेतनावत्‌ का कतृ त्व मानें भी, तो घटादि ईश्वर-कारणक सिद्ध नहीं होते; क्योंकि कुलाला- 
तिरिक्त ईश्वर की कारणता मानने का कोई प्रयोजन नहीं है | अन्यथा विपच्छी को ईश्वर के 
लिए मी ईश्वरान्तर मानना पड़ेगा | यदि अज्ञता के कारण कुलालादि की प्रवृत्ति ईश्वर- 
प्रेरित माने और तज्ज्ञ ईश्वर की प्रबृत्ति स्त्रम्‌ ; तो यह भी मानना पड़ेगा कि सुखदुःखोत्पाद 
म॑ सर्वथा श्रसमर्थ ञ्ज्ञ जीव को ईश्वर-प्रेरित होकर ही स्वर्ग या नरक भोगना पड़ता है । इस 
प्रकार ईश्वर वैपम्य-नैच ण्य दोषों से ग्रस्त होगा । 

पुनः ईश्वर का सर्वज्ञत्व और सर्व-कतृत्व अन्योन्याश्रय-व्राधित है । ईश्वर में पहले 
सर्वेकतुत्व सिद्ध हो तब सर्वज्ञव सिद्ध होगा और सर्वशत्व सिद्ध होने पर सर्व प्रेरणा-कतुत्व 
साधित होगा । श्रन्यथा ईश्वर का भी प्रेरक अन्य ईश्वर माननां पड़ेगा। फिर यह भी प्रश्‍न 
होगा कि सर्वज्ञ ईश्वर अज्ञ जीवों को थसद्व्यवहार में प्रवृत्त क्यों करता है । विवेकशील 
जन लोगों को सदुपदेश करते हैं | किन्तु ईश्वर जन्र विपयगामी लोगों को भी उत्पन्न करता 
है, तब वह प्रमाण कैसे माना जाय १ फिर ईश्वर की यह कौन सी बुद्धिमत्ता है कि जीव को 
पहले पाप में प्रवृत्त करता दै, बाद में उससे व्यावृत्त कर घर्मामिमुख करता दै । 

दे 
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यदि ईश्वर तत्कार्याधिष्ठित होकर ही जीव को पाप सें प्रवृत्त कराता है, फिर भी उसक 
प्रेचाकारित्व की हानि माननी पड़ेगी। क्योंकि प्रश्‍न होगा कि उसने जीव से ऐसा पाप 
क्यों कराया १ यदि यह मानें कि वह अधमे नहीं कराता है बल्कि ्रधर्मकारी को फलका 
अनुभव कराता है, तो यह मानना पड़ेगा कि ईश्वर अपनी असमर्थता के कारण जीवों को 
पाप कर्मों से हटा नहीं पाता । और यदि वह यह नहीं कर पाता तो उसके लिए सर्व-कतुं की 
घोषणा करना व्यर्थ है । फिर' ऐसी अवस्था में वह धमीदि भी क्या करा सकेगा? क्या 
ईश्वर के बिना लोग अपने श्रधर्माचरण का फज्ञ नहीं भोग लेते? भोगते ही हैं; तो इस 
निरथैक व्यापार में कोई प्रेक्षावान्‌ क्यों प्रवृत्त होगा ? यदि उसकी ऐसी प्रबृत्ति ब्रीड़ा के लिए 
होती है, तन उसका वह प्रेज्ञाकारित्व धन्य है कि एक की क्षणिक तृप्ति के लिए श्रन्य को श्रपने 
जीवन को सँकटमय बनाना पड़े ! आपके सिद्धान्त में समस्त शास्त्र यदि ईैश्वरकृत हैँ, तो दानादि 
के द्वारा उनके उपदेशों की सत्यासत्यता का निर्णय कैसे होगा ? यदि दानादि विषयक कुछ शास्र 
उसके विरचित नहीं है,तो वह उसके समान अन्य सर्वं को मी कैसे बना सकेगा १ यदि ईश्वर 
को सत्वों के घमीधमं से ही प्रेरित होकर समस्त पदार्थ संभव करना पड़ता है, तो ईश्‍वर की 
कल्पना व्यर्थ है । क्योंकि धमधम की प्रेरणा से सत्व ही यह सब क्यों न कर लेगा | 

पूर्वपक्षी कहे कि जीव सबका कर्ता नहीं हो सकता, तो मैं पूछुता हूँ तुम्हारे अ्रमिग्रेत 
सवै के कतृत्व का उपयोग ही क्या है ? एक जीव के द्वारा न सही,सर्व जीवों के द्वारा सर्व-कतृत्व 
मानें तो तुम्हारी क्या क्षति है देखा भी जाता है कि कभी बहुतों के द्वारा एक क्रिया संपादित 
होती है, और कमी एक के द्वारा बहुत क्रियाएँ | यदि कहो कि सर्व-कारकत्व तो किसी एक में 
ही मानना पड़ेगा, अन्यथा उसमें सबज्ञत्व भी संभव नहीं हो सकेगा | इसलिए एक प्रधान कर्ता 
ईश्वर को मानो जो प्राथियो के मनोरथ सिद्ध कर सके, त्वदभिप्रेत सर्वज्ञतामात्र से कोई प्रार्थियों 
का सेव्य नहीं हो सकता | परन्तु मैं कहता हूँ; कोई ्रर्थानर्थ क्रिया में शक्त एवं सर्वज्ञ मी 
हो, फिर भी अपनी श्रनुपकारिता के कारण ही किसी का सेव्य नहीं होगा । सर्वज्ञत्व एवं सवश. 
क्तित्व पहले निश्चित हो तब सर्व-कारकत्व सिद्ध होगा | परन्तु सभी दृष्टान्तो में सर्वज्ञ का ही 
कतुंत्व देखा जाता है | इसलिए कतृंत्व से सर्वज्ञत्व सिद्ध नहीं होगा । फिर अपने कार्य के प्रति 
कुलालादि में ञ्रज्ञता ही कहां है, जिससे ईश्वर की आवश्यकता पड़े ? यदि सुज्ञ कुलाल 
में भी ईश्वर की प्रेरणा के बिना कार्य-क्षमता नहीं आती तो उसी के समान ईश्वर को भी 
अपने कार्य में अन्य से प्रेरित मानना पड़ेगा । यदि उसने अपने में सर्वज्ञता सिद्ध करने के 
लिए, सवे-प्रेरता भी सिद्ध कर ली, तो इसे किसने देखा है! 

ईश्वरवादी जगत्‌ के विभिन्न संस्थान-विशेष्रों की रचना के लिए, ईश्वर में उपादान- 
गोचरता और निकीर्षी आदि मानता है । परन्तु बृक्षादि संस्थान अचित्‌ वीजादि-कारण-विशेष 
से ही संपन्न होते हें | इसके लिए पुरुष-पूर्वकता आवश्यक नहीं है । क्योंकि कोई मी सुशित्तित 
चेतन बीज-विजातीय वृत्त उत्पन्न नहीं कर सकता | पूर्वपक्षी यदि कहे कि मृप्पिण्ड का संस्थान 
कुलाल उत्पन्न नहीं कर सकता, तो हम कहते हैं; मृस्पिएड को उत्पन्न ही क्या करना है? 
ताहक वर्ण-संस्थान-रूप ही तो मृत्पिण्द है । 
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यदि बट-त्रीज में स्वयं बट-बृक्ष की वर्ण-संस्थान-रूपता नहीं है, तो अन्यत्र कहां से वह 
श्रायेगी ? उसे यदि ईश्वर उत्पन्न करता है, तो वह बीजातिरिक्त से उत्पन्न क्यों नहीं करता १ 
इसलिए, स्त्रीकार करना पड़ेगा कि बृक्त-त्रीज में निहित बृक्त-संस्थान आविर्भूत होता है, जैसे 
प्रदीप से अन्धकार स्थित बालदारक | इसी प्रकार कुलाल के द्वारा मृत्पिएड से ही संस्थान 
आविभूंत होता है | कुलाल-पुरुष केवल साक्षीरूप से ही उसका उपयोक्ता बनता है, जैसे 
पुरुषों की भोग-सिद्धि के लिए, प्रधान की प्रवृत्ति तथा सामाजिको के लिए नट की रंग-क्रिया | 
इस प्रकार सुखाद्यर्थित्वरूपेण सकल की कारणता है | इसी से का -परिसमाप्ति हे । ईश्वर की 
आवश्यकता नहीं । 

अनात्स-घाद्‌ 

श्रनात्म-वाद को पुदूगल-प्रतिषेध-वाद भी कहते हैं। बौद्ध श्रात्मां या पुदूगल को 
वस्तुसत्‌ नहीं मानते | आत्मा नाम का कोई पदार्थ स्वभावतः नहीं है । जो अत्मा अन्य मतों 
को इष्ट है वह स्न्ध-सन्तान के लिए प्रज्ञतिमात्र नहीं है, किन्तु वह स्कन्ध-ब्यतिरिक्त वस्तुसत्‌ 
है | श्रातमग्राह के वज्ञ से क्लेशों की उत्पत्ति होती है । वितथ आत्मदृष्टि में अभिनिवेश होने 
से मतान्तर दूषित है, अतः बौद्ध-मत से अन्यत्र मोक्ष नहीं है । केवल बुद्ध ही नैरात्म्य का 
उपदेश देते हैं | 

आत्मा .के अस्तित्व की सिद्धि किसी प्रमाण से नहीं होती, न प्रत्यक्ष प्रमाण से, न 
श्रनुमान प्रमाण से । यदि अन्य भावों के समान आत्मा का एथकू सद्भाव है, तो इसकी 
उपलब्धि या तो प्रत्यक्ष ज्ञान से होनी चाहिये--जिस प्रकार पंचेन्द्रिय-विज्ञान तथा मनोविज्ञान 
के विषयों की उपलब्धि होती है, अथवा अनुमान ज्ञान से होनी चाहिये, यथाः--अदृश्य 
श्रतीन्रिय उपादाय-रूप की होती है । 

बौद्धों में वात्सीपुत्रीय भी पुद्गल-वादी हैं। वह कहते हैँ कि आत्मा न स्कन्थो से 
अमिनत्र है, और न मिन्न है। वह ऐसा इसलिए कहते हैं, कि यह प्रकट न हो 
जाय कि वह तोर्थको के सिद्धान्तो में अभिनिवेश रखते हैं । वात्सीपुत्रीय सौगतम्मन्य हैं । 
यथा सांख्य, वैशेषिक, निग्रेन्य आदि पुद्गल में प्रतिपन्न हैं, उसी प्रकार वात्सीपुत्रीय भी इस 
कल्पित धमे में प्रतिपन्न हैं । पुदूगल का कारित्र नहीं है | केवल चित्त का कारित्र है । यदि 
पुद्गल भाब है, तो उसे खन्घो से श्रान्य कहना चाहिये, क्योंकि उसका लक्षण भिन्न है । 
यदि वह हेतु-प्रयय से जनित है, तो उसका शाश्वतत्व और श्रविकारित्व नहीं है । यदि वह 
असंस्कृत है, तो उसमें अर्थक्रिया की योग्यता नहीं है, और उसका कोई प्रयोजन नहीं दै । 
इसलिए पुद्गल को द्रव्य-विशेष मानना व्यर्थे है । 

वास्सीपुत्रीय कहते हेः--हम नहीं कहते कि यह द्रव्य है, और न यह कि यह स्कन्धों 
का प्रजञसिमात्र है; किन्छु पुदूगल-प्रशसि का व्यवहार प्रत्युत्पन्न आध्यात्मिक उपात्त स्कन्धो के लिए 
है। लोक-विश्वास है कि अग्नि न इन्धन से अनन्य है, न अन्य | यदि अग्नि इन्धन से 
अन्य होती, तो प्रदीसत अग्नि होती । हमारा मत है कि पुद्गल स्कन्धो से न अनन्य है, और 
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न अन्य । यदि यह स्कन्धों से अन्य होता तो यह शाश्वत और इसलिए, असंस्कृत होता; 
यदि यह स्कन्धों से अनन्य होता तो उसके उच्छेद का प्रसंग होता । 

वसुवन्थु का कहना हेः- यदि आत्मा समुदायमात्र है, भावान्तर नहीं, तो वह श्रा 
नहीं है; ओर यदि वह सांख्यों के पुरुप के सदृश है, तो उसका कोई प्रयोजन नहीं है । वसुवखु 
पुनः कहते हैं कि यदि तुम्हारे पुद्गल का स्कन्धों से वही संबन्ध है, जो अग्नि का इन्धन से 
है, तो तुमको स्त्रीकार करना पड़ेगा कि वह क्षणिक है | वसुबन्यु प्रश्न करते हैं कि पुदूगल का 
कैसे ज्ञान होता है? वात्सीपुत्रीय कह्दता है कि पड्विज्ञान से उपलब्धि होती है। जज 
चक्षुर्विज्ञान रूपकाय को जानता है, तो तदनन्तर ही वह पुदूगल की उपलब्धि करता है | 
इसलिए हम कह सकते हैं कि पुद्गल चन्नुर्विज्ञान से जाना जाता है, यथा--जब्र चक्तुरविज्ञान 
क्षीर-रूप को जानता है, तो यह प्रथम रूप, गन्ध, रसादि की उपलब्धि करता है, और द्वितीय 
चण में चीर का उपलक्षण करता है । वसुबन्धु इसका उत्तर देते हैं कि इसका परिणाम यह 
निकलता है कि समस्त स्कन्ध-समुदाय की ही प्रज्ञप्ति पुद्गल है, जैसे--रूप-गन्धादि समस्त 
समुदाय की प्रजञसि चोर दै । यह संज्ञामात्र है । यह वस्तुसत्‌ नहीं है । वात्सीपुत्रीय स्वीकार 
करता है कि पुदूगल विज्ञान का श्रालम्बन-प्रत्यय नहीं हे । वसुत्रन्धु कहते हैं कि बहुत अच्छा ! 
किन्तु उस अवस्था में यदि यह ज्ञेय नहीं है, तो इसका अस्तित्व कैंसे सिद्ध होगा | और यदि 
इसका अस्तित्व सिद्ध नहीं हो सकता तो आपका सिद्धान्त गिर जाता है । वसुत्रन्धु कहते हैं कि 
वेदना, संज्ञा, विज्ञान, और चेतना यह चार अरूपी-स्कन्ध हैं और रूप रूपी-स्कन्ध है | जब 
हम कहते हैं कि “पुरुष? है, तो हम इन्हों की बात करते हैं । विविध सूक्ष्म भेदों को व्यक्त करने 
के लिए, विविध शब्दों का व्यवहार होता है, जैसे--सत्व, नर, मनुज, जीव, जन्तु और पुद्गल । 
यह सब वैसे ही समुदायमात्र हैं, जैसे--सेना शब्द । यह केवल लोक-व्यवहार के वचनमातर, 
प्रतिज्ञामात्र हैं | सब श्रार्थ यथार्थ देखते हैं कि केवल धर्मों का अस्तित्व है, किसी दूसरी वस्तु 
का अस्तित्व नहीं है | जब सूत्र आत्मा को रूपादि से समन्वागत बताता है, तो उसका श्रभिप्राय 
पुद्गल-प्रज्ञस से है । जैसे लोक में “राशि” बहु के समुदायमात्र को कहते हैं, जिसमें कोई 
एकत्व नहीं होता,अथवा जैसे जलधारा बहु-क्षण में समवाहित जल को कहते हैं, जिसमें नैरन्तर्य- 
मात्र है, नित्यता नहीं है । भगवान्‌ कहते हैं--हे भिक्नुओ ! यह जानो कि सब ब्राह्मण-श्रमण 
जो आत्मा को मानते हैं, केवल उपादान-स्कन्ध को मानते हैं | इसलिए, विपर्यास के कारण 
अनात्मधर्मों में आत्मा की कल्पना होती है, और ्रात्म-ग्राह होता है | 

कोई सत्व, कोई ख्रात्मा नहीं है | केवल हेतु-प्रत्यय से जनित धर्म है; स्कन्ध, आयतन 
और धातु हैं। वात्सीपुत्रीय कहते हैं कि फिर आप बुद्ध को सर्वज्ञ कैसे कहते हैं? केवल 
आत्मा, पुद्गल में सर्वज्ञता हो सकती है , क्योंकि चित्त-चैत्त सब धर्मा को नहीं जान सकते, 
वह विपरिणामी है, वह क्षण-क्षण पर उत्पन्न और निरुद्ध होते रहते हैं । वसुबन्धु इस आत्तेप 
की गुरुता का अनुभव करते हैं,भऔर उत्तर देते हैं कि हम इस अर्थ में बुद्ध को सर्वज्ञ नहीं कहते 
कि वह एक ही काल में सब धर्मो को जानते हैं | बुद्ध शब्द से एक सन्तान-विशेष ज्ञापित होता 
है | इस सन्तति का यह सामथ्य-विशेष है कि चित्त के आभोगमात्र से ही तत्काल उस श्रथ 
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का श्रबिपरीत ज्ञान उत्पन्न होता है, जिसके संबन्ध में ज्ञान की इच्छा उदय हुई है | एक चित्त- 
क्षण सवं ज्ञान का सामर्थ्य नहीं रखता । श्रतः इस सन्तति को सर्वज्ञ कहते हैं । वात्सीपुत्रीय 
प्रश्‍न करते हैं कि यदि श्रवक्तव्य पुदूगल नहीं हे, तो भगवान्‌ क्यों नहीं कहते कि जीव सर्वशः 
नहीं है, वह क्यों बत्सगोत्र ( एक भिन्नु ) के प्रश्न करने पर कि आत्मा है या नहीं, “हाँ? या 
“नः में उत्तर नहीं देते | इस प्रश्‍न का उत्तर स्वयं भगवान्‌ ने दिया है | भगवान्‌ कहते हैं कि 
यह भिन्नु कदाचित्‌ इस बिचार से कि जीव स्फन्ध-सन्तान है, जीव के संबन्ध में प्रश्‍न करता है। 
यदि भगवान्‌ यहद उत्तर देते हैं. कि जीव सर्वशः नहीं है, तो प्रश्न-कर्ता मिथ्यादृष्टि में अनुपतित 
होता है; श्रोर यदि भगवान्‌ यह कहते हैँ कि जीव हे, तो यह घर्मता को बाधित करता है 
क्योंकि कोई धर्म न आत्मा है, न आत्मीय । दृष्टि से जो चत होता हे, उसको विचार कर और 
दूसरी ओर कुशल-कर्म का. भ्रंश देख कर बुद्ध धर्म की देशना उसी प्रकार करते हैं, जैसे व्याधी 
अपने बच्चे को दाँत से पकड़ ले जाती है | यहाँ एक श्लोक उदाहृत करते हें 
द्ृष्टिदेष्ट्रावधेदै चापेकर अ्रंशं च कर्मणाम्‌ | 
देशयन्ति बुद्धा धमे व्या्रीपोतापद्दारवत्‌ ॥ ( कुमारलात ) 
से व्याप्री अपने बच्चे को ग्रति निष्ठुरता से दाँतों से नहीं पकड़ती और न अति- 

शिथिलता से ही; उसी प्रकार बुद्ध पूछे जाने पर कि आत्मा है या नहीं, विधेयात्मक या निषेधा- 
त्मक कोई उत्तर नहीं देते । जो ग्रात्मा-के अस्तिव मं प्रतिपन्न है, वह इष्टि-दंष्रा से विदीर्ण 
होता है, और जो संबृतिरुत्‌ पुद्गल को नहीं मानता, वह कुशल कर्म का भ्रंश करता है । 
श्रात्मबाद्‌ शाश्वतवाद है, और यद सोचना कि आत्मा नष्ट हो गयी है उच्छेदवाद है | तथा- 
गत इन दो अन्‍्तों का परिहारकर मध्यमा-प्रतिपत्ति से धमं की देशना करते हैं। इसके होने 
पर वह होता है*** ` अविद्या के होने पर संस्कार होते हैं, क्योकि कोई द्रब्य-सत्‌ जीव नहीं 
है. इसलिए बुद्ध नहीं कहते कि जीव श्रनन्य है या अन्य | वह यह भी नहीं कहते कि जीव का 
वास्तव में अस्तित्व नहीं है, इस भय से कि कहीं ऐसा कहने से लोग यह न समझने लगे कि 
प्राशप्तिक जीव भी नहीं हे । 

एक दूसरा प्रश्‍नकर्ता पूछता है कि यदि पुद्गल का अस्तित्व नहीं हे, तो संसार में 
संचरण कौन करता है ? वसुबन्धु उत्तर देते हें कि यथार्थपच्त बहुत सीधा है; यथा-जो अग्नि 
वन का दाह करती है उसके विप्रय में लोक में कहते हैं कि यह संचरण करती है | यद्यपि वह 
अग्नि के क्षण हैं तथापि ऐसा कहते हैं । क्योंकि इनकी एक सन्तान होती है | इसी प्रकार 
सकन्ध-समुदाय निरन्तर नवीन होकर उपचार से सत्व की आख्या प्रास करता है, और तृष्णा का 
उपादान लेकर स्क्रन्ध-सन्तति संसार में संसरण करती है । वसुबन्धु एक दूसरी युक्ति देते हँ । यदि 
कोई आत्म में प्रतिपन्न है तो इस आत्म-हष्टि से उसमें आत्मीय-हष्टि उत्पन्न होगी । इन दो 
इ्टियों के होने से उसमें ्रात्म-स्ने और आत्मीय-स्नेह होगा। ऐसा होने से सत्काय-डष्टि होगी | 
वह आत्म-स्तेह और ्रात्मीय-स्ते के बन्धनों से आबद्ध होगा और मोच से अति दूर होगा | 

आत्मवादी यह प्रश्‍न करते हैं कि यदि आत्मा का परमार्थतः अस्तित्व नहीं है तो 
चित्त, जो उत्पन्न होते ही निरुद्ध हो जाता दै, बहुत पहले अनुभूत किए, गये विषय का स्मरण 
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कैसे कर सकता है ? पूर्वानुभूत विषय के सदृश विषय का यह प्रत्यभिज्ञान कैसे कर सकता है ! 
कैसे एक चित्त देखता है, श्रौर दूसरा स्मरण करता है? यदि आत्मा द्रव्य-सत्‌ नहीं है तो 
कौन स्मरण करता है, और कौन वस्तुओं का प्रत्यभिज्ञान करता है ! प्रथम यही आरा 
अनुभव करता है, पश्चात्‌ यही श्रात्मा स्मरण करता है । 


वसुबन्धु उत्तर देते हैं कि निश्चय ही हम यह नहीं कह सकते कि एक 
चित्त एक विषय को देखता है, श्रौर दूसरा चित्त उस विषय का स्मरण करता 
है; क्योकि यह दोनों चित्त एक ही सन्तान के हैं । हमारा कथन है कि एक 
अतीत चित्त विप्रय-विशेष को ग्रहण कर एक दूसरे चित्त अथीत प्रश्युसन्न चित्त का उत्ताद 
करता है, जो इस विष्य का स्मरण करता है। दूसरे शब्दों में स्मरण-चित्त,दर्शन-चित्त (अनुभव 
चित्त ) से उतन्न होता है, जैसे--फल बीज से सन्तति-विपरिणाम की अन्तिम आवस्था के 
बल से उत्पन्न होता है | अन्त में स्मरण से ही प्रत्यभिज्ञान होता है । 


वसुबन्धु पुनःकहते हैं कि कतिपय आ्ार्य कहते हैं कि भाव को मबिता की अपेक्षा है, 
जैसे-देवदत्त का गमन देवदत्त की अपेक्षा करता है । गमन भाव है,देवदत्त भविता है। इसी प्रकार 
विज्ञान और यक्कित्रित्‌ भाव एक आश्रय की,विज्ञाता की; अपेक्षा करते हैं । वसुबन्धु इसका उत्तर 
इस प्रकार देते हैं:--वास्तव में देवदत्त का गमन शरीर-सन्तान का देशान्तरो में उत्पादमात्र ही 
है । कोई सोत्पाद हेतु अर्थात्‌ सन्तान का पूर्व क्षण “गमन? कहलाता है | जैसे हम कहते हैं कि 
ज्याला जाती है, उसी प्रकार देवदत्त के गमन को कहते हैं कि देवदत्त जाता है । इसका श्रथै 
है कि ज्वाला की सन्तान उत्पन्न होकर एक देश से दूसरे देश को जाती है । इसी प्रकार लोक 
में कहते हैं कि देवदत्त जानता है ( विनानाति )। -क्योंकि यह समुदाय जिसे देवदत 
कहते हैं, विज्ञान का हेतु है, और लोक-ब्यवहार का ्रनुवर्तन कर स्वयं आय इस भाषाका 
प्रयोग करते हैं | प्रदीप का गमन यह है :-- अर्चिक्षण की अव्युच्छिन्न सन्तान में, जिसे विपय- 
यवश एक करके ग्रहण करते हैं, प्रदीप का उपचार होता है । जब इन समनन्तर चणों में से 
एक, पूर्व क्षण से श्रन्यत्र, देशान्तर में उत्पद्यमान होता है, तो कहा जाता है कि प्रदीप जाता 
है । किन्तु अचि-सन्तान से प्रथक्‌ और अन्य कोई गन्ता नहीं है | जत्र एक चित्त-क्षण विपयान्तर 
में उसद्यमान होता है, तब कहते हैं कि विज्ञान इस विषय को जानता है । यदि हम यह भी 
मान लें कि एक नित्य आत्मा और नित्य असंचारी मन का संयोग होता है; तथापि श्राप 
विशिष्ट संयोग का होना, जो विशिष्टचित्त के लिए. आवश्यक है; कैसे सिद्ध कर सकते हैँ? 
क्या आप यह कहेंगे कि यह विशिष्टता बुद्धि-विशेष के कारण होती है, जो आत्मा का गुण 
हैं? किन्तु बुद्धि में भी वही कठिनाई है, जो मन में है । ज ग्रात्मा विशिष्ट है, तब बुद्धि कैसे 
विशिष्ट होगी १ क्या आप कहेंगे कि संस्कार-विशेष से आत्मा और मन का संयोग-विशेष होता 
हैं, और इस विशेष से बुद्धि-विशेष होता है ? इस पच में आत्मा निष्प्रयोचनीय हो जाता है । 
आप यह क्यों नहीं कहते कि संस्कार-विशेषापेच्‌ चित्त से ही चित्त-विशेष होता हे । चित्तोसाद 
में आत्मा का सामर्थ्य नहीं दै, और यह कहना कि आत्मा से चित्त प्रवृत्त होते हैं, एक कुहक- 
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वैद्य के समान श्राचरण करना है, जो मंत्रों से ओषधि को अभिमन्त्रित करता है। फट! 
हाहा | मन्त्रों का उच्चारण करता हे, यद्यपि षध में रोग के उपशम का पामर्थ्य है | 

सांख्य का ्रालेप हे कि यदि अपर-विज्ञान पूर्व-विज्ञान से उलन्न होता है,ग्रात्मा से नहीं 
तो श्रपर-बिज्ञान पृव-विशान के सदश नित्य क्‍यों नहीं होता, जेसे--श्रंकुर-काणड-पत्रादि का होता 
है ! पहले प्रश्न का उत्तर यह हैं :--कर्योकि जो हेत-प्रत्यय-जनित ( संस्कृत ) है, उसका लक्षण 
अन्ययाल? ( स्थित्यन्यथात्व ) है | “संस्कृत? का ऐसा स्वभाव है कि उनकी सन्तान में अपर 
र्वे से भिन्न होगा | यदि इसके विपरीत होता तो ध्यान समाहित योगी का स्वयं व्युत्यान नहीं 
होता | क्योंकि काय और चित्त की उत्तत्ति नित्य सदश होती, और सन्तान के उत्तरोत्तर क्षण 
अनन्य होते । दूसरी कठिनाई के सम्बन्ध में यह कहना हे कि चित्तों के उत्पाद का क्रम भी 
निय है | यदि किसी चित्त को किसी दूसरे चित्त के अनन्तर उत्पन्न होना हे,तो वह उस चित्त 
के ग्रनन्तर उत्पन्न होगा | दूसरी ओर कुछ चित्तों में आंशिक सादृश्य होता हे, जिसके कारण 
वह अपने गोत्र के विशेष-लक्षुणवश एक दूसरे के अनन्तर उत्पन्न होते हैं | जिस चित्त का 
इन चित्तों में से जो गोत्र अर्थात्‌ बीज होगा, उसके अनुसार यद्द दूसरा चित्त होगा, अन्यथा 
जब सदृश गोत्र नहीं होगा तब नहीं होगा पुनश्च; विविध हेतुवश एक चित्त के अनन्तर 
विविध चित्त पर्याय से उत्पन्न हो सकते ह । इन सब चित्तों में जो “बहुतर” हँ--जो अतीत के 
प्रवाह में रह चुके हैँ, जो 'पटुतर” हँ--जो उत्पाद्य चित्त के आसन्नतरः हैं; वह पहले उत्पन्न 
होते हैं, क्योंकि इन चित्तों से चित्त-सन्तान प्रबल रूप से वासित होती है । 

वसुबन्धु पुनः कहते हैं कि यदि आपका यही मत है कि आत्मा चित्तों का आश्रय है,तो हम 
श्राप से उदाहरण देकर इस आश्रय-आश्रित संबन्ध का विवेचन करने के लिये कहते हैं । चित्त 
(बिते संस्कार प्रभावित करते हैं) चित्र या बदर-फल नहीं है, जिसे आत्मा का आधार 
चाहिये; जैसे मित्ति चित्र का आधार है या भाजन वदर-फल का आधार है । वस्तुतः एक 
पत्त में ( आत्मा और चित्त-संस्कार के बीच ) प्रतिधातित्व स्वीकार करना पड़ेगा और दूसरे 
प्न में चित्र और बद्र-फल `का, भित्ति और भाजन का एयग-देशत्व होगा | आप कहते हैं 
कि यथा एथिवी, गन्ध, रूप, रस, स्प्रध्व्य का आश्रय है; उसी प्रकार आत्मा चित्त-संस्कार का 
आश्रय है | हम इस उदाहरण पर प्रसन्न हैं, क्योंकि यह आत्मा के अभाव को सिद्ध करता है। 
यथा गन्धादि से न्यत्र एथिवी की उपलब्धि नहीं होती, जिसे लोक में “प्रथिवी? कहते हैं 
वह रूपादि का समुदाय मात्र हे। उसी प्रकार चित्त-संस्कारों से अन्य आत्मा नहीं है । 
पृथिवी गन्धादि से अन्य है यह कौन निर्धारित कर सकता है ? किन्दु यदि गन्धादि से अन्य 
पृथिवी है तो यह व्यपदेश कैसे होता है, कि यह गन्धादि प्रथित्री के हैं । विशेषण के लिए 
पृथिवी का गन्ध, एथिवी का रस ऐसा कहते हैं। दूसरे शब्दों में--इससे यह सूचित किया 
बाता है कि अमुक गन्ध-रस आदि की एथिवी आख्या है; यह वह गन्ध, रस आदि नहीं है 
जिनकी अप? श्राख्या है । यथा लोक में जब किसी वस्तु को काष्ठ-प्रतिमा का शरीर कहते हैं, 
तो इससे यह सूचित किया जाता है कि यह वस्तु काष्ठ को है, मृण्मय नहीं है | 

बसुबन्धु पूळुते हैं कि यदि आत्मा संस्कार-विशेष की अपेक्षा कर चित्त का उत्पाद करता है 
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तो यह सब चित्तो का युगपत्‌ उत्पाद क्यों नहीं करता ? वैशेषिक उत्तर देते हें$--क्योंकि वलिष् 
संस्कार-विशेष श्रन्य दुबल संस्कार-विशेषों की फलोलत्ति में प्रतिबन्धक है,और यदि बलिष्ठ संस्कार 
नित्य फल नहीं देता तो इसका कारण वही है, जो ्रापने चित्त से सन्तान में आहित वासना के 
विवेचन में दिया है | हमारा मत है कि संस्कार नित्य नहीं हैं, और उनका श्रन्यथास होता है | 
वसुबन्धु कहते हैं कि उस अवस्था में आत्मा निर्थक होगा, संस्कारों के बल-विशेष से चित्त-विशेष 
उत्पन्न होंगे, क्योंकि आपके संस्कार और हमारी वासना के स्वभाव में कोई अन्तर नहीं है। 
वैशेषिक कहता है कि स्मृति-सँस्कारादि गुण पदार्थ हैं. इन गुण पदाथों का आश्रय कोई न 
कोई द्रव्य होना चाहिये, और एथिवी आदि नौ द्रव्यों में ऐसा आत्मा ही हो सकता है, कयोंडि 
यह अग्राह्म है कि स्मृति तथा अन्य चैतलिक गुणों का आश्रय चेतन आत्मा के अतिरिक्त 
कोई दूसरा द्रव्य हो । किन्तु द्रव्य-गुण का सिद्धान्त सिद्ध नहीं है । बौद्ध इससे सहमत नहीं ह 
कि स्मृति-संस्कारादि गुण पदार्थ हैं, द्रव्य नहीं है | उनका मत है कि यत्किचित्‌ विद्यमान है 
वह सब “द्रव्य? है | वैशेषिक पुनः कहते हैं कि यदि वास्तव में आत्मा का ग्रस्तिल नहीं है तो 
कर्मफल क्या है ! बौद्ध कहते हें कि पुद्गल का सुख दुःख का अनुभव ही कर्मफल है | 
वैशेषिक पूछते हैं कि आप पुद्गल से क्या समझते हैं ? बौद्ध कहते हैं कि जब हम अहम! 
कहते हँ तब हमारा आशय "पुद्गल? से होता है । यह “श्रम्‌? अहंकार का विषय है | 
वैशेषिक पूछते हैं कि फिर कर्म का कती कौन है; फल का उपभोग करने वाला कौन हे! 
और उत्तर देते हें कि कती, उपभोक्ता आत्मा हे । बौद्ध कहते हैं कि जिसे किसी कमं का 
कर्ती कहते हें, वह उसके सब कारणों में उस कर्म का प्रधान कारण हे । काय-कम की उत्तत्ति 
का प्रधान कारण वास्तव में क्या है ? स्मृतिक्म के लिए छुन्द काम करने की अभिलाषा 
उत्पन्न करती हे, छुन्द से वितर्क उद्यन्न होता हे, वितर्क से प्रयत्न प्रवृत्त दोता हे, इससे वायु 
उत्पन्न होती है, वायु से काय-कर्म होता है | इस प्रक्रिया में वैशेषिकों की आत्मा का क्या कारित्र 
है १ यह आत्मा काय-कर्म का कर्ता निश्चर ही नहीं है | इसी प्रकार वाचिक तथा मानसिक 
कर्म को भी समभना चाहिये । 

यद्यपि वसुबन्धु श्रात्मा के दस्ठ-सत्‌ होने का प्रतिषेध करते हैं, तथापि बौद्धधर्म मे 
प्रायः अनिश्चितता देखी जाती है | लोक की शाश्वतता के प्रश्न को ले लीजिए, इस प्रश्‍न के 
संबन्ध में भगवान्‌ ने चार बातों का व्याकरण नहीं किया है | यदि प्रश्नकती लोक से आएमा का 
ग्रहण करता है तो, प्रश्‍न की चतुष्कोटि अयथार्थ हो जाती है, क्योंकि आत्मा कां अखिल 
परमार्थतः नहीं है | यदि वह लोक से संसार का ग्रहण करता है,तो भी चवुष्कोटि श्रयथार्थ दै | 
यदि संसार नित्य है तो मनुष्य निर्वाण की प्राप्ति नहीं कर सकता; यदि यह नित्य नहीं है तो 
सब आकस्मिक निरोध से--प्रयत्न से नहीं, निर्वाण का लाभ करेंगे | यदि यह नित्ल 
और अनित्य दोनों है, तो कुछ नित्रीण प्राप्त नहीं करेंगे और अन्य ञ्रकस्मात्‌ प्राप्त करेंगे | 
यह कहना कि लोक संसार के अर्थ में न शाश्वत है, न अशाश्वत; यह कहने के बराबर है 
कि जीव निर्वाण की प्राप्ति नहीं करते हैं और करते भी हैं | यह विरोधोक्ति हे । वस्तुतः निर्वाण 
मार्ग द्वारा पाया जा सकता है | इसलिए कोई निश्चित उत्तर स्वीकार नहीं किया जा सकता | 
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श्रन्त में वसुबन्धु परीक्षा करते हैं कि बीज से फल की उत्पत्ति कैसे होती है । लोक में 
कहते हैं कि फल बीज से उलन्न होता है, किन्तु इस उक्ति का यह श्रर्थ नहीं होता कि फल 
निबद्ध-बीन से उत्प होता है, या फल बीज के अनन्तर ग्रर्थात्‌ विनश्यमान-त्रीज से उप्पन्न 
होता है | वास्तव में बीज-सन्तान के परिणाम के श्रतिप्रकृष्ट-ह्ञण से फल की उत्पत्ति है । 
बीज उत्तरोत्तर अंकुर, कांड, पत्र का उत्मादन करता है, श्रौर अन्त में पुष्प का; जिससे फल का 
प्रादुर्भाव होता है । यदि कोई यदद कता है कि चीज से फल की उतत्ति होती हैं, तो इसका 
कारण यह है कि बीज ( मध्यवर्तियों की 9 परंपरा से पुष्प में फलोत्यादन का सामथ्यं आहित 
करता है | यदि बीज फलोत्पादन के सामर्थ्य का--जो पुष्प में पाया जाता है, पूर्व हेतु न होता 
तो पुष्प बीज के सदृश फल उत्पन्न न करता | इसी प्रकार कहा जाता है कि फल कर्म-जनित 
है, किन्तु यह विनष्ट कर्म से उत्पन्न नहीं होता, यदद कर्म के अनन्तर उत्पन्न नहीं होता; यह 
कर्म-समुत्थित सन्तान के परिणाम के ग्रतिप्रकृष्ट क्षण से उत्पन्न होता है | सन्तान से हमारा 
अभिप्राय रूपी और अरूपी स्कन्थो से है, जो अविस्छिन्न रूप से एक सन्तान में उत्तरोत्तर 
प्र्चमान होते हैं, और जिस सन्तान का पूर्व हेतु कर्म है । इस सन्तान के निरन्तर क्षण हैं; 
इसलिए सन्तान का परिणाम, अन्यथात्व होता है | इस परिणाम का अन्य क्षण एक विशेष 
या प्रकृष्ट सामथ्यं रखता है । यह सामथ्यं फल का तत्काल उत्पादन करता है | इस कारण यह 
क्षण ग्रन्य क्षणों से विशिष्ट है | इसलिए, इसे “विशेष” अर्थात्‌ परिणाम का प्रकर्षपर्यन्त प्राप्त 
क्षण कहते हैं। 


श्र 


त्रयोदश अध्याय 
कर्म-फल के सिद्धान्त 


कर्म-चाद्‌ 


जीवलोक और भाजनलोक ( विश्व ) की विचित्रता ईश्वर कृत नहीं है । कोई ईरवर 
नहीं दै, जिसने बुद्धिपूवक इसकी रचना की हो। लोक-वैचित््य कर्मज है । यह सत्वोँ के कम 
से उत्पन्न होता है । कर्म दो प्रकार के है--चेतना और चेतयित्वा | चेतना मानस कमं है । 
चेतना से जो उत्पन्न होता है, अर्थात्‌ चेतयिस्वा-कर्म चेतनाकृत है। चेतयित्वा कर्म दो 
हे--कायिक और वाचिक । इन तीन प्रकार के कर्मों की सिद्धि आश्रय, स्वभाव और समुत्यान 
इन तीन कारणों से होती है । यदि हम आश्रय का विचार करते हैं, तो एक ही कमं ठहरता 
है, क्योंकि सत्र कर्म काय पर आश्रित हँ । यदि हम स्त्रभात्र का विचार करते हैं, तो वाकूकम 
ही एक कर्म है, अन्य दो का कत्व नहीं है, क्योंकि काय, वाक्‌ और मन इन तीन में से केवल 
वाकू स्वभावतः कर्म है | यदि हम समुत्यान का विचार करते हैं, तो केवल मनस्‌ कमं है 
क्योंकि सब कर्मों का समुत्यान ( आरम्भ) मन से है । 

सब कम “उपचित? ( संचितकर्म, क्रियमाणानि कर्माणि, आरब्धफलानि कमौणि ) 
नहीं होते, अर्थात्‌ फल देना आरंभ नहीं करते | कृत? कर्म और “उपचित? कर्म में भेद है। 
“उपचित? कमं की व्याख्या अ्रभिधमंकोश [ ४,१२० ] में दी है | वही कमं उपचित होता 
है, जो स्वेच्छा से या बुद्धिपूवक ( संचिन्त्य) किया जाता है । अबुद्धिपूर्वक कर्म, बुद्धिपवक 
सहसाकृत कर्म, या वह कमं जो श्रान्तिवश किया जाता है, उपचित नहीं होता । भाष्याक्षेप से 
अभ्यासवश जो मृषावाद का अनुष्ठान होता है, वह अकुशल-कर्म है, किन्तु वह उपचित 
नहीं होता । जो श्रान्तिवश अपने पिता का वध करता है, वह उपचित कमं नहीं करता | 
जो कम असमाप्त रहता है, वह उपचित नहीं होता । कोई एक दुश्चरित से दुर्गति को 
प्राप्त होता है, कोई दो से, कोई तीन से; कोई एक कर्मपथ से, कोई दो से,""***"*' कोई 
दश से | यदि जिस प्रमाण से दुर्गति की प्राप्ति होती है, वह प्रमाण ग्रसमाप्त रहता है, तो 
कृत? कम “उपचितः नदीं होता; समाप्त होने पर हौ उपचरित होता है । कर्म करने के उपरान्त 
यदि अनुताप होता है, तो कृत कर्म 'उपत्ित? नहीं होता। पाप के आविष्कृत करने से पाप 
की मात्रा का तनुत्व या परित्तय होता है । पाप कर्म का प्रतिपक्ष होने से कृत कम “उपचित? 
नहीं होता । पाप-विरति काँ ब्रत लेने से, शुभ का अभ्यास करने से, आश्रय-त्रल से, श्रर्थात्‌ 
बुद्धादि की शरण में जाने ते, पाप कर्म “उपचित” नहीं होता । 

जब कमं अशुभ है, और उसका श्रकुशल परिवार है, तभी कर्म “उपचित? होता है। 
जो कर्म विपाक-दान में नियत है, वह उपचित होता है; जो अनियत है, वह “उपचित” नहीं 
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होता । वस्तुतः पृष्ठ, से ही कर्म की परिसमाप्ति दोती है । कर्म की गुरुता प्रयोग, मौलकर्म 
और एउ की गुरुता पर निर्भर करती है । 
छद मानसिक-कर्म 

हम ऊपर कह चुके हैं कि कर्म दो प्रकार का हेः--चेतना और चेतयित्वा कर्म । 
चेतना मानस कर्म है | कायिक-दाचिक कर्म के बिना ही मानस कर्म अपने अभीष्ट 
की प्राप्ति कर सकता हैं | दरडकारण्यादि की कथा है, कि ऋषियों के मनःप्रदोष से वह निर्जन 
हो गये, उनके कोप से दण्डकादि ऱ्य हो गये, और महाजन का व्यापाद हुआ । यह मानस 
कम की गुरुता को सिद्ध करता हँ । अतः भगवान्‌ कहते हैं कि तीन दणडों ( कायदण्ड, 
बागदण्ड, मनोदण्ड; दणड ) में मनोदण्डं महासावद्य है, और सर्व सावद्यो में ( पापों में ) 
मिध्ादृष्टि सर्व पापिष्ठ है ऋद्धिमान्‌ श्रमण या ब्राह्मण की चेतना का बड़ा सामथ्ये है । 

मैत्री-भावना भी एक चेतना दै या चेतना-सन्तति है । मैत्री-भावना में कोई प्रतिग्राहक 
नहीं है | परानुप्रह नहीं होता, तथापि मैत्री-चित्त के वल से ही उसके लिए पुण्य का उत्पाद 
होता है । मैत्री-चित्त में रुचि का दोना ही मानस-कर् है । 

इसी प्रकार भगवद्देशना को श्रवण कर, कि सर्व दुःख हे, मैं उसमें श्रद्धा उत्पन्न करता 
हूँ, मैं उसमें अभिनिविष्ट होता हूँ । अन्त में मेरी इस देशना में रुचि होती है, और मैं इस 
दुःख-सत्य का साक्षात्कार करता हूँ | यह सब चेतनाख्य कर्म हैं । 
काय-कमे घाकू-कर्म 

ऋषियों की शुद्ध चेतनो से ही फल होता है । किन्तु सामान्यतः फल प्राप्ति के लिए 
चेतन को काय और वाकू का समुत्थान करना होता है | 

शत्रु के प्राणातिपात की चेतना और शत्रु का प्राणातिपात एक नहीं है । प्राणातिपात 
एक चेष्टा-विशे है, काय-सन्चिवेश विशेष है; जिससे जीव के जीवन का अपहरण होता है। 
यदि मैं शत्रु का वध करता हूँ, तो मैं उसका अधिक अपकार करता हूँ; यदि मैं केवल उसका 
उपघात करता हूँ, तो कम अपकार करता हूँ । मेरे द्वेष का भाव प्राणातिपात से इढ और सबल 
होता है। मानसिक पूजा और भक्ति से मेरी चित्त-सन्तति वासित होती है । किन्तु यदि मेरी 
भक्ति सक्रिय हो तो मेरा पुण्य अधिक हो | जो अप्रतिष्ठित देश में बुद्ध का शारीर स्तूप 
प्रतिष्ठित करता है, जो चातुर्दिश भिचु-संघ को आराम-विहार प्रदान करता है, जो भिन्न संघ 
का प्रतिसंघान करता है, वह ब्राह्म-पुस्य का प्रसव करता है। अतः काय-विज्ञत्तिा और वाग- 
विज्ञप्ति का सामर्थ्य चेतना से पृथक्‌ है । ऱ्य 
कमे की परिपूणंता, समाप्तता ( परिपूरि ) 

चेतना क्षणिक है। किन्तु पौनःपुन्येन अभ्यासवश कायवाम्िशसि का समुत्थान 
करने से इसकी गुरुता होती है । अन्य शब्दों में बहु-चेतना-वश कर्म की गुरुता होती है । 
अतः परिसमात और असमास कर्म में विशेष करना चाहिये | 

कर्म की परिपूर्णता के लिये निम्नलिखित चार बातों की आवश्यकता है: 


२५२ बोरू-धम-दृशण 


प्रधोग--श्र्थात्‌ यह आशय कि मैं इस इस कर्म को करूँगा ( यह शुद्ध चेतना 
है । तत्र इसे चेतना-कर्म कहता है । यहाँ चेतना ही कर्म है )। 

मौल प्रयोग--तदनन्तर पूर्व कृत संकल्प के श्रनुसार कर्म करने की चेतना का उत्पाद 
होता है। काय के संचालन या वाग्‌-ध्वनि के निःसरण के लिए यहद चेतना होती है । इस 
चेतनावश वह प्रयोग करता है | यथा--एक पुरुष पशु के मारने की इच्छा से अपने शयन से 
उठता है, रजत लेता है, श्रापण को जाता है, पशु की परीक्षा करता है, पशु का क्रय करता है, 
उसे ले जाता है, घसीटता है, उसे अपने स्थान पर लाता है, उसके साथ ढुव्यंवहार करता है | 
वह शस्त्र लेकर पशु पर एक बार, दो बार प्रहार करता है । जत्र तक कि वह उसको मार नहीं 
डालता तब तक वध ( प्राणातिपात ) का प्रयोग रहता है । 

मौल कमंपथ--जिस प्रहार में यह पशु का वध करता है, अर्थात्‌ जिस चण में पशु 
मृत होता है, “उस क्षण की जो विज्ञप्ति ( काय-कर्म ), और उस विज्ञप्ति के साथ उत्पन्न चो 
अविज्ञसि होती है, बह “मौल कर्मपथः है। विज्ञप्ति से संभूत शुभ-अशुभ रूप “अविशप्तिः है। 
सौत्रान्तिकों का कहना है कि जब वध के लिए नियुक्त पुरुष वध करता है, तब यह न्याय है कि 
प्रयोक्ता की चित्त-सन्तति में एक सूकम परिणाम-विशेष होता है, जिसके प्रभाव से यह सन्तति 
भविष्य में फल की अभिनिष्पत्ति करती है| दो कारणों से वह प्राणातिपात के पाप से स्पष्ट 
होता है--प्रयोगतः और प्रयोग के फलपरिपूरितः । 

घृष्ठ--त्रध से उत्पन्न अनन्तर के अविज्ञसि-क्षण “एड? होते हैं; विशपति-क्षण की 
सन्तति भी 'प्रष्ठः होती है । यथा पशु के चर्म का अपनयन करना, उसे धोना, तौलना, 
बेचना, पकाना, खाना, अपना अनुकीतेन करना | 

“प्रयोग? पूर्वं कृत संकल्प और उसके अनुसार कर्म करने की चेतना का उत्पाद है | यह 
स्वयं दूसरों का अपकारक है | वधिक पशु का वध करने के पूर्व उसको पीड़ा पहुँचाता है। 
“प्रयोग? प्रायः गरिष्ठ अवद्य से परिपूर्ण होता है | यया--एक पुरुष काम-मिथ्याचार की दृष्टि से 
स्तेय ( श्रदत्तादान ) या वध करता हे | 

“पृष्ठ” मौल कर्मपथ का अनुवर्तन करता है | इसका महत्त्व है। यदि मैं हत शत्रु के 
विरुद्ध भी द्वेष करूँ तो मैं द्रेपमाव की बृद्धि करता हूँ। जब “एषठ? का सर्वथा" श्रमाव रहता है, 
-तब मौल कमै का स्वभाव बदलता है | यदि मैं दान देकर पश्चात्ताप करूँ, तो मेरे दान के पुण्य- 
परिमाण में कमी होती है । 
प्रयोग और मोल-कमे 

प्राणातिपात कर्मपथ के लिए मृत्यु होना आवश्यक है । यदि मैं वध की इच्छा से किती 
पद्य का उपघात करता हूँ किन्तु वह मृत नहीं होता, तो प्राणातिपात नहीं है । जिस प्रहार से 
तत्काल या परचात्‌ मृत्यु होती है, वह प्रहार प्राणातिपात के प्रयोग में संमिलित दै । 
जिस क्षण में पशु मृत होता दै, उस क्षण की जो विशसि और उस विश्ञप्ति के साथ उत्पन्न 
जो अविशति होती हे, वह मोल कमे-पथ है । अतः यदि में इस प्रकार प्रहार करूँ, जिसमें 
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पशु की मृत्यु हो जाय, और यदि उसकी मृत्यु तत्काल न हो, और मैं उस पशु की मृत्यु के पहले 
ही मृत हो जाँ, तो मैं प्राणातिपात के प्रयोग से “षट? होकर मृत होता हुँ, किन्तु प्राणाति- 
पात फे मौल कर्म-पथ से 'स्पृष्टः नहीं होता । क्‍योंकि जिस क्षण में मौल-कर्म सम्पन्न होता 
है, उस चण में मैं अन्य होता हूँ। मैं अब वह आश्रय नहीं हूँ, जिसने प्रयोग संपन्न 
किया है | 
प्राणातिपात की आज्ञापन-विशप्ति 

प्राणातिपात की आज्ञा प्राणातिपात नहीं है । प्राणातिपात तभी है, जब आशा का 
श्रनुसरण हो, और यह उसी क्षण में है, जिस क्षण में आराशा के अनुसार कार्य होता है। 
एक भिक्तु दूसरे मिक्ु से अमुक का वध करने के लिए. कहता है । वह ग्रपराध करता है, दूसरा 
भिक्षु श्रमुक का वध करता है | उस समय दोनों मिल्नु एक गुरु पाप के दोगी होते हँ । इससे 
उनकी मिन्नुता नष्ट होती है। यदि द्वितीय मिल्नु को संज्ञा-विश्रम होता है, ओर वह अन्य का 
बध करता है तो उस अवस्था में प्रथम का एक अपूर्व अपराध होता है, द्वितीय का गुरू पाप 
होता है। यदि द्वितीय मिज्षु दूसरे का वध यहद जान कर करता है, कि यह अन्य है, तो प्रथम 
का उत्तरदायित्व नहीं है | 
पुण्य-ऐेत्र 

उपकार और गुण के कारण क्षेत्र विशिष्ट होता है, यया-माता को दिया 
दान विशिष्ट होता है; यथा-शीलवान्‌ को दान देकर शतसहस त्रिपाक होता है । सब दानों में 
मुक्त का मुक्त को दिया दान श्रेष्ठ है । इस प्रकार कमाँ की लघुता और गुरुता जानने के लिए 
त्र का भी विचार रखना होता है | पितृ-मातृ-वध आनन्तर्य कर्म है। आनन्तर्यं का दोषी 
इस जन्म के अनन्तर ही नरक में जन्म लेता है.। यह 'आनन्तयं? इसलिए कहलाते हैं, क्योंकि 
इनका फल अनन्तर ही उत्पन्न होता दै | किसी मिल्नु को दान देना पुण्य है पर किसी अइत्‌ 
को दिया गया दान महत्‌-पुण्य का प्रसव करता है । थरईत्‌-वघ आनन्तय कमं है । 

गुण के कारण विशष्ट आर्य पुण्य-अपुण्य के क्षेत्र हैं। इनके प्रति किया हुआ शुभ या 
्रशुम महत्पुए्य या महत्‌ पुण्य का प्रसव करता हूँ | 

यदि मैं यज्ञदत्त ( जो आर्य नहों ह) का वध करने की इच्छा से आर्य देवदत्त की 
इया करता हूँ तो मैं आय के वध का आपन्न नहीं हुँ, क्योंकि आश्रय के विषय में संज्ञा 
विश्रम है | किन्तु यदि मैं बुद्धिपूर्वक, बिना श्रम के, आर्य देवदत्त का वध करू, तो मैं आयं 
के प्राणातिपात का पन्न हूँ; यद्यपि मुझको आर्यता का ज्ञान न हो । 

यदि मैं एक मिल्नु को, जो वस्तुतः आये है, सामान्य मिकु समक कर दान दू तो मैं 
श्रमित पुण्य का भागं हुँगा । इसके विपरीत जो ।मछु अपने से छोटे मिल्नु का, जिसके 
न की वह उपेक्षा करता है; पराभव करता हें, वह पाँच सौ बार दास होकर जन्म 

है 

इसीलिए आर्य अरणा-समाधि ( कोश, ७,३६ ) का अभ्यास करते हैं। जिनमें 

उसके दर्शन से किसी में क्रा की उत्पत्ति न दो, निपमं उनके लिए किसो में रागदर 
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मानादि उत्पन्न न हों । बड जानते हैं कि वह अनुत्तर पुण्य-क्षेत्र हैं। उनको भय है कि 
कहीं दूसरे उनको देखकर उनके विषय में क्रश न उत्पन्न करें ( जो विशेष कर उनको हानि 
पहुँचावे ) | उनकी ग्ररणा-समाघि का यह सामर्थ्यं है कि दूसरों रें क्लेश उत्पन्न नहीं होता | 
शविश्प्ति-फर्स 

ऊपर हम कह चुके हैँ कि विज्ञप्ति से संभूत कुशल-ग्रकुशल रूप “अ्रविश्प्ति? है । यहाँ 
हम अविज्प्ति की व्याख्या करेंगे । 


“विज्ञप्ति? वह है जो काय द्वारा या वाक्‌ द्वारा चित्त की अभिव्यक्ति को “ज्ञापितः करती 
है । प्राणातिपात-बिरति का समादान ( ग्रहण ) जिस वाक्य से द्वोता है, वह वाम्िज्ञप्ति है | 
प्राणातिपात की आज्ञा, अर्थात्‌ “ग्रमुक का वध करो? वाग्विज्ञत्ति है । काय का प्रत्येक कर्म काय- 
विशप्ति है। 


जो प्राणातिपात की ग्राज्ञा देता है, वद वामखिज्ञप्ति का आपन्न है | जिस चण में बधिक 
वध करता है, वह काय-विज्ञत्ति का आपन्न होता हे । किन्तु हम कह चुके हैं कि प्राणातिपात की 
आशा देनेवाला उस क्षण में वध नामक कायिक-विज्ञत्ति का आपन्न होता है, जिस क्षण में 
उसी आज्ञा का अनुवर्तन कर वध होता है | उस क्षण में वह किस प्रकार का कर्म करता है | 
उस समय वह अन्य कार्य में व्यापत होता है | कदाचित्‌ वह अपनी ग्राज्चा को भी भूल गया 
है | वह उस समय पाप-चित्त से संप्रयुक्त नहीं है | अ्रतः यह स्त्रीकार करना पड़ेगा कि बध के 
क्ण में आशा.देने वाले में अविश्वापत कर्म की उत्पत्ति होती है | यह कर्म कुछ “ज्ञापितः नहीं 
करता, तथापि यह विज्ञप्ति के समान वस्तुसत्‌ है | यह श्रविज्ञत्ि कायिक-अविश्ञप्ति कहलाती है । 
यद्यपि यह वाम्विज्ञप्ति ( प्राणातिपात की आज्ञापन-विज्ञप्ति ) से संभूत होती है, क्योंकि यह 
काय-विज्ञाप्त ( वध-कर्म ) के छृण में उत्पन्न होती है । 


जिस सत्व ने प्रातिमोक्ष-संवरः का समादान किया है, वह निःसन्देह अन्य से भिन्न 

है। जिस मिछु ने प्राणातिपात-विरति का समादान किया है, वह उससे कहीं श्रेष्ठ है 
जो सुश्चवसर न पाने के कारण प्राणातिपात से विरत है, किन्तु जो अवसर पाने पर 
वध करेगा | निद्रा की अवस्था में भी भिक्ु, भिल्ल ही रहता है । अतः हमको 
स्वीकार करना पड़ता है कि--“में प्राणातिपात से विरत होता हूँ” यह वाखिश्ञप्ति 
एक आंवज्ञात का उत्पाद करती है | यह विज्ञप्ति के सदृश दूसरे को कुछ विज्ञापित 
नहीं करता | इसका अनुबन्ध है । निद्रा में, असंज्ञि-समापत्ति और निरोध-समापत्ति में, यहाँ तक 
विक्षिप्त-चित्त में भी, इसका बृद्धि होती रहती है । यह एक सेतु है जो दौःशील्य का प्रति- 
१० “संवरः “विरति' को कहते हैं । संवर वह हे, जो दौःशील्य-प्रबन्ध का संवरण करता है | 
आतिमोक्ष-संवर इस लोक के सत्वो के शील को कहते हें । यह आउ प्रकार का हे- 

` सिक्ष, भिक्षुणी, भ्रामणेर, श्रामणेरिका, उपासक, उपासिका, शिक्षमाण और उपवसथ 


का संघर । 
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बन्धफ है | इसी प्रकार जिसका व्यवसाय वध करना है, वह सदा प्राणातिपात का अविशप्ति-कर्म 
करता रहता है । 


मिज्षु की ्रविज्ञप्ति “संवर? है, बधिक की ्रविज्प्ति संवर’ है | वत-समादान से 
“वर? का ग्रहण होता है । प्राणातिपात की जीविका होने से ग्रसंवर का ग्रहण दण दोता है । अथवा 

दि कोई “अ्रसंवरस्थ? के कुल में जन्म लेता है, या यदि प्रथम बार पापकम करता है तब असंवर 
का ग्रहण होता है | इसके लिए, कोई विधिपूर्वक असंवर का अह्ण नहीं करता । सदा पाप- 


क्रिया के अभिप्राय से कर्म करने से असंबर का लाभ होता है | 


क्या कोई बिना कायिक या वाचिक कर्म के, बिना किसी प्रकार का विज्ञापन किये 
मृषावादावद्य से सृष्ट दो सकता हे ? हाँ, भिक्षु भिक्तु-पोषध ( उपवास ) में तूष्णींभाव से 
मृषावादी होता है । वस्तुतः भिल्षु-पोप्रध में विनयघर प्रश्‍न करता दे--“क्या आप परि 
हुँ १” यदि मिल्नु की कोई श्रागत्ति ( दोप ) है, और वद उसे आविष्कृत नदीं करता, 
और तृष्णीमाव से ्रधित्रासना ( अनुमोदन ) करता है, तो वदद मृत्रावादी होता है। 
किन्तु भिक्षु काय-बाकू से पराक्रम ( आक्रमण, मारण ) नहीं करता, इसलिए विज्ञप्ति नहीं 
है, और कायावचरी विज्ञप्ति वहाँ नहीं हो सकती जहाँ विज्ञप्ति का अभाव हँ । इसका 
समाधान होना चाहिए, । 


संघभद्र समाधान करते हैं | वह कहते हैं कि परिशुद्ध भिल्लुसंघ में प्रवेश करता 
है, बैठता है, अपना ईर्यापथ कल्पित करता है । यदद उसकी पूर्व विज्ञप्ति हें | यह कायिक- 
बिज्ञप्ति मृषावाद की वाकृ-अविज्ञप्ति का उत्पाद उस चण में करती है, जिस क्षण में वह उस 
स्थान पर खड़ा होता हे | 


केवल चेतना ( आशय ) और कर्म ही सकल कर्म नहीं हैं | कर्म के परिणाम का भी 
विचार करना होगा । इससे एक अपूर्व कर्म, एक विज्ञप्ति होती है । 


अतः दान का पुण्य दो प्रकार का है ४--वबह पुण्य जो त्यागमात्र से ही प्रसूत होता 
है ( त्यागान्वय-पुण्य ), और वह पुण्य जो प्रतिग्रहीता द्वारा दान-वस्तु के परिमोग से संभूत 
होता है ( परिभोगान्तरेय-पुण्य ) | एक सत्व मिल्नु को दान देता है । चाहे वह मिक्तु उस दान- 
वस्तु का परिभोग न करे, चाहे वह दिए अन्न को न खाये. तथापि सत्व का त्याग--जो विज्ञप्ति 
है, पुण्य का प्रसव करता है। चैत्य को दिया दान त्यागान्वय-पुण्य है । इसी प्रकार मैत्री 
ब्रह्मविहार में किसी की प्रीति नहीं होती, और न किसी पर अनुग्रह होता है, तथापि मैत्री- 
चित्त के बल से स्यागान्वय-पुण्य प्रसूत होता हे | किन्तु यदि भिक्षु दान-वस्तु का परिमोग करता 
है, और उससे उपकृत हो उसमें समापत्ति में प्रवेश करने की शक्ति उन्न होती है, तो इससे 
एक ns का उत्पाद होता है, जिसका पुण्य दानकृत अनुग्रह की मात्रा के ्रनुसार 
होता है | 
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देव और पुरातन कमे 
कर्म चेतना तथा चेतनाकृत शरीर-चेश और वाग-ध्वनि है । इससे कर्म-स्वातन्त्य का 


स्वभाव प्रकट होता हे । कर्म मानस, कायिक और वाचिक है। कर्म के यह प्राचीन भेद हूँ 
यह भी यही सिद्ध करते हैं । 


किन्तु सब इस स्वातन्त्र्य को नहीं मानते | ईश्वरवादी यह कहते हैं कि ईश्वर सत्वो के 
कर्मों का विधायक दै । नियतिवादी कहते हैं कि दैव जीव को कर्म में नियोजित करता है, जैसे 
वह सुख-दुश्ख का देनेवाला है। दैव क्‍या है! यातो यह यहच्छा है, अर्थात्‌ हमारे कमं 
अकारण होते हैं, या यह पुरातन कर्म हैं “देवं पुरातनं कर्म? ( बोधिचर्यावतार ८,८१ )। इस 
जन्म के हमारे कर्म पूर्व-जन्म-कृत कर्मों के फल हैं । 

किन्तु यदि हम स्वतन्त्र नहीं हैं, तो हम पाप-क्रिया नहीं कर सकते और यदि 
यहच्छावश, ईश्वरेच्छावश, पुरातन कर्मत्रश हमारे कर्म होते हैं, तो हम स्वतन्त्र नहीं हैं | 
जातकमाला ( २३ ) में निम्न पांच वादों का निराकरण है । सब अहेतुक हैं, सब ईरबरा 
चीन हैं, सब पुरातन कम के आयत्त हैं, पुनजंन्म नहीं है, वर्ण-धम का सबको पालन करना 
चाहिये । 

किन्तु अपने प्रतिवेशी के स्वातन्त्य में विश्वास नरों करना चाहिये । अंगुत्तर ( ३,८६ ) 
के अनुसार “जब एक भिक्षु किसी सत्रह्मचारी को श्रपने प्रति अपराध करते देखता है, तो वह 
विचारता है कि यह 'आयुष्मान? जो मेरा आक्रोश करता है, पुरातन कर्म का दायाद है |” 


बुद्धि और चेतना 


हमने कहा है कि कर्म मुख्यतः चेतना है । सर्वास्तिवादियों के अनुसार छुन्द 
( >कठु-काम्यता या अनागत की प्राथना ), मनसिकार ( चित्त का आमोग, आलंबन 
में चित्त का आवन, अवधारण ) और अधिमोक्ष ( आलंबन का गुणावधारण ) 
चेतना के सहभू हँ । इनमें व्यायाम, निश्चय और अध्यवसाय जोड़िये । इनमें वितर्क जोडिये 
जो छुन्द के अनन्तर उत्पन्न होता है और जो कभी चेतना का प्रकार-विशेष है, और कमी 
प्रज्ञा का प्रकार-विशेष है | 

सर्वास्तिवादियाँ के अनुसार चेतना एक चैत्त है, अथीत्‌ चित्त-सहगत धर्म है। किन्तु 
पश्चेन्रियविज्ञान ( चक्तषुविज्ञान' ""****** कायविज्ञान ) में चेतना ग्रत्यधिक दुर्बल होती हे 
आर मनोविज्ञान में पट होती है । मनोविज्ञान, आलंतरन और आजँबन का नाम, दोनों जानता 
है । यह मनोविज्ञान है जो चक्तुविशान से अभिसंस्कृत हो वर्णों की ओर प्रवृत्त होता है, और 
इन्द्रियविज्ञान से एयकू स्मृति-विषय की ओर प्रवृत्त होता है। यह चेतना हे | यह स्ं- 
चित्तगत है । 

किन्तु सब मनोविज्ञान चेतना नहीं है | जिस चेतना को भगवान्‌ “मानस 
कर्म? कहते हैं, वह . विशेष प्रकार का मनोविज्ञान है । यह एक मनसिकार है, जो 
चित्त और कर्म का अभिसंस्कार करता है । चेतना चित्त को आकार-विशेष प्रदान 
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करती है, और प्रतिसन्धि = उपपत्ति ) विशेष के योग्य बनाती है । क्लेश का 
बिपाक तभी होता है, जत्र यह चेतना का समुत्थापक होता है । चेतना कर्म का 
अभिसंस्कार करती है। इसी के कारण शरीर-चेश शुम या अशुभ होती है। जब प्राणातिपात 
चेतना, संचेतना या अभिसंचेतना से उत्पादित होता है, तब इसका विपाक नरकोपपत्ति होती 
है | बुद्धिपूर्वक होने से ही कम अ्रभिसंस्कृत होता है | यदि कोई यह समझकर कि वह धान्य 
दे रहा है, सुवर्ण देता है, तो सुवर्ण का दान तो हृग्रा; किन्तु यह सुवर्ण-दान के कर्म में अभि- 
संस्कृत नहीं होता, क्योंकि सुवर्ण-दान की चेतना का श्रभाव है । 

प्रत्येक कर्म के लिए. एक मनसिकार चाहिये । एक इष्ट विषय दृष्टिगोचर होता है । मैं 
वीतराग नहीं हूँ । रागानुशय का रुमुदाचार होता है | मैं उस वस्तु के लिए प्रार्थना करता हूँ । 
यदि मैं सहसा बिना विचार किए. उसको ग्रहण करता हूँ, तो यह कर्म नहीं है; क्योंकि कोई 
चेतना नहीं है। श्रालंबन में मेरे चित्त का आवजन होता है । मैं उपनिध्यान करता हूँ। यह 
दो प्रकार के हँः--१. योनिशो मनसिकार, २. अयोनिशो मनसिकार | 

योनिशो अनसिकार--श्रनित्य को ग्रनित्य, अनात्म को अनात्म, अशुभ को अशुभ, 
इस सत्यानुलोमिक नय से चित्त का समन्वाहार, आवर्जन “योनिशो मनसिकार है 
(योनि-पथ )। 

शयोनिशो सबसिकार--अनित्य को नित्य इत्यादि नय से चित्त का उत्पथ आवर्जन 
है। पहले इष्ट विषय के यथार्थ स्वभाव का संतीरण ( सम्यक्‌ विचार-विमर्श ) होता है । 
तदनन्तर जो कर्म होता है, वह कुशल है। दूसरे पक्ष में मनसिकार उत्पथ है, कमै भी 
अकुशल है । 
इशल-अङ्शल भूल 

कुशल (शुभ )-कर्म क्षेम दै, क्योंकि इसका इष्ट-विपाक है; इसलिए, यह एक 
काल के लिए दुःख से परित्राण करता है ( कुशल साव ) | ञ्रथवा यह निर्वाण-प्रापक 
है, और इसलिए. दुश्ख से अत्यन्त परित्राण करता है ( अनाव कुशल )। श्रकुशल (अशुम)- 
कर्म श्रच्ेम है, इनका अनिष्ट विपाक है । 

लौकिक शुभ-कर्म का पुण्य-विपाक होता है । उसका विपाक सुख, अभ्युदय और- 
सुगति है । 

लोकोत्तर-कर्म अनाव है । अतः यह पुण्य-अपुण्य से रहित है, अर्थात्‌ अविपाक है । 
यह हित, परम पुरुषार्थ, अर्थात्‌ दुःख की अत्यन्त निद्धत्ति का उत्पाद करता है । यह निर्वाण 
परम शुभ है, क्योंकि यह रोग के अभाव के समान सवंया शान्त है । 

अतः जिसका दुभ्ख-विपाक है, वह अकुशल है; जिसका सुख-विपाक है, या जिसका 

विपाक निःशेयस है ( स्वग, ध्यान-लोक, निर्वाण ), वह कुशल है । सम्यकदृष्टि, जो निर्वाण- 
प्रापक है, शुम है; यह निर्वाण का आवाहन करती दै, क्योंकि यह सत्य है । वैराग्य जो ध्यानो- 
पपत्ति का उत्पाद करता है, शुम है; क्योंकि जिन वस्तुओं से योगी विरक्त होता है, वह औदा- 

३३ 
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रिक ( =स्थूल ), एथगजनोचित श्रौर दुःख-पूर्ण है । पुण्य-कम, जो स्वर्ग का उत्पाद करता 
है, इसलिए शुभ नहीं है कि वह स्वर्ग का उत्पाद करता है; किन्तु इसलिए कि वह धर्मता 
के ( धर्मों की श्रनादिकालिक शक्तिं) ययार्थ-शान की अपेक्षा करता है, क्योंकि यह द्वे 
तथा परस्वहरण की इच्छा से रहित हे। पुनः दुःख का उत्पाद करना अकुशल-कर्म का 
स्वभाव ही है। 
कुशल-मूल श्रात्मतः कुशल हैं, इनसे संप्रयुक्त चेतना और चित्त संप्रयोगतः कुशल हैं | 
आत्मतः कुशल या संप्रयोगत; कुशल धर्मों से जिनका संमुत्थान होता हे, ऐसे काय-कम, वाक्‌. 
कर्मादि उत्यानत; कुशल हैं। लोम, देष, मोइ श्रकुशल-मूल हैं। अलोम, अद्वेष, मोह 
कुशल-मूल हैं। 
मोह, विपर्यास, मिथ्याशान, दृष्टि है | अमोह इसका विपर्यय है। यह सम्यकृदृष्टि 
विद्या, ज्ञान, प्रज्ञा है। श्रलोम लोभ का अमाव नहीं हे, अद्वेष देर का अभाव नहीं है; 
यथा श्रमित्र “शत्रुः को कहते हँ, अन्त “असत्य? को कहते हें | इसी प्रकार अलोभ लोभ का 
प्रतिपक्ष है, श्रद्देष देष का प्रतिपक्ष है, इसी प्रकार श्रविद्या विद्या का प्रतिपक्ष है, विद्या का 
छामाव नहीं है । 


मूलत्रय का संबन्ध--लोम ओर द्वेष का हेतु मोह है । हम राग-द्वेघ केवल इसलिए 
करते हैं, कि इष्ट-अनिष्ट के स्वभाव के विषय में हमारा विपर्यास है | किन्तु पर्याय से राग: 
दोष भी मोह के देतु हैं | जो पुद्गल राग-द्वेषवश पाप-कर्म करता है, उसका विश्वास होता है 
फि पुनर्जन्म में पाप का दुः$खविपाक नहीं होता । मोह से कर्म का आरंभ नहीं होता, किन्तु 
जो पुदूगल पाप-कर्म के विपाक में प्रतिपन्न नहीं है, वह राग या देषवश अवद्य करेगा । 

मूलों का समुच्छेद--सब पुद्गल पुद्गल-माव के कारण कुंशल-अकुशल के 
भव्य हैं, क्योंकि उनमें कुशल-अकुशल मूल की प्राति है। यह बात नहीं है कि इन सब 
मूलों का सदा समुदाचार होता रहता है, किन्तु बाह्य प्रत्ययवश ( यथा इष्ट या अनिष्ट वस्तु 
का दर्शन ) इनका समुदाचार नित्य हो सकता है। हम उन पुदूगलों का वर्जन करते हैं 
जिनके कुशल-भ्रकुशल मूल का समुच्छेद हुआ है । 

कतिपय कर्म या लौकिक ध्यान से योगी अकुशल मूलों का तात्कालिक समुच्छेद 
करता है | निर्वाण-मागं से वह इनका आत्यन्तिक समुच्छेद करता है । 

मिथ्याहष्टिविश कुशल-मूल का समुच्छेद होता है, किन्तु समुच्छिन कुशल-मूल का 
पुनरुत्पाद हो सकता है | इसलिए, कुशल अकुशल से बलवत्तर दै । 

द्वेष-अह्वेष-द्वेष सदा अकुशल है । द्वेप्रकर्मा का विपाक दुःखमय होता है | द्वेष तथा 
ईष्या, क्रोध और तर्ज्जानत सव क्लेश, प्राणातिपात, उपत्रात, पारुष्य, पैशुन्य का मूल है । रतः 
इससे पर का विघात, दुःख होता है । अवद्य वह है, जो दूसरे का अपकार है । 

द्वेष अकुशल है, क्योंकि यह उसका अपकारक है जो द्वेष करता है। यह चित्त का 
दूएक है । द्वेष दोष है । जो द्वेष या ईष्यों करता है, वह स्वयं दुःखी होता दै । वह स्वमावतः 
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दौमैनस्य से संप्रयुक्त है, अतः द्वेष उस समय भी श्रकुशल है, जब वह परापकार नहीं करता | 
क्रोध सत्व ( जीव ) असत्व के विरुद्ध आघात ( चित्त-प्रकोप ) है । 


श्रद्वेष प्राणातिपादि से विरति है; यह ज्ञान्ति है। इसके श्रन्तर्गत दान, सूठ्ता वाक, 
लोक-संग्रह के कार्य, संघ्र-सामग्री ( संघ को समग्र रखना, उसमें भेद न होने देना ) मैत्री- 
भावनादि ( मैत्री, करुणा, मुदिता, उपेक्षा, यदद चार ब्रहाविहार ) हँ । सामान्य श्रार्यौ की 
मैत्री श्रद्ेप है । बुद्ध की मैत्री लोकोत्तर-प्रशा है और अमोह-स्वभाव है | 


लोभ-अल्लोभ -- लोभ अकुशल-मूल है | श्रलोभ, निर्वेद, विराग, कुशल-मूल है । 
लोभ वह छन्द है, जो दूसरे के दुःख का हेतु होता है। श्रमिध्या, अदत्तादान, 


श्रौर काममिथ्याचार लोभज हैं । ईष्या, पैशुन्य, प्राणातिपात और द्वेष-देतुक सर्व श्रवद्य अ्रप्रत्यक्त 
रुप से लोभ से प्रवृत्त होते हैं । 


अतः लोम राग से श्रन्य है । राग तमी अकुशल होता है, और दुश्ख-विपाक 
का उत्पाद करता है, जब वह सावद्य होता है । या तो वह दूसरे का अपकार करता है, 
यथा--पर्रीगमन, मांसाहार के लिए पशुवध, या अपना ही अपकार करता हे; यथा-- 
मद्यपान करने वाला जो शिक्षापदों ( अद॒त्तादानादि ) की रक्षा नहीं करता। श्रथवा वह 
ही के नियमों का भंग ( अपनी स्त्री के साथ, अयोनिमार्ग से, अयुक्त स्थान में, अकाल में 
संभोग ) करता है | वस्तुतः यदि सब अकुशल-कर्म ऐहिक सुख के निमित्त किया जाता है, 
तो इसका विपर्यय ठीक नहीं है । कुछ काम-सुख उचित हैं | इनका परिमोग ही और अपत्राप्य 
की हानि के बिना हो सकता है | आत्मगौरव को देखकर जो लजा होती है, वह ही है, और 
परग के भय से जो लजा होती है, वह अपत्राप्य दै । 


यदि कतिपय कामावचर काम-सुख में राग मना नहीं है, तो अनागत जन्म के सुख में, 
खगं के सुख में, अनुरक्त होना और भी मना नहीं है | यह राग शुभ है, क्योंकि यह पुण्य- 
कमै का हेतु है । किन्तु यह काम-राग है, इसलिए यह समाधि, ध्यान तथा सत्य-दर्शन द्वारा 
निर्वाण-माग के प्रवेश में प्रतिबन्ध है । 


समापत्ति-राग और ध्यान-लोकोपपत्ति-सुख में राग कामसुख नहीं है, किन्तु 
भवराग है । दो ऊर्ध्व धातुओं के प्रति जो राग होता है, उसके लिए ही भवराग संज्ञा दै । 
इसे भवराग इसलिए, कहते हैं, क्योंकि इसकी अन्तसु'खी इचि हे, और इस संज्ञा की व्यावृत्ति 
के लिए भी कि यह दो धातु मोक्ष हैं, इसे भवराग कहते हैं। यह राग शुभ है । इसे लोम 
नहीं कहना चाहिये, यद्यपि यह तृष्णा है। यह कुशल-धमंच्छुन्द दै, क्योंकि काम 
सुख से यह विरक्त है । 


अलोम, विराग, आत्यन्तिकरूप से सदा कुशल-मूल है। यह काम-सुख-समापत्ति 
तया निर्वाण-माग से भी वीतराग होता है । 
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निर्वाण का प्रतिलाभ लोभ के निरोध से होता है। निर्वाण की इच्छा करना 
झ्या लोम नहीं है ? अगम कहता है, निर्वोण-मार्ग का भी प्रहाण करना चाहिये | इसका 
अर्थ यह है कि जो वैराग्य निवीण का श्रावाहन करता है, उसमें राग नहीं होना चाहिये। 


मार्ग कोलोपम ( कोल = रैफ्ट, तमेड़ ) है । उसका श्रवश्य त्याग होना चाहिये, 
किन्तु निर्वाण का त्याग नहीं होना चाहिये। वस्तुतः निवीण की इच्छा अन्य इच्छाश्रो से 
भिन्न हैं। इसे “लोम या तृष्णा? नहीं कहना चाहिये। अन्य इच्छाएँ स्वार्थपर होती हूँ | 
उनमें ममत्व होता है | निर्वाण की इच्छा ऐसी नहीं है । न यह भव-तृष्णा है, न विभव-तृप्णा; 
क्योकि यद्यपि निर्वाण वस्तुसत्‌ है, तथापि परिनिदंत ( जिसका परिनिर्वाण हो गया है ) 
के लिए यह नहीं कद्दा जा सकता कि उसका अस्तित्व नहीं है | निर्वाण अनिमित्त है | यह 
वस्तु निरमिलाप्य, अनिर्वचनीय स्वभाव है । 


सोह और सम्यगू-इ्टि--तृतीय अकुशल-मूल मोह है । त्रमोह, सम्यग-दृष्टि, धर्म-प्रवि- 
चय, प्रज्ञा का यह प्रतिपक्ष है | मोह और अज्ञान में विशेष करना चाहिये । मोह क्लिष्ट अ्शान 
है। यह द्वेप और राग का हेतु है, किन्तु अज्ञान अक्किष्ट हो सकता है; यथा--श्रायों का 
अज्ञान | केवल बुद्ध ने ही ग्रज्ञिष्ट अज्ञान का सर्वथा अत्यन्त विनाश किया हैं, अन्य बुद्ध 
धर्मों को, अतिविप्रकृष्ट देश और काल के अरथों को तथा श्रथों के अनेक प्रभेदों को नहीं 
जानते | श्रार्य वस्तुओं के सामान्य लक्षणों (उनकी अनित्यता आदि ) को जानते हैं । इसी श्रै 
म॑ बुद्ध ने कहा है कि--“मैं कहता हूँ कि यदि एक धर्म का भी अमिसमय ( सम्यग-ज्ञान) न हो 
तो निर्वाण का प्रतिलाभ नहीं हो सकता |? किन्तु बहुत कम वस्तुओं के स्वलक्षण का उनको 


ज्ञान होता है | कुछ तीथिंकों का मत है कि बुद्ध की सर्वज्ञता का केवल इतना श्रथ है कि 
यह सवज्ञता मोच्चविप्रयक ही है । 


सर्व मोह क्लिष्ट है, किन्तु स्व मोह अकुशल, पाप दृष्टि नहीं है । मोह अकुशल है, 
जत्र उसका स्वभाव अ्रपुण्य-कर्म का उत्पाद करना है । 


इसी प्रकार सम्यग-दृष्टि, जो मोह का प्रतिपक्ष है, कई प्रकार की है | सामान्य जन की 
सम्पग-दृष्टि आंशिक होती है । वे प्रधानतः पुनर्जन्म और कर्म-विपाक में विश्वास करते हैँ | 
विविध आयों को अधिक या कम सत्य-दशन की प्राप्ति होती है । लौकिक-दृष्टि के चार 
प्रकार हैं | उनके अनुरूप सम्यग-दृष्टि के भी चार प्रकार हैं । 


अकुशल-मोह जो अपाय-गति ( नरक, प्रेत, तियक्‌ और असुर का उत्पाद करता) 
है, वह इस प्रकार है ;--१. मिथ्यादृष्टि, २. शीलब्रतपरामशं | 

एक मोह है जो अकुशल नहीं है :--श्रात्मप्रतिपत्ति | 

अकुशल-मोह में सबसे प्रथम स्थान मिथ्याइष्टि का है । सब दृष्यियाँ जो मिथ्याप्रवृत्त 
हैं, मिथ्यादृष्टि हैं; किन्तु मिथ्याइष्टि को ही यह संज्ञा प्रात दै, क्योंकि यह सबकी श्रपेत्ा 
अधिक मिथ्या है; यथा:-ग्रत्यन्त दुर्गन्ध को (दुर्गन्ध कहते हैं । यह नास्ति-दृष्टि है, यह अपवाः 
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दिका-दृष्टि है, जो दुःखादि सत्य वस्तुसत्‌ का श्रपवाद करती है । श्रन्य दृष्टियों समारोपिका 
हु । बौद्ध उसको नास्तिक कहते हैं, जो कहते हैं कि ''न दान है,न इष्ट; न हुत, न शुभ कर्म, 
न अशुभ कम; न माता, न पिता; न यह लोक है, न परलोक है; औपपादुक सत्व ( जिसकी 
उत्पत्ति रज-वीर्य से नहीं होती ) नहीं है, अदवत्‌ नहीं है |? किन्तु अपवादों में सबसे बुरा हेतु- 
फल का श्रपवाद है । “न कुशल-कर्म हे, न श्रकुशल-कर्म दै ।? यह हेतु का अपवाद है । 
(ुशल-कर्म का विपाक-फल नहीं है |? यह फल का अपवाद है । मिथ्यादृष्टि अकुशल क्यों 
है ! वस्तुतः अकुशल वह है, जो नरक-यातना का उत्पाद करता है, जो परापकार करता है। 
कारण यह है कि जो पुद्गल पाप के फल में विश्वास नहीं करता, वह सर्वे अवद्य के करने 
को प्रस्तुत रहता है । उसकी ही और अपत्राष्य की हानि होती है | 


मिथ्या-दष्टि कुशल-मूल का समुच्छेद करती है | अधिमात्राधिमात्र कुशल-मूल-प्रकार 
मुदु-मृढु मिथ्यादृष्टि से समुच्छिन्न होता है । और इसी प्रकार मृदु-मढु कुशल-मूल-प्रकार अधि- 
मात्राधिमात्र-मिथ्यादृष्टि से समुच्छिन होता है । कुशल-मूलों का अत्तित्व तब तक रहता है, 
जब, तक उनका समुच्छेद नहीं होता | नारकीय सत्व जन्म से पूर्वजन्म की स्मृति रखते हैं । 
पश्चात्‌ वह दुश्ख-वेदना से अभ्याहत होते हैं | अतः उनमें कर्तव्य-अकर्त्तव्य की बुद्धि नहीं 
होती । उनकी मिथ्यादृष्टि भी नहीं होती, जो कुशल-मूल का समुच्छेद करती है; क्योंकि आपा- 
यिकों ( दुर्गति को प्राप्त होने वालों ) की प्रज्ञा चाहे क्लिष्ट हो या क्रिश डड़ नहीं होती। 
कुछ का ऐसा मत है कि स्त्रियां भी मूलच्छेद नहीं करतीं, क्योंकि उनके छन्द और प्रयोग मन्द 
होते हैँ । पुरुषों में केवल हष्टिवरित छेद करता है, तृष्णाचरित नहीं, क्योंकि दष्टिचरित का 
आशय, पाप, गूड और दृढ़ होता है, और वृष्णाचरित का श्राशय चल है । इसी प्रकार 
षण्डादि कुशल-मूल का समुच्छेद नहीं करते, क्योंकि वह तृष्णाचरित पक्ष के हैं; क्योंकि 
उनकी प्रज्ञा आपायिकों के ठुल्य दृढ़ नहीं होती | देव भी समुच्छेद नहीं करते; क्योंकि उनको 
कर्म-फल का प्रत्यक्ष होता है | अचिरोपपन्न देवपुत्र विचारता है कि “मैं कहाँ से च्युत हुआ १ 
कहाँ उपपन्न हुआ हूँ. और किस कमं से? ? वह मिथ्याइष्टि में पतित नहीं होता, जिसने 
कुशल-मूल का समुच्छेद किया है, वह कुशल के अभव्य हैं । वह द्वेष और अकुशल छन्द में 
अभिनिविष्ट होता है! किन्तु उसमें इस विचिकित्सा या विमति का उत्पाद होता है 
कि-कदाचित्‌ अवद्य है, कदाचित्‌ कर्म का विपाक है, अथवा उसको यह निश्चय 
होता है कि श्रवद्य है और हेतु-फल अवश्य होते हैं, तब कुशल-मूल प्रतिसंहित 
होते हैं । 


किन्तु जिस श्रानन्तर्यकारी ने कुशल-मूल का समुच्छेद किया हे, वह इष्टधम ( इत 
जन्म ) में कुशल-मूल का ग्रहण करने के लिए अभव्य है । किन्तु वह नरक से च्यवमान हो, 
या नरक में उपपद्यमान हो, अवश्य ही उससे पुनः समन्वागत होगा । दो प्रकार हैं: १. 
बिसने स्वतः मिथ्याइष्टि का संमुखीभाव किया है; २, जिसने अयथार्थ शास्ता का श्रनु- 
सरणमात्र किया है। 


२६२ बौरु-धम-दृशन 


शील-ब्रत-परामश 


अहेतु में हेतु-दृष्टि, अमार्ग में मार्ग-इष्टि, शील-अत-परामर्श है । अर्थात्‌ महेश्वर 
प्रजापति या किसी श्रन्य को, जो लोक का हेतु नहीं है, लोक का हेतु मानना; अ्रम्नि 
प्रवेश या जलप्रवेश इन आत्महत्या के अनुष्ठानों के. फल को स्वर्गोपपत्ति मानना; 
शीलब्रतमात्रक को जो मोक्षमार्ग नहीं है, मोक्षमार्ग अवधारित करना; तथा योगी 
और सांख्यों के ज्ञान को, जो मोचमार्ग नहीं है, मोक्षमार्ग मानना; एबमादि | 
जो इष्टि शीलब्रत मात्रक में बहुमान प्रदर्शित करती है, वह दृष्टि शील-रत-परमर्श 
कहलाती है । 


यह दृष्टि दूसरे का अपकार करती है; यथा--पशु यज्ञ में; अपना अपकार करती है 
यथा--गोशील, श्वानशील के समादान के कष्ट, आत्महत्या का कष्ट | किन्तु इसका सब 
से ्रधिक दोष यह है कि यह स्वर्ग आर निर्वाण के द्वार को पिनद्ध करती है, क्योंकि यह 
श्रमाग को मार्ग श्रवधारित करती है । 


यह समभना कि प्रार्थना और तीर्थयात्रा से पुत्रलाभ होता है, मूखेता है | यदि 
प्रार्थना पर्याप्त होती तो प्रत्येक के चक्रवर्ती राजा के तुल्य सहस्न पुत्र होते। तीन हेतु 
हों तो गर्भावक्रान्ति होती है; माता नीरोग और ऋतुमती हो, माता-पिता मैथुन-धर्म करें 
और गंधर्व प्रत्युपस्थित हों | 
यह समझना कि मृतक-संस्कार, स्तोत्र-पाठ और मंत्र-जप से मृत को स्वर्ग का लाभ होता 
है, घोर मूर्खता है । 


स्नान से पाप का अपकर्षण नहीं होता। यदि जल से पाप-च्ालन होता तो 
मकरों की स्वग में उत्पत्ति होती ( थेरगाथा, २३६ ) | “जल से शुद्धि नहीं होती । वही गुढ, 
यथार्थ ब्राह्मण दै, जो सत्यवादी है |? ( उदान १, ६ ) । किसी ने बुद्ध से पूछाः-क्या श्राप 
बाहुका नदी में स्नान करते हैं ? बुद्धः- बाहुका में स्नान करने से क्या होगा ! प्रश्नकत्तीः- यह 
पुण्य और मोक्ष की देने वाली नदी है, बहुजन उसमें स्नान करके श्रपने पापों का प्रचालन 
करते हैं । किन्तु बुद्ध कहते हैं कि पवित्र नदियों में स्नान करने से किल्बिप्र करने वाला मनुष्य 
शुद्ध नहीं होता । जो शुद्ध है, उसका उपोसथ है, उसका ब्रत सदा सम्पन्न होता है | हे 
ग्राणः] गया जाकर क्या होगा ! तुम्हारे लिए कूप ही गया है | यहीं स्नान करो | सर्व भूतो 
का क्षेम करो । मृप्रावाद न करो, प्राणी की हिंसा न करो, श्रद्धायुक्त और मात्सर्य रहित हो 
( मज्फिम १।३६ ) । 


मोक्ष और विशुद्धि के उपाय हैँ--जिनका प्रयोग श्रमण और प्रत्रजित करते हैं। श्रत्य 
तीथिक, बाह्यक, गोशील श्वानशील आदि का समादान करते हैं । वह तृण चरते हैं, विष्ठा 
खाते हैं, इत्यादि । अन्य श्रंगच्छेद, जलारिन-प्रवेश पर्वत-निपात, श्रनशन-मरण श्रादि कष्प्रद 
अनुष्ठान करते हैं | इनसे स्वर्गोपपत्ति या मोच का लाभ नहीं होता। इनसे नारक दुःख हो 


कर्म-फल के सिद्धान्त २६३ 


होता है| संघाटि के धारणमात्र से श्रमण नहीं होता, श्रचेलकमात्र से श्रमण नहीं होता 
( मश्किमनिकाय, १।२८१ ) 


किन्तु शुभ मंगल, ब्रत, अनुष्ठान का कुछ उपयोग है। कतिपय विद्यात्रों से ऋद्ि 
का प्रतिलाभ होता है । इनसे परचित्त का शान होता है, ऋद्धिप्रातिद्यय होता है; अभितञाओं 
की सिद्धि होती है; किन्तु यह श्रकुशल है। बुद्ध ने कुछ श्रनुष्ठानों को गर्हित बताया है, 
यथा--य्रचेलक रहना, श्वानशील का समादान करना । यदि शील-बत को मोक्ष का साधन 
समभे तो सत्र प्रकार के शील-त्रत निंद्य है, किन्तु चित्त-संशोधन के लिए तथा निर्वाण के लिए 
कई अनुष्ठान आवश्यक हैं | वह भिक्षु प्रशंसा का पात्र है, जो कहता है कि---“में इस पर्थक 
आसन को भिन्न नहीं करूँगा, जबतक में आखवों से चिच को विमुक्त न कर लूँगा” ( मज्मिम- 
निकाय १।२१६ ) । बौद्ध-घर्म में जल-प्रवेश, अग्नि-प्रवेश, अनशन-मरण मना है । 

हम यहाँ अनेक मिथ्यादृश्यों को गिनाते हैं, जो शील-त्रत-परामश॑ और दृष्टि-परामर्श 
के ग्रन्तगंत हैं | वसुबन्धु विभाषा के अनुसार मोहज प्राणातिपात, श्रदत्तादानादि का उल्लेख 
करते हँ--यथा पशुयज्ञ को एक धार्मिक अनुष्ठान समभकर पशु-त्रघ करना, यथा धर्मपाठकों के 
अधिकार से राजा दुष्टों के स्व॒ का अपहरण करता है, यथा बहुत से लोग विश्वास करते हैँ 
कि सर्प-वृश्चिकादि के वध की आशा है, क्योंकि यह पशु अपकारक हैं । वह समभते हैं कि 
आह्वार के लिए वन्य-पशु, गो-त्रपभ, पत्ती, महिष को मारने में पाप नहीं है । कुछ जातियों 
में यह विश्वास है कि बृद्ध ओर व्याधित माता-पिता के वध से पाप नहीं होता, किन्तु पुण्य 
होता है; क्योकि मरण से उनको अभिनव और तीक्ष्ण इच्धियों का लाभ होगा । ब्राह्मण 
यज्ञ के लिए, पशु का वध करते हैं, और विश्वास करते हैं कि पशु की स्वर्ग में उपपत्ति होती है | 
उनके धर्मपाठक कहते हैं कि दुष्टों को दण्ड देना राजा का मुख्य पुण्य-कर्म है। यह स्तेय और 
मृपावाद को युक्त सिद्ध करते हैं | वह कहते हैं कि---“उपहास में, स्त्रियों से, विवाह में, भय में, 
मृपावाद अवद्य नहीं है । यह सब अज्ञानवश पापाचरण करते हें । अतः शील के लिए 
तत्तज्ञान की आवश्यकता है । 

तो क्या वह पाप का भागी नहीं होता, जो यह,न जानकर कि वह पाप कर रहा है, 
पाप कर्म करता है ? नहीं । माता-पिता का वध, चाहे पुण्य बुद्धि से किया जाय या द्वेपादि से 
पाप है | वसुबन्धु राजा, धमंपाठक, सैनिक, डाकू सत्रको एक ही श्रेणी में रखते हैं | 


ऐसा मोह मिथ्यादृष्टि है, जो “अकुशल? नहीं है । सत्कायदृष्टि और शाश्वत-इष्टि 
शुभ कर्म में हेतु हो सकते हैं | में शुभ कर्म करता हूँ, क्‍योंकि मैं फल की आशा करता हूँ | 
मैं दूसरे पर करुणा करता हूँ, क्योंकि उसकी आत्मा भी मेरे समान दुःख भोगती है । लौकिक 
करुणा के अभ्यास के बिना यथार्थ करुणा का उत्पाद नहीं होता । प्रथम लौकिक करुणा की 
साधना होनी चाहिये । इसमें दुःखी “आत्मा? का अ्रवधारण होता है । पश्चात्‌ दुःखी सत्र 
से प्रथक्‌ दुःख का अवधारण होता है। बुद्ध और आये लौकिक चित्त का प्रत्याख्यान 
नहीं करते । 


२६४ बौद्ध-धर्म-दृशंन 


किन्तु आत्मामिनिवेश सर्वं अकुशल में हेतु है । “जो श्रात्मा में प्रतिपन्न है, वह उसमें 
अभिनिविष्ट होता है। श्रात्मा में ञ्रभिनिविष्ट काम-सुल के लिए सतृष्ण होता है, 
तृष्णावश वद्द सुख-संप्रयुक्त दुःख को नहीं देखता |? “जबतक मन अहंकार सहित होता है, 
तबतक जन्म-प्रबैध शान्त नहीं होता | जत्रतक श्रात्मृष्टि होती है, तबतक हृदय से हंकार नहीं 
जाता । हे बुद्ध | आपके श्रतिरिक्त दूसरा नैरात्म्यवादी नहीं है | शतः आपके मत को छोड़कर 
मोक्षमार्ग नहीं दै? ( बोधिचयौवतार ४० २३० ) | 

श्रात्मा नित्य है, भ्रुव है, वस्तुसत्‌ है, इस दृष्टि का परित्याग करना चाहिये; किन्ठ 
्रज्ञप्ति-सत्‌ आत्मा का प्रतिषेध उच्छेद-दृष्टि है, अर्थात्‌ जो चित्त-संतति कर्म का उत्पाद करती 
है, और कर्मफल का परिभोग करती है, उस प्रशसि-सत्‌ आत्मा का प्रतिषेध नहीं 
करना चाहिये । 
फर्म-फल 

सत्व सचेतन है; असत्व श्रचेतन है | एक ओर नित्य चित्त-सन्तान है, जो कमी 
शुद्ध चित्तन्वैत्त होता है ( श्रारूप्य-धाठु ), और कभी जिसंका रूपी आश्रय होता है, 
दूसरी ओर विविध रूप अर्थात्‌ महाभूत और भौतिक रूप हैं; यथा--पर्वत, देवविमानादि। 
एक श्रोर सत्व-लोक है, दूसरी ओर भाजन-लोक । सत्रों के उपभोग के लिए, रुप है | रूर 
चित्त-सन्तान को सेन्द्रिय शरीर ( श्राश्रय ), विज्ञान-विषय, वेदना-विषय, आहार और निवाठ- 
स्थान प्रदान करता है | रूपी सत्वों की चित्त-सन्तति का निश्रय रूप है, और इस प्रकार इनकी 
प्रवृत्ति होती है | रूप का ऐसा उपयोग है, वह सत्वों के लिए ही है | 

जैसी मनुष्य की चेतना, चित्त श्रौर कर्म होते हैं, वैसा वह होता है | सलों की श्रवस्था 
में जो वैचित्र्य पाया जाता है, वह सत्वों की गति का कर्मज है | प्रत्येक के कर्म के श्रतिरिक्त, 
कोई दूसरा प्रमुख कारण नहीं है । 

सर्वास्तिवादी पुनः कहते हैं कि लोक-वैचित्र्य भी सत्वो के कर्म से उत्पन्न होता दै | 
कमै-फल पंचविध है | इनमें अ्रधिपति-फल कारण-हेतु से नित फल है । कारण-हेतु से 
अधिपति का प्रादुभीव होता है | सत्र धर्म स्वतः से अन्य सब के कारणःहेतु हैं | कोई धर्म 
अपना कारण-हेतु नहीं है । इस अ्रपवाद के साथ सब धर्म, सब संस्कृत धर्मों के कारण-हेतु हैं, 
क्योकि उत्पत्तिमान्‌ धर्मों के उत्पाद के प्रति प्रत्येक धर्म का अ्रविन्न-भाव से अवस्थान होता है | 
सत्वों के कर्म का प्रभाव भाजन-लोक पर पड़ता है | सत्यं के पाप से औषध, भूमि-श्रादि 
बाह्य-भाव अल्पवीयं होते हैं; ऋदु-परिणाम विषम होते हैं; यह शिलाबृष्टि, धूलि-वृष्टि, या 
कीर-बृष्टि से अभिभूत होते हँ । यह अधिपति-फल हैं । 


दूसरी ओर विपाक-फल और निष्यन्द-फल है । विपाक एक ग्रव्याकृत धर्म है, अर्थात्‌ . 


कुशल और अङुशल से इसका व्याकरण नहीं होता। यह सत्वाख्य है । यह व्याइत से | 


उत्तर काल में उत्पन्न होता है। विपाक अकुशल या कुशल सात्तव धर्मों से उत्पादित होता 
है | देठ कुशल या अकुशल है, किन्तु फल सदा श्रव्याकृत है। क्योंकि यह फल सेतु से 


कर्म-फल के सिद्धान्त २६५- 


भिन्न दै, और “पाकः है | इसलिए, इसे 'विपाक' (= विसदश पाक ) कहते हैं। पर्वत-नदी- 
श्रादि श्रसत्वाख्य धर्मों को विपाक-फल नहीं मानते; यद्यपि वह कुशल-अकुशल कर्मों से 
उसन्न होते हैँ। श्रसत्वाख्य धर्म स्वभाववश सम्मान्य हैं | सत्र लोग उनका परिभोग कर 
सकते हँ | किन्तु विपाक-फल स्वभावतः स्वकीय है | जिस कर्म की निष्पत्ति मैंने की है, उसके 
विपाक-फल का भोग दूसरा नहीं कर सकता । विपाक-फल के अतिरिक्त कर्म अधिपति-फल का 
उत्पाद करता है। सन इस फल का समान परिमोग करते हैं, क्योंकि कर्म-समुदाय इसकी 
श्रभिनिर्वृति में सहयोग करता है । अतः भाजन-ज्ञोक सत्व-समुदाय के कुशल-अकुशल कर्मों 
से जनित होता है। यह अव्याकृत है, किन्तु यदद विपाक नहीं है; क्योंकि विपाक एक 
सत्व-संख्यात धर्मं है । अतः यद्द कारणुहेतु-भूत कर्मों का अधिपति-फल है । हेतु-सहश फल 
निष्यन्द कहलाता है | सभाग-हेतु और सर्वत्रग-हेतु यह देतु-द्य निष्यन्द्‌-फल प्रदान करते हैं, 
क्योंकि इन दो देठु का फल स्पदे के सहश दै, यथा-कुशलोत्पन्न कुशल और 
्रकुशलोसन्न अकुशल । 


झधिपति-फल और लोक-घातु 


कर्म के अधिपति-फल से लोक-धातु की सृष्टि और स्थिति होती है | लोक-धाठ सत्रों 
के लिए बाह्य-भाव प्रदान करता है । 


लोक-घातु अनन्त हैं | किसी की संवर्तनी ( विनाश ) होती है, तो किसी की निवतेनी 
( उत्पत्ति ) होती है | किसी अन्य की स्थिति होती है । 


एक महाकल्प में ८० अन्तःकल्प होते हैं | इनमें विवर्त, विद्वत्त की स्थिति, संवृत्त की 
स्थिति और संवर्त का समप्रमाण है | एक बार विवृत्त होने पर यह लोक २० अन्तःकल्प तक 
श्रवस्थान करता है | लोक-संवर्तनी के अनन्तर दीर्घकाल तक लोक विनष्ट रहता है; २० अन्तर- 
कल्प तक विनष्ट रहता है | जहाँ पहले लोक था वहाँ ग्रत्र आकाश है | जब आक्षेपक कर्मवश 
अनागत भाजन-लोक के प्रथम निमित्त प्रादुर्भूत होते हैं, जब आकाश में मन्द मन्द वायु का 
सन्दन होता है, उस समय से २० अन्तरकल्प की परिसमात्ति कहनी चाहिये | जिसमें लोक 
संवृत्त था और उसे २० अन्तरकल्प का आरंभ करना चाहिये, जिस काल में लोक की 
विवर्तमान अवस्था होती है । बायु की बृद्धि होती जाती है, ओर अन्त में उसका वायुमण्डल 
बन जाता है । पश्चात्‌ इस क्रम और विधान से माजन की उत्पत्ति होती हैः--वायुमण्डल, 
ग्रवमएडल, कांचनमयी एथिवी, उमेर आदि | विवरं कल्प का प्रथम अन्तरकल्प भाजन, ब्राह्म- 
विमानादि की निति में अतिक्रांत होता हे। इस कल्प के श्रवंशिष्ट १६ अन्तरकल्पो में 
नरक-सत्व के प्रादुभीव तक मनुष्यों की आयु अपरिमित होती है । जब विवतंन की परिसमासि 
होती है, तत्र उनकी आयु का हास होने लगता है, यहां तक कि १० वर्ष से अधिक आयु 
का सत्व नहीं होता । जिस काल में यह हास होता है, वह विवृत्त अवस्था का पहला 
अन्तरकल्प दै । 
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पश्चात्‌ १८ श्रन्तरकल्प उत्कर्ष ग्रौर श्रपकर्ष के होते हैं | १० वर्ष की आयु से वृद्धि 
होते होते ८०००० वर्ष की आयु होती है । पश्चात्‌ आयु का हास होता है, और यह घट फर 
१० वर्ष की हो जाती है | लिस काल में यह उल्कर्ष और श्रपकर्ष होता है, वह दूसरा श्रन्तर- 
कल्प है । इस कल्प के अनन्तर ऐसे १७ श्रन्य कल्प होते हैं | बीसवां अन्तरकल्प केवल 
उत्कर्ष का है । मनुष्यों की श्रायु की वृद्धि १० वर्ष से ८०००० वर्ष तक होती है । १८ कल्यो 
के उत्कर्ष और अपकर्ष के लिए जो काल चाहिये, वह प्रथम कल्प के अपक काल और 
अन्त्य कल्प के उत्कर्ष काल के बराबर है । इस प्रकार लोक २० कल्प तक निवृत रहता है। 
भाजन-लोक की निबंति एक अन्तरकल्प में होती है। यह उन्नीस में व्याप्त होता है, यह 
उन्नीस में शून्य होता है, यह एक अन्तरकल्प में विनष्ट होता है। जब आयु १० वर्ष की 
होती है, तब अन्तरकल्प का निर्याण होता है । तब शस्त्र, रोग और दुर्मिक्ष से जो यथाक्रम 
सात दिन सातः मास, सात दिन सात मास, और सात वर्ष अवस्थान करते हैं; कल्प का 
निर्याण होता है । 

कल्प के अन्त में तीन ईतियाँ होती हैं | कल्प के निर्याण-काल में देव नहीं बरसता । 
इससे तीन ढुभिक्षः--चंचु, श्वेतास्थि, शलाकाबृत्ति होते हैं। चंचु कोष का दुर्मित है; 
श्वेतास्थि, श्वेत अस्थियो का दुर्भिक्ष है; शलाकावृत्ति वह दुर्मि्ष है, जिसमें जीवन-यापन 
शलाका पर होता है | इसमें णह के प्राणी शलाका की सूचना के अनुसार भोजन करे हैं; 
आज एहपति की पारी है; कल ग्रहपत्नी की पारी है । अब संवर्तनी का समय उपस्थित होता 
है | सत्व अधर-भाजनों से अन्तर्हित होते हैं, और किसी ध्यानलोक में संनिपातेत होते हैं। 
अग्नि-संवर्तनी सस सूयौँ से, जल-संवतंनी वर्षावश और वायु संवर्तनी वायु-धाठ के चम से 
होती है। इन संवर्तनियों का यह प्रभाव होता है कि विनष्ट भाजन का एक भी परमाणु 
अवशिष्ट नहीं रहता । चतुर्थ ध्यान अनिज्ञित ( स्पन्दन-हीन ) है । इससे उसमें संवर्तनी 
नहीं है । द्वितीय ध्यान अग्नि-संवर्तनी की सीमा है। इसके नीचे जो कुछ है, वह सब दग्ध 
हो जाता है । तृतीय ध्यान जल-संवर्तनी की सीमा है | इसके जो धः है, वह सत्र विलीन हो 
जाता है । चतुर्थ ध्यान वायु-संवर्तनी की सीमा है । इसके जो अधः है, वह सब विदीण॑ 
हो जाता है | 

मनुष्य-जन्म में जो कर्म-बल से आक्षिप्त होता है, सदा अकुशल कर्मों का विपाक 
होता रहता है, जो दुःखावेदना आदि के जनक हैं। यह अकुशल-कर्म मूल में दो प्रकार के 
होते है:--१. यह गुरु हैं, जिन्होंने पूर्व अपाय-जन्म-नारक, तियंक्‌ , प्रेत-का उत्पाद किया है, 
और नो अव अवशिष्ट बल का क्षय मनुष्य जन्म का परिपूरक हो करते हैं । २. यह लघु 
हँ, जो जन्म के आक्षेपक नहीं हो सकते, और जिनका सारा बल परिपूरक है | यदि कोई 
पुद्गल निर्धन है, तो इसका यह कारण है कि उसने कोई शुभ कमं किया है, जिसके सामभ्य 
से वह मनुष्य-जन्म अहण करता दै; किन्तु उसने अदत्तादान का अवद्य किया है, जिसका 
विपाक पूर्व नरक में हुआ और अब उसका दरड दारिद्र्य के रूप में मिला है। अथवा इसका 
कारण यह है कि मनुष्य-चन्म में, जो अन्यथा शुभ दै, उसने दान नहीं दिया दै। 


कर्म-फल के सिद्धान्त २६७ 


विपाक-फल 

कर्म नियत या अनियत हैं | जिसका प्रतिसंवेदन आवश्यक नहीं है, वह श्रनियत है । 
नियत कर्म तीन प्रकार का है $-- 

१, एष्घर्म-बेदुनीय---अ्रथात्‌ इसी जन्म में वेदनीय । 

२. उपपथ-बेदनीय---अ्र्थात्‌ उपपन्न होकर वेदनीय, जिसका प्रतिसंवेदन समनन्तर जन्म 
में होगा | 

३. अपरपर्याय-चेदुनीय---अर्थात्‌ देर से वेदनीय | 

अनियत कर्म को संग्रहीत कर विपाक की अवस्था की दृष्टिसे चार प्रकार होते हैं। 
एक मत के श्रनुसार कर्म पाँच प्रकार का है । ये अनियत कर्मों को दो प्रकारों में विभक्त करते हैं- 

१. नियत-विपाक-वह जिसका विपाक-ाज्ञ अनियत है,किन्तु जिसका विपाक नियत है | 

२. अनियत-विपाक--वह जिसका विपाक अनियत है, जो विपच्यमान नहीं हो सकता । 

इष्रघम-वेद्नीय कर्म--वह कर्म है, जो उसी जन्म में विपच्यमान होता है, या विपाक- 
फल देता है, जहाँ वह संपन्न हुआ है | यह दुवेल कर्म है | यह जन्म का आच्चेप नहीं करता | 
यह परिपूरक है। यह स्पष्ट है कि जो पाप दृष्टधर्म-वेदनीय है, बद उस पाप की अपेक्षा लघु 
है, जिसका विपाक नरक में होता है । 

सौत्रान्तिको का कहना है कि यह स्वीकार नहीं किया जा सकता कि एक बलिष्ठ कर्म 
का विपाक दुर्बल हो । इसलिए दृष्धर्म-वेदनीय कर्म के विपाक का अनुबन्ध अन्य जन्मो में 
हो सकता है, किन्तु क्योंकि इस विपाक का आरंभ इस दृष्ट जन्म में होता है, इसलिए, इस 
कर्म का 'दृष्टधर्म-वेदनीय? यह नाम व्यवस्थित करते हैं। 

वैभाषिक इस दृष्टि को नहीं स्वीकार करते | वह कहते हैं कि एक कर्म वे हैं, जिनका 
संनिकृष्ट फल होता है । दूसरे वे हैं, जिनका विप्रकृष्ट फन्न होता है । नियत-विपाक कर्म के 
विपाक का स्वभाव बदल सकता है | संनिकृष्ट जन्म में नरक में वेदनीय अमुक कर्म दृष्य्धर्म में 
विपाक देगा । 

किन लक्षणों के कारण एक कर्म इष्टधर्म-वेदनीय होता है ? 

च्ेत्रःविशेष और आशय-विशेष के कारण कर्म इष्ट्धर्म में फल देता है क्षेत्र के 
उत्कर्ष से यद्यपि आशय दुर्बल हो, यथा--वह मिल्नु जिसका पुरुष-व्यज्ञन अन्तर्दित होता है, 
और ख्री-व्यज्ञन प्राढुभूत होता है, क्योंकि उसने संघ का अनादर यह कहकर किया कि 
धुम स्री हो !! आशय-विशेष से, यथा--वह षंढ चिसने वषर्भो को अपुर्व के भय से 
प्रतिमोच्चित किया ओर अपना पुरुषेन्द्रिय फिर प्राप्त किया | 

यदि किसी भूमि से किसी का अत्यन्त वैराग्य होता है, तो वह उस भूमि में पुनः उत्पन्न 
नहीं हो सकता | इसलिए इस भूमि में, किन्तु दूसरे जन्म में, विपच्यमान-कमं अपने स्वभाव 
को बदलता है, और इष्टम में विपच्यमान होता है, चाहे वह कुशल हो या अकुशल । 

जो कर्म विपाक में नियत है, किन्ठु जो विपाक की अवस्था ( काल ) में अनियत है, 
बह कर्म दष्टधर्म-वेदनीय होता है | जो कम विपाक की अवस्था में नियत है, उसका उसी 
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श्रवस्थान्तर में विपाक होता है | अवस्थान्तर की जिस भूमि में उसके कर्म का नियत विपाक है, 
उस भूमि से उस पुद्गल का अत्यन्त वैराग्य श्रसंभव है। जो कर्म अनियत-विपाक है, वह 
विपाक नहीं देगा, यदि पुदूगल का उस भूमि से वैराग्य है, जहाँ वह विपच्यमान होगा | 
निरोध, मैत्री, अरणा, समाधि, सत्यद्शंन, दफल से व्युत्यित पुदूगल के प्रति किया 
गया उपकार और 'प्रपकार सहसा फल देता है | 
उपपद्य-वेदनीय कर्म--वह कर्म है, जिसका प्रतिसंवेदन समनन्तर जन्म में होगा | 
यह श्रानन्तर्य-कम है । कोई कर्म, कोई अनु ताप, इनके समनन्तर विपाक में आवरण नहीं दै। 


गुरुता के क्रमसे यह इस प्रकार है :--मातृवध, पितृवध, अर्दत्‌-वध, संघभेद, दुष्टचित्त से 
तथागत का लोहितोत्पाद । 


आनन्तर्यसभाग ( उपानन्तय ) सावद्य से भी पुद्गल नरक में अवश्यमेव उत्पन्न होता 
है । माता का दूषण, अईन्ती का दूषण, नियतिस्थ बोधिसत्व का मारण, शैक्ष का मारण, संघ 
के आयद्वार का हरण, स्तूपभेदन, यह पाँच आनन्तर्य-सभाग सावद्य हैं। 

अपरपर्याय-वेदनीय कर्म--बह कर्म है, जो तृतीय जन्म के ऊर्ध्वं अपर-जन्म में विपच्य- 
मान होता है । 

अनियत-विपाक कर्म--कुछ कर्मा के विपाक का उल्लंघन हो सकता है | 

कुछ आचायों के अनुसार कर्म ग्रष्टविध है :-- 

१. दष्टधम-वेद्नीय और नियत-विपाक कर्म; २. दृष्टधरम-वेदनीय और अनियत-विपाक 
कर्म; ३. उपपद्य-वेदनीय और नियत-विपाक कम; ४. उपपद्य-वेदनीय और अनियत-विपाक कमं; 
५, अपरपयोय-वेदनीय और नियत-विपाक कर्म ६. ञ्रपरपर्याय-वेदनीय और अनियत-विपाक कर्म; 
७. अनियत या श्रनियत-वेदनीय किन्तु नियत-विपाक कर्म; ८. अनियत-वेदनीय और ग्रनियत- 
विपाक कर्म | . 

किस कम का विपाक प्रथम होता है? 

उपपद्य-वेदनीय कर्म का विपाक-काल नियत है । किन्तु सब लोग थ्रानन्तर्य कर्म 
नहीं करते । अपरपर्याय-वेदनीय प्रकार के बहुकमौं का समुदाचार हो सकता है । प्रश्न है कि 
बह कौन कमें है, जो मृत व्यक्ति के समनन्तर जन्म का श्रवधारण करता है ? 

समनन्तर जन्म का निश्चय म्रियमाण के चैतसिक धर्मों के अनुसार होता है | मरण- 
चित्त उपपत्ति-चित्त का आसन्न हेतु है । मज्किम [ ३।६६. ] में है कि मरणकाल में पुद्गल 
जिस लोक की उपपत्ति में चित्त को अ्रधिष्ठित करता है, जिसकी भावना करता है, उसके वह 
सँस्कार इस प्रकार भावित हो उस लोक में उपपत्ति देते हैँ | किन्तु म्रियमाण अपने अ्रन्य 
चित्त का स्वामी नहीं होता । यह चित्त उस कर्म से अमिसंस्कृत होता है, जिसका विपाक सम- 


नन्तर जन्म में होता है । यदि किसी पाप कमे का विपाक पाय गति में होता है तो उसका 
मरण-चित्त नार होगा । 


विविध कर्मा के विपाक का यह क्रम है :-- 
१० गुरु, २० आसन्न, ३० अभ्यस्त | जब मरण-चित्त स-उपादान होता है, तब उसमें 
नवीन भाव के उत्पादन का सामर्थ्यं होता है | इस चित्त के पूर्ववर्ती स्वै प्रकार के अनेक कर्म 
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होते है, तथापि बह गुरु कम से श्राहित सामर्थ्यं दै, नो अन्तिम चित्त को विशिष्ट करता है। 
गुरु कमे के श्रभाव में आसन्न कर्म से श्राहित साम्यं, उसके श्रभाव में अभ्यस्त कमे से आहित 
सामर्थ्य, उसके श्रभाव में पूर्वजन्म-कृत कर्म से श्राहित सामर्थ्य, अन्तिम चित्त को विशिष्ट करता 
है। राहुल का एक श्लोक यहाँ उदाहृत करते हैं :--गुरु, आसन्न, श्रभ्यस्त, पूर्वकृत--यह 
चार इस सन्तान में विपच्यमान होते हैँ । इसीलिए, बौद्धों में मरण-काल में विविध अनुष्ठान 
फरते हैं, श्रौर उपदेश आदि देते हैं। वस्तुतः जैसा बुद्ध ने कहा है--कमे-विपाक 
दुय है। 
निष्यन्दु-फल 

हेतु सदृश धर्म निष्यन्द-फल है । कोई धर्म शाश्वत नहीं है । वर्ण केवल वर्ण-क्षण 
का सन्तान है; विज्ञान केवल चित्तसंतति है । प्रत्येक धमं के अस्तित्व का प्रत्येक क्षण जो 
पूर्वण के सदृश या कुछ तुल्य है, इस क्षण का निष्यन्द है। इस प्रकार स्मृतिका 
व्याख्यान करते हैं--चित्त-संतति में आहित एक भाव अपना पुनरुत्पाद करता है। प्रायः 
एक कुशल-चित्त एक दूसरे कुशल-चित्त का निष्यन्द-फल होता है | यह साथ ही साथ कुशल 
मनसिकार-कमं का पुरुष्रकार-फल भी है. । 

सूत्र में उक्त है अभिध्या, व्यापाद और मिथ्याइष्टि; भावित, सेवित, बहुलीकृत होने 
से नारक, तिर्यक्‌ , प्रेत उपपत्ति का उत्पाद करते हैं। ( यदद श्रभिध्या-कमं, व्यापाद-कर्म और 
उस मानस-कर्म के, जिससे तीर्थिक मिथ्यादृष्टि म॑ अभिनिविष्ट होता है, विपाक-फल हैं ) | यदि 
लोमी, हिंसक और मिथ्याहृष्टि-चरित पुद्गल पूरद-शुभ-कर्म के विपाक के लिए अपरपर्याय में 
मनुष्य जन्म प्राप्त करता है, तो वह सतृष्ण, दुष्ट और मूढ़ होगा । लोम, द्वेषं, मोइ-चरित 
पुद्गल लोम, द्वेष, मिथ्यादृष्टि का निष्यन्द-फल है । 

वस्तुतः यह कहना दुष्कर है कि कर्म का निष्यन्द-फल होता है । कर्म कर्म का उत्पाद 
नहीं करता । कोई कर्म ऐसे फल का उत्पाद नहीं करता, जो उसके सर्वया सदश हों । अभिध्या 
एक अवद्य है, चित्त का एक अकुशल-कमे है, जो स्वीकृत होता है। यह कर्म नहीं है, 
तथापि मनो दुश्चरित है | दाष्टीन्तिक ( एक प्रकार के सौत्रान्तिक ) इसे मनस्कम मानते हैं, किन्तु 
वैभाषिक कहते हैं कि इस पक्ष में क्लेश और कर्म का ऐक्य होगा। दुश्वरित होने से परख 
के स्वीकरण की विषम स्थ॒हा नारकादि विपाक प्रदान करती है | अभिध्या, व्यापाद और 
मिध्यादृष्टि सामान्यतः काय-वाकू-कर्म के समुत्थापक हैँ | अभिध्या के स्वीकृत होने से वह अपने 
बल की बृद्धि करती है, और चित्त-सन्तान में दृढ़ स्थान का लाभ करती है । इससे जब यह 
बाकूकाय-कर्म में व्यक्त होती है, तब चित्त-सन्तान को वासित करती है । अतः अभिध्या का 
निष्यन्द-फल अभिध्या हे, अमिध्याचरितत्व है । 

इसी प्रकार व्यापाद और मिथ्याइष्टि को समझना चाहिये । 


सबै क्केश--राग-द्वेष और मिथ्याइष्टि-के दो आकार होते हैं | कदाचित्‌ यह सुप्ता- 
वस्था में होता है । तब इसका प्रचार सूम और दुर्विशेय है । यह क्लेश के समुदाचार के पूर्व 
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की श्रवस्था है । तब इसकी “अनुशयः आख्या होती है । अनुशय अशु होते हैं; यह 
छिद्रान्वेषी शत्रु के सदश प्रतिष्ठा-लाभ करते हैं | राग, प्रतिघ आदि श्रनुशय हैं। कदाचित्‌ 
क्लेश पर्यवस्थित होता है, श्रर्थात्‌ सत्व क्लेशा से परेत होता है। यह क्लेश का दूसरा श्राकार 
है। यह ज्ञेश की तीजाबस्था है। क्लेशानुशय पर्यवस्थित-क्केश का निष्यन्द-फल है; पय- 
वस्थान की अवस्था में जो क्लेशानुशय तथा बाह्य-विषय इष्ट विषय-राग के पर्यवस्थान का 
समुत्थान करता है, ्रौर श्रयोनिशो-मनसिकार की अपेक्षा करता है। विपाक-फल विपाक के 
बल को क्षीण करता है, किन्तु निष्यन्द-फल का स्वभाव ऐसा है कि इसका स्वतः अन्त नहीं 
होता । श्रकुशल चित्तो के निष्यन्द-फल का समुच्छेद आरय-मार्ग की भावना और खोतापत्ति- 
फल के प्रतिलाम से होता है । कुशल चित्तो के निष्यन्द-फल का निरोध केवल निर्वाण में 


होता है। 


प्रत्येक सत्व जो यत्किचित्‌ गति में उत्पन्न होता है ( प्रतिसन्धि, उपपत्ति ) जन्म क्षण में 
स्वभूमि के अनुकूल सर्व क्लेश से-राग, द्वेष, मोह से-क्लिष्ट होता है, इसका कारण यह है कि 
अपने पूवजन्म के श्रन्तकाल में उसका चित्त इन क्लेशों से क्लिष्ट था | 

जो कामधातु में उत्पन्न होता है, उसका चित्त द्वेष, गन्ध-रस के लोभ और मैथुन-राग से 

समन्वागत होता है । इसी कारण इस चित्त का निश्चय वह सेन्द्रिय शरीर होता है , जो इन 
विविध तृष्णाओं और द्वेष-समुत्यित दुःख का वहन कर सकता है | किन्तु कुराल-मूल से सम- 
न्वागत होने के कारण वह स्त्रभूमिक्र क्लेश का नाश कर सकता है| मान लीजिये कि एक 
मिल्नु है, जो मरण-काल में द्वेप और सर्व प्रकार के औदारिक राग से मुक्त है। ऐसा भिन्न 
केवल ऐसे ही धाठु में उत्पन्न हो सकता है, जहाँ घ्राणेन्द्रिय और जिल्वेन्द्रिय का अभाव है। 
यदि इस भिक्तु का राग प्रथम ध्यान के सुख में है, तो मरण-क्राल में उसका चित्त इन सुखों 
से क्लिष्ट होगा, और वह प्रथम ध्यान-लोक में उपपन्न होगा। 

महामालु क्य-सुत्त [ मज्झिमनिकाय १।४३२ ] में है कि--हे मालु क्यपुत्त | दहर- 
कुमार के सत्काय भी नहीं होता तो फिर उसके सत्काय-दष्टि कैसे उत्पन्न होती है; उसके धर्म 
भी नहीं होते तो फिर धर्म में उसकी विचिकित्सा कैसे होती है; उसके शील भी नहीं 
होते तो फिर शीलों में शोलब्रत-परामश कैसे होता है; उसके काम भी नहीं होते तो 
फिर कामच्छुन्द केसे होता है ? भगवान्‌ कहते हैं कि इसका कारण यह है कि उसमें 
क्लेशानुशय है। 

हम उन विपाक-फलों का विचार करते हैं, जिनका कि मनुध्य परिभोग करते हैं | नारक 
दुःखी होते हैं, देव केवल सुख का भोग करते हैं। मनुष्य वर्ण, संपत्ति, सौन्द्थ, आयुष्य, 
सुख-दुःख में विविध होते हैं। वह सुख से सवंथा विरहित नहीं होते, किन्तु रोग श्रौर जरा 
के अधीन हैं। 

देव शुक्न-कर्म के फल का भोग करते हैं, नारक कृष्ण-कम के फल का भोग करते हैं, 
आर मनुष्य शुङ्ग-ङ्ष्ण-कर्म का भोग करते हैं। मनुष्य-जन्म का आक्षेपक शुक्ल-कर्म होता है, 
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किन्तु प्रत्येक मनुष्य-जन्म के परिपूरक विविध शुक्ग-क्कष्ण-कर्मे होते हैं | उसी प्रकार मनुष्य का 
खमाब कुशल श्रकुशल दोनों दै । 

प्रत्येक मनुष्य काम, क्रोध, क्लेश तथा मोह से समन्वागत होता है । इसमें दो अपवाद 
हैं--१, शैक्ष मनुष्य-जन्म लेते हैं, क्योंकि वह राग-द्वेष से विनिमुक्त नहीं हैं, किन्तु मोह से 
विनिमु'क्त हैं २. चरम-भविक बोधिसत्व क्लेश से विनिमु'क्त हैं, किन्तु बोधि की रात्रि को ही 
बह्‌ मोह से मुक्त होते हैं । 

क्योकि सर्व मनुष्य-जन्म शुभ कर्म से श्राच्चित होता है, त्रतः सब मनुष्य तीन कुशल- 
मूल से समन्वागत होते हैं | वह ग्रह्वेष, अलोभ) सम्यग-दृष्टि के भव्य हैं | अवस्थावश कुशल- 
मूल का समुदाचार होता है | सदुपदेश और सत्संगवश ऐसा होता है । 

एक पुदूगल प्रकृति से तीब्र राग-द्वेष-मोहजातिक होता है | वह रागज, द्वेपज, मोहज 
दुःख-दौम॑नस्य का अभीद्धण प्रतिसंवेदन करता है । वह दुःख-दौमनस्य के साथ रुदन करता 
हुआ परिशुद्ध त्रहमचयं का आचरण करता है । वह मरणानन्तर त्वर्ग में उत्पन्न होता है | ध्म- 
समादान से उसका श्रायति में सुख-विपाक होता है । एक पुद्गल प्रकृति से तीव्र राग-द्वेष- 
मोइजातिक नहीं होता | वह रागज, द्वेषज, मोहज दुःख-दौरमनस्य का अ्रमीच्ण प्रतिसंवेदन नहीं 
करता | वह ध्यान में सुगमता से समापन्न होता है, और खग में उपपन्न होता है । वह वर्तमान 
में मी सुखी है, और भविष्य में भी उसका सुख-विपाक है | 

संसार में पर्याप्त दुश्ख है, जिससे मनुष्य सरलता से “सव दुःखम्‌? इस सत्य को तथा 
वैराग्य और निर्वाण को समभते हैं । देव अत्यन्त सुखी होते हैं | दूसरी ओर नारको के समान 
मनुष्य का अविच्छिन्न दुःख नहीं है । किन्तु मनुष्यों में भेद है । कुछ अनेक जन्मो में मनुष्यल 
में नियत हैं । उन्होंने कुशल-मूल का आरोपण किया है । कोई ज्लोत-आपन्न हैं और उनके 
सात भव और हैं, किन्तु कभी अकस्मात्‌ मनुष्यत्य का लाम होता है | कर्म-विपाक दुविज्ञेय है । 
नारक और तिर्यग्‌ योनि से मनुष्यत्व की प्राप्ति होती है | इसका कारण कोई पू्वजन्म कृत 
दुबल शुम कर्म होता हे | मनुष्य-जन्म आश्चर्यकर घटना है | 

नरक में दो प्रकार के भिन्न-प्रलाप, पारुष्य, व्यापाद होते हैं । भिन्नअल्लाप :--क्योंकि 
नारकीय सत्व परिदेव, विलाप करते हैं | पारुष्य :--क्योंकि नारकीय सत्व अन्योन्य निग्रह करते 
हैं; व्यापाद :--क्योंकि चित्त-सन्तान के पारुष्य से वह एक दूसरे से द्वेष करते हैं । नारकीय सत्तों 
में श्रमिध्या और मिथ्यादृष्टि होती है, किन्तु नरक में यह संमुखीभावतः नहीं होती । क्योंकि 
वहाँ सव रंजनीय वस्तु का अभाव होता है, और कर्मफल प्रत्यक्ष होता है । नरक में प्राणा- 
तिपात का श्रमाब होता है, क्योंकि नारकीय सत्व कर्मक्षय से च्युत होते हैं। वहाँ अदत्तादान 
और काम-मिथ्याचार का भी अमाव होता है, क्योंकि नारकीय सकलो में द्रव्य और ख्री-परिग्रह 
का श्रभाव होता है । प्रयोजन के अभाव से मृषावाद और पैशुन्य नहीं होता । 

तियेक का चित्त दुर्बल होता है, किन्तु उसका दुष्ट स्वभाव प्रकट होता है | यह 
आनन्तयै से स्पृष्ट नहीं होते । किन्तु जिन पशुओं की बुद्धि पड़ होती है; यथा--आजानेय 
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अश्व, वह सदा श्रानन्तर्य से स्पष्ट होते हे । अतः जो सत्व पूर्वकृत शुभ कर्मवश नरक और 
तियक योनि के श्रनन्तर मनुष्य-जन्म लेते हैँ, वह मनुष्य-जन्म में श्रपने पूर्वक्वेश से समन्वागत 
होते हैं. - ^” यह क्लेश नरकवास या तिर्यक्योनि में वास के कारण बहुलीकृत होते हैं। 


.« ५ के ,नर्याण-काल में पुद्गल श्रधर्मरागरक्त, विषयलोभामिभूत और मिथ्याघर्मपरीत 
हो जाते हैं । शरू, रोग और दुर्भि से कल्प का निर्गम होता है। उस समय काय 
अभ्यधिक होते हैं। इसलिए मनुष्यों में बहुत ऐसे होते हैं, जिनमें अभीक्ष्ण क्लेश होता है । 
यह निर्वाण में आवरण है । क्लेशावरण सर्वपापिष्ठ है । मिथ्यादृष्टि से समन्वागत मनुष्यों की 
संख्या और भी श्रधिक है । 


विसंयोग-फल 

हमने श्रबतक साल्व कर्मों के फल की परीक्षा की है । यह कर्म कुशल या ग्रकुशल 
हैं, और राग ( सुख की इच्छा या ध्यान-लोक की इच्छा ) तथा मोह ( आसहष्टि ) से 
क्लिष्ट हैं। तृष्णा से अभिष्यन्दित यह कर्म विपाक-फल देते हैं, किन्तु अनाखव कर्म का 
विपाक नहीं होता । क्योंकि यह श्रन्य तीन कर्मों का क्षय करता है। यह श्शुङ्क दै | यह 
धातुपतित नहीं है । यह प्रबृत्ति का निरोध करता है । अनाखव कर्म के फल को विसंयोग-फल 
कहते हैँ । ये. कर्म मोह और क्लेशा के मूल का समुच्छेद करते हैं, अर्थात्‌ क्लेश-प्राप्ति का 
समुच्छेद करते हैँ | जो आर्य इन अनाव कर्मों को संपादित करता दै, उसका क्लेश समुदाचार 
नहीं करता । वह क्लेशों के निष्यन्द-फल का समुच्छेद करता है | 


कुछ साखव कर्म, जो वैराग्य के लौकिक मार्ग में संग्रहीत हैं, अपने प्रतिपच क्लेशो 
से विसंयोग-फल अनैकान्तिक रूप से प्रदान करते हैं | जो योगी वीत-कामराग हे, वह काम- 
भूमिक क्लेशों की प्राप्ति का छेद करता है | पुनः बह पूर्वकृत कर्म और काम की प्राप्ति का छेद 
करता है । वह इन कर्मा के विपाक का उल्लंन करता है । 
घुरुषकार-फल 

पुरुषकार ( पौरुष )-फल सहभू-हेत और संप्रयुक्तक-हेतु का फल दै | पुरुपकार 
पुरुषभाव से व्यतिरिक्त नहीं है, क्योंकि कर्म कर्मवान्‌ से अन्य नहीं हैं | जिस धर्म का चो 
कारित्र है, वह उसका पुरुषकार कहलाता है, क्योंकि वह पुरुप्रकार के सदृश है। एक मत के 
अनुसार विपाक-हेठु को छोड़कर अन्य देतुओं का भी यही फल होता है । वस्तुतः यह फल 
सहोत्यन्न है, या समनन्तरोसन्न है; किन्तु विपाक-फल ऐसा नहीं है । अन्य आचायों के अनुसार 
विपाक-हेतु का एक विप्रकृष्ट पुरुषकार-फल भी होता है | 
कमे-विपाक 


कर्म बीज के सहृश स्वकीय सामथ्यं से अपने फल का उत्पाद करता है । अतः कमों 
की धर्मता नियत है । किन्तु बौद्ध-धर्म यह स्वीकार करता दै कि कर्म-फल का उल्लंघन संमव 
है, और बह पुण्य-परिणामना भी मानता है । 
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आये ऋषि आदि का महान सामथ्य होता है। उनके मनःप्रदोष से दण्डकादि 
निर्जन हो गये | सत्य-क्रिया ( सच्चकिरिया ) में विश्वास बड़ा प्राचीन है । विशुद्ध पुरुष अपनी 
विशुद्धि का प्रख्यापन कर धर्मता से ऊपर उठ जाता है। अशोक का पुत्र कुणाल ज्ञापित करता 
है कि अपनी माता के प्रति उसका कमी दुष्टचित्त नहीं हुआ । इस सत्यक्रिया से वह अपनी 
आँखो से देखने लगता है | 

पुण्य-ञ्रपुण्य आशय पर आश्रित है, किन्तु क्षेत्र के अनुसार पुण्य-श्रपुण्य अल्प या 
महान्‌ होता है । 

कर्म-विपाक दुर्विशेय है | कर्म बीज के समान है, जो श्रपना फल प्रदान करता है । 
यह सुला” या दुःखावेदना है । कर्म का विप्रणाश नहीं है | जब्र समय राता है, और 
प्रयय-सामग्री उपस्थित होती दै, तब कर्मों का विपाक होता है | 

यमराज के निरयपाल सत्व को ले जाते हैं, और यम से दएड-प्रणयन के लिए प्रार्थना 
करते हैं | यमराज उससे पूछते हैं कि तुमने देवदूत को नहीं देखा ? वह कहता है कि देव! 
मैंने नहीं देखा है । यम :--तुमने क्या जरा-जीर्ण, रोगी, श्रवद्यकारी को नहीं देखा है ! तुमने 
यह क्यों नहीं जाना कि तुम भी जाति, जरा, मत्यु के अधीन हो ? तुमने यह क्यों नहीं सोचा 
कि मैं कल्याण कर्म करूँ ? यह पापकर्म न तुम्हारी माता ने किया है, न तुम्हारे पिता ने, 
न तुम्हारे भाई-बहन ने, न तुम्हारे मित्र-अमात्य ने, न ज्ञातृ-संत्रन्धियों ने, न श्रमण-बाह्मण ने, 
न देवताओं ने । तुमने ही यद पापकर्म किया है | इसके विपाक का प्रतिसंवेदन तुम्हीं करोगे । 

यह कथा लोक-विश्वास पर आश्रित है । यम केवल नारकों के दण्ड का प्रणयन 
करता है | पुनः यम के निरयपाल नारकों को दण्ड नहीं देते हैं | उनकी यातना उनके स्वकीय 
कर्मों के कारण है | यथार्थ में कर्म बीज के तुल्य़ हैं। यह अपनी जाति के अनुसार, जल्दी 
या देर से, अल्प या महान्‌ फल देते हैं । 

किन्तु ईश्वरवादी कहते हैं कि यद्यपि समग्र बीज का वपन उर्वरा भूमि में हो, तथापि 
वर्षा के अभाव में बीज में अंकुर नहीं निकलते । अतः उनका कहना है कि यह ईश्वर की 
शक्ति है, जो कर्मों को विपाक-प्रदान का सामर्थ्य देती है । बौद्ध कहते हैं कि तृष्णा से 
्रभिष्यन्दित हो कर्म विपाक देते हँ । आर्य तृष्णारहित हो कर्मं करता है, इसलिए, वह कर्म 
से लिप्त नहीं होता । 
कम-विपाक के संबन्ध में विभिन्न मत 


सर्वास्तिवादी ( चैभाषिक )--फै मत में विपाक-फल समनन्तर नहीं होता । कर्म का 
विपाक सुखा हुःस्वावेदना हे | यह विपाक-कमं के संपादन के बहुत काल पश्चात्‌ होता है। कहते 
हैं कि कर्म अपने विपाक-फल को क्रिया-काल में आक्षिप्त करता है, और कर्म के अतीत होने पर 
विपाक का दान करता है| एक कठिनाई है | सर्वास्तिवादी का मत है कि अतीत और ग्रनागत 
का अस्तित्व है । हेतु-प्रत्यय अनागत को प्रत्युत्पन्न में उपनीत करते हैं । अनित्यता प्रत्युत्पन्न को 
श्रतीत में ले जाती है । 

३५ 


२७४ वौद-धस-दशन 


प्रश्‍न--मान लीजिए कि मेरे श्रतीत कम का श्रस्तित्य है । यह भी मान लीजिये कि 
इसमें फल-प्रदान का सामथ्यं है | क्योंकि मैं उन क्षणिक धर्मों की सम्तति हूँ, जो नित्य उतद्यमान 
होते रहते हैं | इसलिए वद्द क्या है जो इस कर्म को मुझसे र॑बद्ध करता है! 


उत्तर--ख-सन्तान-पतित श्ररूपी संस्कृत धर्म होते हैं ( किन्तु यह चित्त-विप्रयुक्त 

हैँ) जिन्हें 'प्राप्तिः कहते हैं। रुवं कर्म कर्ता में इस कर्म की प्राप्ति? का उताद 

करते हैं | इसी प्रकार सर्व चित्त, सर्व राग उस चित्त, उस राग की “प्राप्ति? का उत्पाद करते 

हैं | इस प्राप्ति) का निरोध होता है, किन्तु यह स्वसद्दशा एक प्राप्ति? का उत्पाद करती है। 

. जबतक हम इन कर्मों की 'प्राप्ति? का 'छेद' नहीं करते, तबतक हम अपने कर्मा की प्रातिः से 

समन्वागत होते हैं | जब हम इस प्राप्ति? के निरन्तर उत्पाद का निरोध करते हैं, तब इस 'प्राप्ति 
का छेद होता है । इस प्रकार कर्म कर्ता को फल-प्रदान करते हैं। 


मध्यमकवृत्ति [१७।१३] और मध्यमकावतार [६1३६] में चन्द्रकीत्ति ने इस वाद 
का निराकरण किया है ;--कर्म क्रिया-काल में निरुद्ध होता है, किन्तु यह कर्ता के चित्त- 
सन्तान में एक “अविप्रणाश? नामक द्रव्य का उत्पाद करता है । यह अरूपी धर्म है, किन्तु 
चित्त से विप्रयुक्त है | यह “अविप्रणाशः न कुशल है, न अकुशल । निरुद्ध कर्म अविप्रणाश? 
द्रव्य में अंकित हो जाता है | यह फल को कर्ता से संबद्ध करता है । 


सौत्रान्तिक---सौत्रान्तिक अतीत और “प्राप्ति नामक धर्मा के अस्तित्व को 
नहीं मानते । 

यदि अतीत, अनागत द्रव्यसत्‌ हैं तो वह प्रत्युत्प्न हे । यदि अतीत कर्म फल-प्रदान 
करता है, तो उसका प्राप्त कारित्र है; अतः वह प्रत्युसन्न है । यदि बुद्ध अतीत करम के 
अस्तित्व का उल्लेख करते हैं, तो उनका अभिप्राय केवल इतना है कि अतीत कर्म का विपाक 
होगा । बुद्ध प्राप्तियों का उल्लेख नहीं करते । 

सौत्रान्तिकों के अनुसार कर्म चित्त-सन्तान को ( चित्त-चैत्त, सेन्दियकाय ) विसे 
तीर्थिक “आत्मा? कहते हैं, विपरिणत करता है। कर्म संतान के परिणाम-विशेष को निश्चित 
करता है । इसका प्रकर्ष वह अवस्था है, जो कर्म का विपाक हे । दुःखावेदना का उत्पाद होता 
है, यदि अकुशल-चित्त से संतान का परिणाम-विशेष होता हे । चित्त-संतान का कर्मज से 
एक सूक्तम परिणाम होता है, और कम के अनुसार चित्त-संतति का निश्रय, दुःख-सुख होता है। 
सौत्रान्तिक बाह्यभाव और सेन्द्रियकाय का प्रतिषेध नहीं करते, किन्तु कमें और कर्म-विपाक को 
वह केवल चित्त में आहित करते प्रतीत होते हैं । 


विज्ञानवादी--एक ओर वह रूप के अस्तित्व का प्रतिषेध करता है | 
हम इसके बीज वैभाषिक-सिद्धान्त में पाते हैं। “आत्मा? को चित्त और वेदना की 
सन्तान अवधारित करना, जो पूर्ववर्ती चित्त-वेदना से निणौत होता है, यह कहना कि चित्त 
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रूप का उत्पाद करता है, वेदना और सेन्द्रियकाय के “विपाक-फल? मानना और बाह्ममाव को 
श्रधिपति-फज्ञ श्रवधारित करना विज्ञान-वाद की ओर सुकना है । 

दूसरी ओर वह सौत्रान्तिको का “संतान और पूचम परिणामः नहीं मानता । 
आत्मा! प्रवृत्ति-विज्ञान के संतान से अन्य होगा | हम यह कैसे मान सकते हैं कि ऐसा संतान 
श्रनागत चित्त के बीजभूत पूर्व चित्त के चिह्न धारण करता है, और इसका “वूच्म परिणाम? 
होता है ? वस्तुतः प्रबृत्ति-विज्ञान का आश्रय एक ्रालय-विज्ञान होता है, जो बीजों का संग्रह 
करता है । 
कर्म-फल का अतिक्रमण 

यद्यपि कर्म का विप्रणाश नहों है, तथापि फच का समतिक्रम हो सकता हे, यदि 
श्रनुतापपूर्वक पाप-विरति दो । मैत्री-भावना द्वारा यदि अवद्यकारी अग्ने चित्त को विमुक्त करता 
है, तो जो कमं उसने किया है, उसका महन्त कम हो जाता है | प्रवारणा (वर्षावास के अंत 
में मिक्ुओं का एक अनुष्ठान ) के समय संत्र के संमुख पाप स्त्रीकार करने से कर्म से शुद्धि 
होती है | एक प्रश्‍न है कि क्या परिसमाप्त पाप कर्म को पाप-स्त्रीकरण, पाप-विरति क्षीण कर 
सकते हैं ? नहीं। किन्तु यदि मौल-कर्म की परिसमाति के समनन्तर अनुताप होता है, तो 
पृष्ठ के अभाव में कर्म की परिसमाति नहीं होती; यथा--जत्र प्रयोग का अभाव होता है, या 
वह दुर्बल होता है, तो अवद्य पूरा नहीं होता । उतो प्रकार जत्र पापो अपने अवद्य को अवद्य 
मानता है, और पाप-विरति का समादान करता है, तो अवद्य पूरा नहीं है। यह उसका 
अतिपक्ष है। 
निदव-अनियत विपाक 

यह कर्म नियत-बिपाक्र ( निवतवेरनोथ ) है, जो केवल कृत नहीं है, किन्तु उपचित 
भी है। उपचित-कर्म वह है, जितकी परिसमाप्ति हुई है, ओर जितका विपाक-दान 
नियत है । 

कोई एक दुश्वरितवश दुर्गति को प्राप्त होता है, कोई दो के कारण, कोई तोन के 
कारण ( कार्य, .वाकू', मनोदुश्भरित )। कोई एक कर्मपय के कारण, कोई दो के कारण, ** 
कोई दश के कारण दुर्गति को प्राप्त होता हें। जो जिस प्रमाण के कमे से दुगेति को 
प्राप्त होता है, यदि उस कर्म का प्रमाण अप्तमात रदे तो कर्म “कृतः है, “उपचित? नहों। 
प्रमाण के समाप्त होने से कर्म “उपचित? होता है। अंगुत्तरनकाय [१1२५०] में हू कि 
थोड़े जज्ञ को थोड़े लवण से नमकीन कर सकते हैं, किन्तु यदि बहुमात्राः मं भा लवण दो तो वद 
गङ्गा के जल को नमकीन नहीं कर सकता । 

तीब्र केश, तीन प्रसाद ( श्रद्धा) से किया हुआ कमै और निरंतर कृत कर्म नियत 
है। वस्तुतः तीन श्रद्धा और तीब्र राग सन्तान को अत्यन्त वासित करते हैं । निरन्तर कृत-कर्म 
चित्त-स्वभाव को बनाता है। यह लक्षण पूर्व लक्षण के विरुद्ध नहीं है। केवल उतो को 
तीत्र प्रसाद या तीव राग हो सकता है, जिसने बढुकुराज या अकुराज कर्म किए हैं। 


२७६ बोरू-धरस-युशंण 


गुणक्षेत्र में किया हुआ कर्म भी नियत-विपाक है, यथा--पितृवध नियत-विपाक है | 
जो कम बुद्ध, संघ, आये, माता-पिता के प्रति किया जाता है, वह नियत-विपाक है | 

तीन प्रकार के कर्म हैं £-- 

१. जिसका विपाक नियत है, और जिसका विपाक-काल नियत है, जिसने 
श्रानन्तर्य-कमे किया है, वह उसका फल अगले जन्म में अवश्य भोगेगा । उसका नरक में 
विमित होगा । 

२. वह कर्म जिसका विपाक नियत है, किन्तु काल नियत नहीं है । एक मनुष्य ने एक 
कर्म उपचित . किया है, जिसका विपाक नियत है, और स्वभाव ऐसा है कि वह केवल 
काम-धातु में ही विपच्यमान हो सकता है; या ऐसा है, जो स्वर्ग या नरक में फल दे सकता है, 
किन्तु वह ऐसा नहीं है कि समनन्तर जन्म में ही इसकी उपपत्ति हो। यह कम दूसरे कमे से पिहित 
हो सकता है | यदि यह पुद्गल आर्य-मागै में प्रवेश करता है; काम से वीतराग होता है, 
अनागामी होता है, तो वह इसी जम्म में उस कर्म के फल का प्रतिसंवेदन करेगा | यह श्रपर- 
पर्याय-वेदनीय कर्म था, यह दष्टधर्म-वेदनीय हो जाता | यहाँ अंगुलिमाल का दृशन्त द्रश्य है 
[ मज्मिमनिकाय, २।६७ ]-- 

अंशुलिमाल एक डाकू था | उसने गाँवों को, निगमों को, जनपदों को नष्ट कर दिया | 
बह मनुष्यों को मारकर उनकी अ्रंगुलियों की माला बनाकर पहनता था| एक समय भगवान्‌ 
शावस्ती में चारिका करते थे बह उस स्थान की ओर चले, जहाँ श्रंगुलिमाल रहता था | 
अंगुलिमाल ने दूर से भगवान्‌ को देखकर विचारा आश्रयं है कि इस मार्ग से कोई नहीं 
आता; यह श्रमण एकाकी आ रहा है । वह भगवान्‌ के पीछे हो लिया । भगवान्‌ ने ऐसा 
ऋचद्धि-संस्कार किया कि डाकू उनको न पा सका | डाकू को बड़ा आश्चर्य हुआ, क्योंकि वह 
दौइते हाथी को भी मारकर गिरा देता था । उसने भगवान्‌ से रुकने को कद्दा- भगवान्‌ ने 
कहा--मैं ठहरा हूँ | तुम रको । डाकू ने इसका अर्थ पूछा । भगवान्‌ ने कहा--मैं सब जीवों में 
दण्ड से विरत हूँ । तुम असंयत हो । इसलिए. तुम अस्थित हो, मैं स्थित हुँ | यह सुनकर 
अंगुलिमाल को वैराग्य उत्पन्न हो गया । उसने प्रब्रज्या ली और मिछु हो गया । श्रंगुलिमाल 
प्रातःकाल पात्र-चीवर लेकर श्रावस्ती मं भिक्षा के लिए, प्रविष्ट हुआ । किसी ने उस पर ढेला 
फेंका, किसी ने दण्ड का प्रदर किया | उसका सिर फट गया, पांव इट गया, और संघाटी फट 
गई । भगवान्‌ ने उससे कहा : हे अंगुलिमाल ! बिस कमं के विपाक से तुमको निरय में 
सहखो वर्ष निवास करना पड़ता, उस कर्म के विपाक-संवेदन तुम इसी जन्म में कर रहे हो | 

३. वह कमं जिसका विपाक अनियत है । खरोत-आपन्न की संतति का, श्रपायगामिक 
पूर्वोपचित कर्म के विपाक-दान में वैगुण्य है। क्योंकि प्रयोगशुद्धि और त्रिरत्न ( बुद्ध, ध, 
आर संघ ) के प्रति आशय-शुद्धि के कारण उसकी संतति बलवान्‌ कुशल-मूलों से अधिवासित है । 
अबुध अल्प पाप भी करके अधोगति को प्राप्त होता हे, बुध महापाप भी करके श्रपाय का 
त्याग करता है | थोड़ा भी लोहा पिण्ड के रूप में जल में हूब जाता है, और यही लोहा 
प्रभूत भी क्यों न हो, पात्र के रूप में तैरता रहता दै । 
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पुण्य-परिणामना 

सामान्य नियम यह है कि कर्म स्वकीय है | जो कर्म करता है, वही उसका फल 
भोगता है; किन्तु प लि-निकाय में भी पुश्य-परिणामना ( पत्तिदान 5 प्रासिदान ) है। वह 
यह भी मानता है कि मृत की सहायता हो सकती है | स्थविरवादी प्रेत और देवों को दक्तिणा 
देते हैं, अर्थात्‌ मिल्नु को दिए, हुए दान से जो पुण्य ( दक्षिणा ) संचित होता है, उसको 
देते हैं । हम अपने पुण्य में दूसरे को संमिलित कर सकते हैं, पाप में नहीं । 

निष्कर्ष यह है कि क्किष्ट-घम सावद्य, क्लेशाच्छुक्ष और हीन हैं। शुभ और अशुभ 
धम ही प्रणीत हैं | जो धर्म हीन हैं, न प्रणीत; वह मध्य हैं। अतः संस्कृत शुभ-धर्म ही 
सेव्य हैं | इन्हीं का ्रध्यारोपण सन्तान में होना चाहिये | वस्तुतः असंस्कृत-धर्म श्रनुत्पा 
हैं| उनका अभ्यास नहीं हो सकता | अरुस्कृत का कोई फल नहीं है, और फल की दृष्टि से 
ही भावना होती है | 


चदुर्दश अध्याय 


विभिन्न बौद्ध सिद्धान्त में निर्वाण का रूप 


निर्वाण 


बुद्ध की शिक्षा का एक मात्र रस निर्वाण है | सब बौद्ध-दर्शनो का लक्ष्य निर्वाण है, 
किन्तु निर्वाण के स्वरूप के संबन्ध मं अवश्य मतभेद है | इस अध्याय में हम इस विषय के 
विविध आकारों पर विस्तार से विचार करेंगे । 

निर्वाण का स्वरूप चाहे जो हो, सब बोद्धों को यह समान रूप से इष्ट है कि निर्वाण 
संसार-दुःख का अत्यन्त निरोध है, संसार से निःसरण है, और अतएव उपादेय दै | विद्वानों 
का कहना है कि आप्म-प्रतिषेध ईश्वर-प्रतिषेघ, सहेतुक और क्षणिक सत्ता के सिद्धान्तों के होते 
हुए निर्वाण निरोधमात्र, अभावमात्र ही हो सकता है। 

पाश्चात्त्य विद्वानों के सत 

बर्थलेमो, सेन्ट-हिलेरी, चाइल्डस, रोज़ डेविडस और पिसल का कहना है 
कि बुद्ध तथा उनके अनुयाइयों ने अपने सिद्धान्तो के इस अनिवार्य निक्ष को 
विचार-कोटि में लिया है, और बह निर्वाण का स्वरूप अभावमात्र ठहराते हैं। किन्तु 
रीज़ डेविडस साथ साथ यह भी कहते हैं कि बुडध-वचन के अनुसार निर्वाण “श्रामण्य 
भी है। बर्थ और श्रोल्डनबग का मत है कि यद्यपि बौद्ध जानते हैं कि उनके सिद्धान्ों का 
झुकाव किस ओर है, तथापि उनको स्पष्ट शब्दों में इस विनिश्चय के कहने में विचिकित्सा होती 
है । इनके अनुसार उन्होंने निर्वाण के स्वरूप का वर्णन या तो कवि की आलंकारिक भाषा में 
किया है, और उसे “द्वीप), “शरणः, “अमृत? की आख्याएँ प्रदान की हैं; या उन्होंने यह स्वीकार 
किया है कि निर्वाण के स्वरूप का व्याकरण बुद्ध ने नहीं किया है । पूछे जाने पर बुद्ध ने 
इसे "स्थापनीय? प्रश्‍न कहकर इसका व्याकरण नहीं किया है। बुद्ध ने अपने भ्राकों को 
चेतावनी दी है कि, यह प्रश्न कि निर्वाण के अनन्तर तथागत कहाँ जाते हें, अर्थोपसंहिंत 
नहीं है; ओर इसका विसर्जन विराग, दुःख-निरोध और निर्वाण के अधिगम में सहायक नहीं 
है | अतः इन प्रश्नों की उलन में पड़ना निरर्थक और निष्प्रयोजनीय है | किन्तु यह सत्र विद्वान्‌ 
समानरूप से मानते हैं कि बौद्ध उप्रासकों की इषि में निर्वाण एक प्रकार का स्वर्ग है । 

पालि-अभिषम्म में चित्त और रूप दोनों के नैरात्य की प्रतिज्ञा है । वह आमाका 
सवथा प्रतिषेध करते हैं, और निर्वाण का लक्षण 'दुःख का नाश? और "विराग? तथा 
(राग-क्ष्य, बताते हैं | इस विचार-सरणी के अनुसार हम निर्वाण को ऐहिक सुख मान सकते हैं 
किन्तु यह परम लक्ष्य नहों हो सकता । सूवान्त इसे स्थापनीय प्रश्न बताते हैं, और कुछ पान्त 
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ऐसे हैं, जो निर्वाण को श्रजात, अमृत, श्रनन्त कहते हैं। इससे कठिनाई उपस्थित होती दै । 
यूरोपीय विद्वान्‌, बनू'फ के समय से, बार-बार यही मत प्रकट करते आए हैं कि निर्वाण 
श्रभावमात्र ही हो सकता है. | पुर्से का मत है कि बौद्ध योगी थे और अवाच्य की अभिशता 
रखते थे, जो न भाव है, और न श्रमाव । यह प्रपंचातीत है । वह कहते हैं कि यह समभना 
कठिन है कि बौद्ध निर्वाण को श्रमृत, योग-चेम और अच्युत क्यों कहते हैं। यह अभाव के 
समानार्थक शब्द नहीं है। रीज़ डेविडस “अमृत? का यह निरूपण करते हैं कि यह ्रायोँ का 
शहर है, और “निर्वाण? का अर्थ वीतराग पुरुष की सम्यक्‌ प्रज्ञा करते हैं। जब बौद्ध कहते 
हैं कि बुद्ध ने मार ( मृत्यु ) पर विजय प्रास की है, और अमृत का द्वार उद्घारित किया है 
तो कनै इसका यह अर्थ करते हैं कि बुद्ध पर मृत्यु का कोई अधिकार नहीं है, और उन्होंने 
उस अमृत-पद का आविष्कार किया है, जिसके द्वारा उस परम-सत्यका ग्रधिगम होता है, जो 
मनुष्य को मृत्यु पर श्राधिपत्य प्रदान करता है, उसको निर्भय बनाता है । 

रीज डेविइस कहते है कि बुद्ध का आदश आध्यात्मिक था, और उनके निर्वाण का 
र्थं इस लोक में प्रज्ञा और सम्यक्‌-शान्ति द्वारा मोक्ष प्राप्त करना था। किन्तु भावक शास्ता 
के विचारों को सम्यक रीति से समझने में असमर्थ ये, और उन्होंने इस आदश को अमृत 
अनन्त, द्वीपादि की आख्याएँ दीं | इससे शास्ता के सिद्धान्त को क्षति पहुँची । 

पुसे के अनुसार इन विद्वानों की मूल इसमें है कि वह बौद्ध-धर्म को एक वैज्ञानिक मतबाद 
समते हैं | वे यह भूल गए, कि बौद्धधर्म एक वेराग्य-प्रधान धार्मिक संस्था है । सेनातं 
ने इस विचार का विरोध किया है कि बौद्ध-धर्म एक वैज्ञानिक मतवाद है | सेनात के अनु- 
सार निर्वाण का अ्रथ भारतवर्ष में सदा से परम-चेम और मोच रहा है, जो अभाव की संज्ञा से 
सर्वथा परे है | सेनार्त ने बौद्ध-धर्म के प्रभाव की परीक्षा की है । उनका कहना है कि बौद्ध-घर्म 
का उद्गम-स्थान योग है । योग भारत की पुरातन शिक्षा है | इसमें यम-निमम, ध्यान, धारणा, 
समाधि और ऋद्धि-सिद्धि का समावेश है। योगी लोकोत्तर-शक्ति की प्राप्ति तथा मोक्ष-लाभ के 
लिए समान रूप से यत्नवान्‌ होता है । 

यह साधारण विश्वास है कि बुद्ध की शिक्षा का आधार वेदान्त ( उपंनिषद्‌ ) अथवा 
सांख्य है । उन्होंने केवल वेदान्त के परमात्मा और सांख्य के पुरुष का प्रतिषेध किया है | यह 
भी सामान्य विचार है कि बुद्ध शील-त्रत, पौरोहित्य और वर्ण-धर्म के विरोधी ये तथा आरंभ 
से ही बौद्ध-धमं निरोधवादी था। किन्तु सेनातं के मत में यह विचार यथाथ है । उनका कहना 
है कि बौद्ध-धम का उद्गम एक मकार के योग से हुआ है, जिसका स्वरूप अमी पूर्णरूप से 
स्थिर नहीं हुआ था, और जो निःसन्देह निरोधवादी न था। वे यह मी कहते दै कि बुद्ध के 
पश्चात्‌ कई शताब्दियों में इस धर्म में परिवर्तन हुए, और यह ठीक नहीं है कि आरंभ से दी 
उसका स्वरूप निश्चित था । 

पुसे कहते हैं कि मैं निश्चितरूप से यह नहीं कह सकता कि निम्न वाक्य बुद्ध-बचन दैः- 

“मैं वेदना का अस्तित्व मानता हूँ, किन्तु मैं यह नहीं कहता कि कोई वेदक है |” किन्तु निम्न 
वाक्य बुद्ध का हो सकता हैः-“जाति, जरा, रोग, मरण से अभिभूत मैंने अजात, अरुग्ण, अचीणं 
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अमुत का अन्वे्रण किया है'*'"* एक अजात, श्रजीणं, अमृत, श्रक्कत है | यदि श्रषात न 
होता तो जात फे लिए शरण न होता''''*' i» 

बथे ने (फोर्टी ईयस आफ इंडियनिज्म, भा० १, ४० ३०३) लिखा है कि यदि हम यह 
चाहते हैं कि निर्वाण श्रभाव नहीं है, तो हमको उस धर्म की संज्ञा बतानी चाहिये जिसका 
लक्षण बौद्धों के श्रनुसार शाश्वतत्व है। किन्तु प्रश्‍न है कि क्या यह शाशवत-धर्म निर्वाण 
नहीं है, जिसे पालि में अमता धावु? कहा है | 

पुसे कहते हैं कि आरंभ में बौद्धों का लक्ष्य संसार के निःसरण ( पार ), नैश्रेयस- 
सुख, निर्वाच्य अवस्था की पासि था । कई बचनों से स्पष्ट है कि निर्वाण से उनका ग्रथ एक 
परमार्थै-सत्‌ से था । अभाव एक निकाय-विशेष का ही मत रहा है । कई वचनों से हम यह 
सिद्ध कर सकते हैं | इसके समर्थन में कई हेतु भी दिए जा सकते हैं। पुसे का मत है कि 
आरंभ की अवस्था में बौद्ध-धम निर्वाण को एक अनिर्वचनीय वस्तु-सत्‌ मानता था | वह इस 
परिणाम पर पहुंचते हैं कि कई प्रसिद्ध निकाय “अजात” को वस्टु-सत्‌ मानते हैं । 

पूसे का मत 

पुसँ ने “निर्वाण? नाम की पुस्तक में इस विषय की आलोचना की है। हम उनके 
मत का विस्तारपूर्वक वर्णन करेंगे और अन्त में अपना वक्तव्य भी देंगे | 

पुसं कहते हैं कि बौद्ध-धम के दो रूप हैं, इनमें भेद करना चाहियें | एक उपासकों 
का धमं है, दूसरा मिक्तुओं का । उपासक स्वर्ग की प्राप्ति के लिए प्रयत्नशील होते हैं, और 
मिछु निर्वाण-मार्ग का पथिक है । उपासक स्तूप-चैत्य की पूजा करते हैं, और बौद्धं-तीय्यों की 
यात्रा करते हैं। वह पंचशील का समादान करते हैं, पाप से विरत रहते हैं, उपवासजत 
रखते हैं, भिल्नुओं को दान देते हैं, और धर्म-श्रवण करते हैं । शील की रक्षा और दान-पूचा 
से वह पुण्य-संचय करते हैं, और अभ्युदय आसादित करते हैं| उनके धर्म रें निर्वाण का 
कोई बड़ा स्थान नहीं है । यह ठीक है कि प्रत्येक बौद्ध एक दिन निर्वाण के अधिगम की ्राशा 
करता है [ अमिधर्मकोश ४।४६ ], किन्तु सामान्यतः निर्वाण-मार्ग में प्रवेश करके के लिए 
भिक्तु-भाव का होना आवश्यक समभा जाता है। अमिघर्मकोश का विचार है कि उपासक 
अहत्‌ हो सकता है । जिस क्षण में वह अर्हत्‌ होता है, उसी क्षण में वह भिक्तु होता है 
उसी दिन वह संघ में प्रवेश करता है। मिलिन्दप्रन का मी यही मत है । कुछ के श्रनुसार 
पह अनागामि-फल का लाभ कर सकता है, किन्तु किसी अवस्था में भी वह ग्रहत्‌ नहीं 
होता | केवल भिक्षु ही अहत्‌ होता है | मिक्तु के लिए ही निर्वाण का मार्ग है । 

आर्य-मागं की चर्या निर्वाण की चर्या है । संघभद्र कहते हैं कि निर्वाण के विचार 
विमर्श में विचिकित्सा का उत्पाद नहीं करना चाहिये | क्योंकि निर्वाण के अधिगम के लिए 
ही भ्रमण संसार का परित्याग करते हैं, और संघ में प्रवेश करते हैं निर्वाण स्वग का विप 
यय सा है | जीव के दीर्घकालीन संसरण में स्वर्ग एक स्थान है, किन्तु निर्वाण संसार का 
अन्त है । स्वगं पुण्य का विपाक है, किन्तु निर्वाण पाप-पुण्य दोनों से परे हैं | इसका एकमात्र 
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लच्य क्लेश-राग का विनाश है । निर्वाण का अधिगम प्रत्येक को स्वयं करना पड़ता है। 
उपाध्याय द्वारा मार्ग के भावित होने से शिष्य के क्नेशो का प्रदाण नहीं होता | प्रत्येक को 
खयं इसका साक्षाक्तार करना होता है । बुद्ध की विशेषता केवल इसमें है कि उन्होंने सर्वप्रथम 
मोक्ष-मार्ग का आविष्कार किया और दूसरों का मार्ग-संदर्शन किया । इसी अर्थ में वह ज्येष्ठ 
और श्रेष्ठ हैं । वह दूसरों का त्राण वर-प्रदान कर या अपनी ऋद्धि के बल से श्रथवा प्रमाव से 
नहीं करते, किन्तु सद्धर्म की देशना से करते हैं| इस प्रकार हम देखते हैं कि उपासक और 
मिल्नु के उद्देश्य, चयौ और मार्ग में भेद है, और एक दृष्टि से इनका परस्पर विरोध भी है । 


निर्वाण क्या है ? इसमें सन्देह नहीं कि यह परम-क्षेम है, दुःख और संसार का अन्त 
है, मृत्यु पर विजय है । निर्वाण के यह लक्षण क्या इसलिए है कि यह अभावमात्र है १ 
अथवा यह ्रमृत है ? भिल्लु के लिए मार्ग में उत्तरोत्तर उन्नति करना प्रधान बात है। कई 
कहेंगे कि निर्वाण का अनुसन्धान करना अनावश्यक है । दूसरे कहते हैं कि यह अमृत-पद 
है, या यह सर्व-राग, दुःख, पुनर्जन्म का निरोधमात्र है। यह अभिधर्म का प्रश्न है । इसलिए, 
हम यह नहीं कह सकते कि एक दूसरे की अपेक्षा अधिक अच्छा है । जिस काल में पिटक का 
संग्रह हुआ, उस काल में अनेक निर्वाण में प्रविष्ट हो चुके ये थेर ( स्थविर ) और थेरियों 
के 'उदानो? का संग्रह है, और इनमें निर्वाणाधिगम के सुख का वर्णन पाया जाता है । 


कई वचन ऐसे हैं जिनसे यह व्यवस्थापित होता है कि मिल्नु और उपासक में बड़ा भेद 
रखा गया है | जब आनन्द बुद्ध से पूछते हें कि सुगत के धादु-गर्भ के प्रति भिक्तुओं का क्या 
भाव होना चाहिये, तब बुद्ध उनसे कहते हैं कि--“हे आनन्द ! मेरे धातुओं की पूजा की फिक्र 
न करो | सुभुत ओर श्रद्धालु क्षत्रिय, ब्राह्मण और नैगम मेरे धातुओं की पूजा करेंगे। तुम 
भिक्ुओं को मोक्ष की साधना में संलग्न होना चानिये |” [ दीघनिकाय, २1१४१ ]। कमी 
कमी. ऐसी प्रतीति होती है कि भिल्लु-संवर से भक्ति, पूजा. और लोकोत्तर बुद्धवाद से कोई संबन्ध 
नहीं है । किन्तु यह युक्तियुक्त नहीं है | इसमें सन्देह नहीं कि बौद्ध कौत॒ुक-मंगल तिथि- 
नक्षत्रादि के विरुद्ध ये । उनमें तर्कवादी भी थे किन्तु यह एक ही दिक्‌ है । दूसरी ओर 
हम देखते हैं कि.श्रानन्द्‌ को इस बात से बड़ा सन्तोष था कि बुद्ध अपने सामर्थ्यं से त्रिसाइल- 
लोक-घातु को अवभासित कर सकते थे, और अपनी अनुशासनी की वहाँ प्रतिष्ठा कर सकते 
थे। उदायी आनन्द से कहते हैं कि :--हे आनन्द ! आप यदद कैसे कहते हैं कि शास्ता का 
यह सामर्थ्यं है १ - इसमें सन्देह नहीं कि बुद्ध के ऋद्धि-वल का उनकी दृष्टि में विशेष महत्त्व 
नहीं है; तथापि बुद्ध उदायी से कहतें हैं कि ठुमको ऐसा नहीं करना चाहिये। इसका 
प्रमाण है कि बुद्ध ने मिक्तुओं को तीर्थाटन का आदेश दिया या, और मिल्न स्तूप-पूजा करते 
ये। संघ में घ्यायियो की संख्या बहुत न थी । [ कथावत्यु, १७११ ] से पता चलता दै 
कि आहत स्तूपों को माल्य-गन्ध-विलेपन चढ़ाते थे | इम निर्वाण की चर्या को धर्म से एयक 
नहीं कर सकते । मार्ग में प्रवेश वही कर सकता है, जिसने पूर्वजन्म में कुशल-मूल का आरोपण 
किया है [ अमिधमकोश ४1१२५) ६।२४; ७३०,३४ ] | 
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हीनयान का पुराना श्वाम्नाय जो पिटक में उपनिबद्ध है, स्पष्ट नहीं है । उसके वादों 
में परस्पर विरोध पाया जाता है । पुनः हम सब निकायों के विचारों से भली भाँति परिचित 
मी नहीं है | इस कारण प्राचीन मत फे जानने में कठिनाई दै; तथापि पूस इसके जानने 
का प्रयत्न करते हैं 


घोग मर यौद-पसे 

पुसे का कहना है कि एक बात जो बड़े महत्त्व की है, असन्दिग्ध है । वह यह है कि 
बौद्ध-घर्म योग की एक शाखा है। योग में ब्रह्मचर्य, यम-नियम, ध्यान-धारणा-समाधि, 
नासाग्र-भ्रू-मध्यादि का दर्शन, काय-स्थैये, मंत्र-जप, प्राणायाम, तालु में जिहा का धारण, 
महाभूतों का ध्यान, भूत-जय, अणिमादि अष्ट ऐश्‍वर्या की प्राप्ति और लोकोत्तर ज्ञान संग्रहीत 
हैं । योग की इस प्रक्रिया का धार्मिक जीवन और शील से कोई संबन्ध नहीं है । किन्तु इसका 
उनसे योग हो सकता है | 


बौद्ध-धर्म का केन्द्र भिक्तु-संघ है । बुद्ध के पहले से भारत में श्रमणों के अनेक संघ 
थे | बुद्ध का भिक्तु-संघ भी इसी प्रकार का एक संघ था | अन्य संघों के समान इसके भी शील- 
समाधि के नियम थे । इसकी मौलिकता इसमें है कि इसको बुद्ध ऐसा शास्ता मिला, जितकी 
शिक्षा से प्रभावित होकर योग की चर्या और उसके सिद्धान्तों ने एक विशेष रूप धारण किया | 


आरंभ में चौद्ध-धर्म अस्थिर अवस्था में था। वह युग स्थिर और निश्चित मतवाद 
का न था, और न धर्म-विनय में अभी स्थिरता आई थी । प्रायः सब योगी समान मार्गों से एक 
ही लक्ष्य की प्राप्ति के लिए उद्योग करते थे, किन्तु वह शास्ता और संघ को समय समय पर 
बदला करते थे, और कमी वे 'थेरवाद? से ( स्थविरवाद ) और कभी ज्ञानवाद ( आणवाद ) 
को स्वीकार करते थे [ मज्किम १।१६४ ] । उस युग में वाद-विवाद बहुत होता था | भ्रमण 
कहते सुनाई पड़ते थे किजो मैं कहता हूँ वह सत्य है, अन्य सब मिथ्या है ॥ "मै 
जानता हूँ, मैं बुद्ध हूँ । उनका विश्वास था कि आलोक का ध्यान करने से ज्ञान-दर्शन होता है 
[ दीघ ३।२२३ ]। वह कहते थे कि ध्यान में प्रवेश कर मैंने देखा है कि लोक शाश्‍वत 
2000002 । बौद्ध-धम में ज्ञान का विशेष महत्त्व है, यद्यपि वह तर्क का आश्रय लेता है | 
वस्तुओं का यथाभूत-दशन समाधि में होता है, [ मज्किम १॥७१ ] । निम्न प्रश्नों पर उस 
समय विवाद होता था लोक का आदि है, या नहीं ! दुःख का समुदय क्या है ; क्या 
आत्मा और काय एक हैं ! क्या मरणानन्तर सत्व का सर्वथा विनाश होता है ; किन्तु ऐसा 
प्रतीत होता दै कि वह निम्न प्रश्नों में इनसे भी अधिक रस लेते थे :--क्या निर्वाण के 
अनन्तर आर्य की उत्पत्ति हो सकती है ! कौन से तपों की अनुज्ञा है १ दिव्यचक्तु, दिव्यभोत्र 
आर परिचित ज्ञान कैसे होता है ! 

ऐसी परिस्थिति में बौड-संघ का जन्म हुआ था | विनय के अन्थो से ज्ञात होता है 
कि विविध संप्रदायो में अचार की विविधता थी । उनमें दो प्रकार के भ्रमणों की तुलना 
की गयी हे-- झारण्यक और बिहार में निवास करने वाले भिक्ु। कई बातों से ऐसा सूचित 
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होता है कि सत्र प्रकार के भिल्नु बुद्ध को शास्ता मानते ये, और कमं-फल को स्वीकार करते थे, 
तथा ब्रह्मचर्यं के नियमों का पालन करते थे | वह संघ में प्रवेश कर सकते थे, यद्यपि उनके 
श्रपने बाद श्रौर श्राचार थे । केवल एक शातं थी कि वह श्रचेलक नहीं रह सकते थे । बहुत 
फाल तक स्थिर रूप न हो सका | विनय के नियमों के साथ साथ “मार्ग? का भी बड़ा महत्त्व 
था। श्रागम से मालूम होता है कि श्राजीव प्रातिमोत्त और अभिधर्म के संबन्ध में संघ में 
विवाद होता था । किन्तु चार स्मृत्युपस्थान, चार सम्यक-प्रधान, चार ऋद्धिपाद, भ्रद्धादि 
पंचेद्धिय, पाँच बल, सात बोध्यज्ञ और आर्य-अशंगिक-मार्ग के विषय में मतभेद न था। 
भगवान्‌ श्रानन्द से कहते हैं कि जो विवाद ्राबीब श्रौर प्रातिमोक्ष के विषय में होता है, 
वह अल्पमात्र है, किन्तु यदि मार्ग के विषय में विवाद उत्पन्न हो, तो वह बहुजन का 
श्रहित और अनर्थ करेगा [ मज्किम २।२४५. ]। किन्तु शीती भूत, विरक्त, वीतराग, आर्य बौद्ध- 
धर्म की देन नहीं है | यह योग को देन है | यह ठीक है कि बौद्ध-धम ने आर्यत्व का ठिशोध 
किया और आर्य को पूजाह बना दिया | बुद्ध को देव की पदवी देने में बौद्ध-धर्म को संकोच 
होता था, किन्तु यह समाधि का मार्ग था, जिसका लक्ष्य निर्वाण-लाभ था। यह स्पष्ट है कि 
बोड-धरम का आधार योग की क्रियाएं. थी, किन्तु बौद्ध-धर्म ने इनका उपयोग शील और प्रज्ञा के 
लिए किया था और र्यत्व को प्रथम स्थान दिया था। बौद्ध-धर्म के अनुसार क्लेश-क्य और 
शभिसमय” श्रामण्य-फल हैं | किन्तु यह पाँच अभिज्ारों में संग्रहीत हैं । बौद्धो का विश्वास 
है कि आर्य ्भिज्ञाओं से समन्वागत होता है, किन्तु वह यह भी मानते हैं कि आयंतर भी इनसे 
समन्वागत होते हैं | उनका यह मत नहीं है कि ध्यान-लाभ मोक्ष है, किन्तु समाधि में ही 
योगी सत्यों की यथार्थ भावना करता है । वह आत्महत्या का प्रतिषेध करते हैं, और जो योगी 
तालु में जिहा-धारण इत्यादि करता है, उसकी किसी सूत्रान्त में प्रशंसा दै और किसी में निन्दा है 
[ मग्झिम १४५५, ३।२८; अंगुत्तर ४।४२६; अमिधर्मकोश ६।४३ ] । 

संघ में विविध सिद्धान्तों का व्यवस्थापन आरंभ में इतना न था । उसके अन्तर्गत जो 
निकाय थे उनका प्रवचन एक ही था । किन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि सबको समानरूप 
से एक ही वचन मान्य है। हम जानते हैं कि पुद्गलवादी कुछ वचनों की प्रामाणिकता 
नहीं मानते; अन्तराभाव के अपवादक कुछ अन्य वचनों को प्रामाणिक नहीं मानते । यह 
साधारण रूप से माना जाता है कि मूल संगीति का श्रंस हुआ है, किन्तु सामान्यतः विविध 
निकाय एक ही बचन का अर्थ भिन्न भिन्न प्रकार से करते हें । इस संबन्ध में हम संघभद्र के 
न्यायानुसार दो वाक्य उद्धुत करते हैं। 

१. संघमद्र एक सत्र उदाहृत करते हैं, जिसमें स्प्व्य' का लक्षण दिया गया है; और 
इहते हैं :--हमारे प्रतिपच 'स्थविरः इस सूत्र का श्रस्तित्व नहीं स्वीकार करते | उनका कहना 
ययार्य नहीं है, क्योंकि यह सूत्र संगीति में संणहीत है; क्योंकि इसका श्रन्य सूत्रों से विरोध 
नहीं है, और यहद युक्तिसंमत भी है । अतः यह प्रामाणिक है । हमारे प्रतिपक्षी उत्तर 
देते हैं कि यह संगीति में संगहीत नहीं है, क्योंकि यह सामान्यरूप से पठित नहीं है, 
क्योंकि यहः कल्पित है, किन्दु इस प्रकार वादी किसी भी सूत्र का प्रत्याख्यान कर सकता है । 
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२. यह लोग व्यर्थ ही कहते हैं कि श्रमिध्म-शाऊ््र बुड-वचन नहीं है, क्योंकि 
विविध निकायों के अलग-अलग श्रभिधमं ह | विविध निकायों के सूत्र मी व्यंजन श्रौर 
अर्थ में भिन्न हैं । 

प्रवचन में परस्पर विरोधी वाद हैं। अनेक निकायों के सहयोग से यह संग्रह 
प्रस्तुत हुआ है । “बुद्ध ने जो कुछ कहा है वह सब सुभाषित है ।'? इसका परिपूरक यह वाक्य 
है कि “यत्किचित्‌ सुभाषित है, वह बुद्ध-वचन है |” ऐतिहासिक काल में निकाय और सिदान्तो 
का विरोध बौद्धो की एकता को नष्ट नहीं करता | इस विरोध के होते हुए भी एक सामान्य 
बिश्वास पाया जाता है | यह विश्वास योग से भिन्न नहीं है । इस योग के तीन या चार प्रधान 
विचार हैं पुनर्जन्म, स्वर्ग-नरक की कल्पना, पुण्य-अपुण्य, मोक्ष, परम और आत्यन्तिक चेम 
तथा मार्ग । दूसरों के समान बौद्धो ने मी इन विचारों को योग से लिया, और इनके मूल 
अथ को सुरक्षित रखते हुए उनको एक नवीन आकार प्रदान किया | 

बिश्वास और सिद्धान्त में विशेष करना अच्छा है। बौद्धों का विश्वास है कि सत्र 
अनेक जन्मों में संसरण कर अपने कर्मों के फल का भोग करता हे, और वह अभितमय द्वारा 
मुक्त होता है । बौद्ध विश्वास की यह मूल भित्ति है | इसमें दार्शनिक विश्वास जोड़े गये हैं| 
इनमें से कुछ इस विश्वास को विनष्ट करनेवाले हैं, किन्तु विश्वास अडिग होता है । 
घुनजेन्म--विश्वास और बाद 

योग से बौद्ध-धर्म ने पुनर्जन्म और कर्म-फल के वाद को लिया है | बौद्ध-धमं में कुशल- 
अक्कुशल-स्वभाव और बुद्धिपूर्वेक किए. हुए, कर्म की गुरुता पर जोर दिया गया है; तया मौन, 
व्रत, स्नानादि को निरथेंक समझा गया है । 


कर्म गतियों का आक्षेपक है । प्रत्येक जीव अपने मन कर्म, चेतना और काय-वाकू 
का परिणाम है | प्राणियों का सामुदायिक कमं संवतं-कल्पों के अनन्तर लोक का विवत्तन 
करता है | कर्म ही “एहकारक? है | कर्म और उसके फल का निषेध करना मिथ्या-दृष्टि है | 
परलोक का अपवाद करना और उपपादुक सत्त्रों के अश्तित्व का प्रतिषेध करना मिथ्या-इष्टि है। 
प्रत्येक सत्व अपने कर्मों के लिए, उत्तरदायी हे, संसरण के संबन्ध में बौद्धों का यह 
सिद्धान्त है । 

इस विश्वास में सिद्धान्त जोड़ दिए गए हैं। बौद्ध-धर्म ने विवेचनात्मक मनोविज्ञान 
का आश्रय लिया । उसके अनुसार आत्मा सेन्द्रिय शरीर-वेद्ना-संज्ञा-संस्कार-विश्ञानात्मक है | 
यह नित्य धमे नहीं हे । आत्म-बुद्धि और विपरिणाम-चुद्धि में वह विरोध देखता है| वह 
आत्मा के धर्मों का नैरात्म्य और उनकी श्यता मानता है । “मन? “आत्मा? नहीं है, 'मनः 
आत्मा? का नहीं है, ऐसा मानने का यह आवश्यक अर्थे नहीं है कि आत्मा का अस्तित्व नहीं 
है | यह केवल इस बात की प्रतिज्ञा है कि ह्मा मन के परे है। दे मिक्ुओं | जो तुम्हारा 
नहीं है, उसका प्रदाण करो'''-*" तुम्हारा क्या नहीं है ! चल्नु, अर्थ, चक्तुर्विशञानः"“* *मनो- 
धमं ( मनोविज्ञान के विषय ), मनो विज्ञान [ संयुत्त ३।३३; ४।८२ ] । उपनिषद्‌ के श्रनुसार 
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श्रात्मा नित्य और लोकोत्तर है । बौद्धधर्म आत्मा का प्रतिषेध करता है । यह अपवादिका 
बुद्धि फर्म, क्म-फल, और प्रतिसंधि की बुद्धि का विनाश करती है | इस समस्या के दो 
समाधान हैं :— 

१. पहला पुद्गलवादियों का समाधान है । दुर्भाग्यवश उनके शास्त्र नष्ट हो गये 
हैं, ओर यह 'तीथिकः समके जाते हैँ | प्रायः पाँच या सात निकाय इस वाद के मानने 
वाले थे । 

“पुद्गल? का निर्वचन स्पष्ट नहीं है । जैनागम में “पुद्गलास्तिकायः नाम की संज्ञा 
है | इसका अर्थ “ग्रजीवः है । बौद्धों में आत्मा के लिए. पुरुष, जीव, सत्व, पोष, जन्तु, 
यक्ष श्रौर पुदूगल [ सुत्तनिपात, ८७४ ] यहद आख्याएँ मिलती हें। पुद्गल का चीनी 
अनुवाद "पुरुषः है | तिन्त्रती निर्वचन इस प्रकार है--पूयते, गलति चेति पुद्गलः । “अ्रष्ट 
पुद्गल? आठ श्राय हैं। इतिवुत्तक, २४ में कद्दा है कि यदि किसी एक पुद्गल के विविध 
भवों की सब अस्थियाँ एकत्र की जायं तो उनका एक पर्वत हो जायगा | 

भारहारसूत्र में इस शब्द का पारिभाषिक अर्थ इस प्रकार है--पाँच स्कन्ध भार हँ ** 
पुद्गल भारहारक है, यथा--श्रमुक गोत्र का, श्रमुक नाम का यह आयुष्मान्‌ भिक्तु | मार 
का आदान तृष्णा है, जो पुनर्भव का उत्पाद करती है; उसका निक्षेप इस तृष्णा का सर्वथा 
चय है, [ संयुत्त ३।२५; संयुक्त २२।२२; उद्योतकर कृत न्यायवा्तिक, ३४२ ] । 

जिस काल में पुदूगलवादियों ने श्रपने वाद को सुपल्लवित किया, उस समय नेरात्म्यवाद 
सब निकायों को मान्य था । अ्रतः पुद्गलवादियों ने यह निश्चय किया कि कमसे कम 
पुदूगल के स्वभाव का लक्षण नहीं बताया जा सकता | ““पुदूगल न स्कन्धों से भिन्न है, न 
अभिन्न | इस दृष्टि का समर्थन भगवान्‌ के इस कचन से होता था--जीवितेन्द्रिय शरीर से अभिन्न 
नहीं है; जीवितेन्द्रिय शरीर से भिन्न नहीं है।? इस प्रकार वह भी दूसरों के समक्ष आत्मा 
का प्रतिषेध करते हैं| इनको बोधिचर्यावतार में सौगतंमन्य?, “अन्तश्चर तीर्थिकः कहा है । 
पुदूगल की उपलब्धि पंच विज्ञान-काय और मनोविज्ञान से होती है, किन्तु स्कन्ध-व्यतिरिक्त 
अर्थात्‌ शरीर-वेदना-विज्ञान के अतिरिक्त उसकी उपलब्धि नहीं होती । अतः यह स्कन्धों से 
अन्य नहीं है, यथा--अऋग्नि इन्धन से अन्य नहीं है । विपक्ष में पुद्गल स्कन्ध-स्वभाव नहीं है, 
क्योंकि उस विकल्प में वह जनन-मरण-शील होगा । पुनः पुद्गल कर्म का संपादन करता है, 
संसरण करता है, अपने कर्मों के फल को भोगता है, और निर्वाण का लामी होता है । बुद्ध कहते 
हैं कि इतने कल्प व्यतीत हुए कि मैं सुनेत्र नामक ऋषि था । अतः पुद्गल एक वस्तु-सत्‌ 
है, एक द्रव्य है, किन्तु इसका स्कन्धों से संबन्ध अनिबँचनीय है । इसी प्रकार यह न नित्य 
है, न अनित्य । , 

२. दूसरा समाधान यह है कि जिसे लोक में आत्मा आदि कहते हैं, वह एंक 
हन्तान ( सन्तति ) दै, जिसके अंगों को देतु-फल-संबन्ध है । यह आत्मा का अपवाद है, किन्तु 
झात्मा जीवित है, यद्यपि वह एक नित्य द्रव्य नहीं है। आत्मा का यह समाधान प्रायः मान्य 
है, किन्तु सन्तति का निर्देश भिन्न प्रकार से किया जाता है | वह बौद्ध-धर्म की विचित्रता दै कि 
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आगम फर्म और कर्म-फल को स्वीकार करता है, किन्तु कारक का प्रतिषेध करता है । फोई 
सत्व नहीं है, जिसका संचार ( = संक्रान्ति ) हो । किन्तु यह सन्तति जीवित है | मृत्यु से इसका 
उपच्छेद नहीं होता । मृत्यु केवल उस क्षण को सूचित करती है, जब नई परिस्थितियों में नवीन 
फर्म-समूह का विपाक प्रारंभ होता है । 

यह कहना यथार्थ न होगा कि संतति स्वतंत्र है । अपने कर्म और श्रपनी इच्छाश्रों 
के वश इसकी प्रवृत्ति होती है । यद सेन्द्रियकाय श्रोर स्व-वेदना के विषयों का उत्पाद अन्य 
संतानों के सहयोग से करती है । 


सत्य तो यह है कि कोई स्कन्ध एक मत्र से दूसरे भव में संक्रान्त नहीं होते । वस्तुतः सत्व 
का विनाश प्रतिक्षण होता है । बृद्ध शिशु नहीं है, किन्तु उससे भिन्न भी नहीं है | नारक 
मनुष्य नहीं है, किन्तु अन्य भी नहीं है । यह नैरात्म्य है | यह स्पष्ट है कि यह अपवादिका दृष्टि 
एक विशेष प्रकार की है | यह श्रवयत्रों को देखती है, अवयवी को नहीं | यह केवल धर्मों 
की सत्ता स्वीकार करती है, धर्मी की नहीं। कोई नित्य आत्मा नहीं है। शरीर को “आत्मा? 
श्रवधारित करना मूढता नहीं है, क्योंकि उसका दीर्घकालीन अवस्थान होता है; किन्तु चो 
प्रतिक्षण विसदृश होता रहता है, केसे आत्मा हो सकता है ! 

नैरात्म्यवाद से पुनजम्म श्र कर्म के प्रति उत्तरदायित्व के सिद्धान्त को चति नहीं 
पहुँचती । आत्मा की प्रतिज्ञा करना भूल है; सन्तति का उल्लेख करना चाहिये | संक्रान्ति का 
उल्लेख करना भूल है; कहना चाहिये कि मरण-चित्त प्रतिसंधि-चित्त का उत्पाद करता है । 
“विज्ञान का अस्तित्व है, किन्तु विज्ञान नहीं जानता |» 

इसमें वाक्‌-चातुरी है, किन्तु यंह एक पहेली है । एक संत्नान्त में कहा है कि बुद्ध सवैश 
है, क्योंकि जिस संतति की संज्ञा “बुद्ध है, उसका यह सामर्थ्य है कि चित्त के ्रामोगमात्र से 
इस संतति में प्रत्येक विपय की यथामूत प्रज्ञा उपस्थित होती है | जिस संतति की कल्पना बौद्ध 
करते हैं, उसमें आत्मा के सब सामथ्ये पाए जाते हैं । 
निर्वाण फी कल्पना 


निर्वाण का वाद भी योग से लिया गया है | सामान्य जन, चाहे. एदी हों श्रथवा श्रमण, 

स्वगे की कामना से संतुष्ट होते हैं | कोई स्वर्ग में श्रप्सराश्रां के साथ संभोग करने की कामना 

से ब्रह्मचर्यं का पालन करते हैं । कोई श्रलौकिक सिद्धियों के लाभ के लिए ध्यान में समापन्न 

होते हैं । बुद्ध श्रभिज्ञाओं के बिना आर्यत्य को संभव नहीं मानते, किन्दु यथार्थे भिलु 

शन्नुव में भ्रुव का अन्वेषण करता है । मोक्ष की एक श्रतिप्राचीन और लाक्षणिक संशा 
अमृत? है । 

मोक्ष-संज्ञा निश्चित थी । यह चेतो-विमुक्ति है | मृत्यु पर विजय प्राप्त करके ही बुद्ध 

“बुद्ध हुए है । बुद्धत्व प्राप्त करने के श्रनन्तर शाक्यमुनि का जो पहला उद्गार था, वह यह 

था कि उन्होंने अमृत? का लाभ किया है [ मज्किमनिकाय ११७२; महावमा १।६,१२ ]। 

हमको संजय के अनुयायी शारिपुत्र और मौद्गल्यायन के संघ में प्रविष्ट होने की कथा विदित 
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दै । इन्होंने श्रापस में यद समय किया था कि हममें से जो प्रथम असुत का आविष्कार करेगा 
वह उसे श्रपने सन्रद्वाचारी को बता देगा [ महावग्ग, १॥२३ ]। उपनिषदों में अमूत का 
निर्देश है, और वह उसे “ब्रह्म? के नाम से संकीर्तित करते हँ । बौद्ध-धमं में त्रझ की उपेक्षा की 
गयी है, किन्तु उसकी प्रतिशा है कि अमृत? है । इस श्रमृत को निर्वाण, निरोध, परम-चेम, 
विराग कहते हैं । 

बौद-धमं में भ्रामए्य की राख्या ब्रह्मचर्य है, और श्रार्य-समापत्ति को '्रह्मविहारः 
कहते हैं | भिक्षु के लिए. सबसे बड़ा दण्ड "ब््मदण्ड? है । "श्रामण्य? ्राद्मस्यः है । आर्य 
की पैशाएं त्राण, बेदगू ) ओत्रिय और स्नातक हैं। किन्तु बौद्ध उपनिष्दों के “श्रात्मा? 
श्र ब्रहम? की उपेक्षा करते हैं | वह वेदान्तवर्णित योग का उल्लेख नहीं करते, जो ईश्वर में 
लीवामा के लीन होने की प्रक्रिया है। 

इसका कोई प्रमाण नहीं है कि बौद्धों के निर्वाण की कल्पना ब्राह्मणों की किसी 
फल्पना का प्रतिपक्ष थी । निर्वाण एक अदृश्य स्थान है, जहाँ आर्य तिरोहित हो जाते हैं। 
उदान ८१० में [ उदानवर्ग, ३०1३६ में “अचलं पदं? कहा है; अमिघमंकोश ४२२६ ] 
बुद कहते हैँ कि जैसे हम यह नहीं जानते कि निर्वापित श्रग्नि कहाँ जाती दै, उसी प्रकार 
इम नहीं कह सकते कि वह विमुक्त आये कहां जाते हैं, जिन्होंने तृष्णारूपी ओघ का 
समतिक्रम किया है, और जिन्होंने अकोप्य क्षेम का लाभ किया है । निर्वापित होने पर रग्नि 
्रहश्य हो जाती है, अर्थात्‌ अग्नि नहीं रहती । इसी प्रकार परिनिबृत आर्य, जीव, पुद्गल, 
चित्त नहीं रह जाता | भव के जितने परिचित आकार हैं, या जिनकी कल्पना हो सकती है, 
उनका श्रतिक्रमण करना ही मोक्ष है । यह अभाव नहीं दै । 

श्रहत्‌ का यह पुराना वाक्य विचारणीय है--मेरे लिए जाति (= जन्म ) नहीं है। 
मैंने श्रपना कर्तव्य संपन्न किया है; अब मेरे लिए और करणीय नहीं है । यहाँ मेरे पुनः 
श्रागमन का कोई कारण नहीं है । निर्वाण सर्वश्रेष्ठ सुख है | 

किन्तु उदायी पूळुता है कि निर्वाण में सुख कैसे है? क्योंकि वहाँ वेदना 
का श्रमाव है । शारिपुत्र उत्तर देते हैं कि निर्वाण सुखवेदना का अभाव ही है [ श्रंगुत्तर, 
४४१४ ] | इससे कोई कोई यह अनुमान करते हैं कि निर्वाण अचेतन अवस्था है, जहां 
वेदना का अभाव है, और विमुक्त पाषाण के तुल्य सुखी होता है । किन्तु भारतीयों की दृष्टि 
में पुद्गल ओर सुख क्या है, यह समझना कठिन है। अवाच्य का लक्षण नहीं बताया 
ब्ला सकता । कहा जाता है कि संज्ञावेदित-निरोध निर्वाण सदृश है | यह समापत्ति अचेतन 
श्रवस्थामात्र नहीं है । 

शब हमको यह देखना है कि निर्वाण का पीछे क्या स्वरूप हो गया। जो निकाय 
श्रामाः या 'प्रमास्वर-चिज्तः स्वीकार करते हैं, वह उसे चैतसिक धर्मा का आश्रय मानते हैं, 
और अमृत तथा विनश्वर की संज्ञाओं को परस्पर संबद्ध करते हैं । 

पुदूगलवादी मानते हैं कि आत्मा एक भव से भवान्तर में शंक्रमण करता दै, और 
निर्वाण प्राप्त कर धर्मों के रूप में विद्यमान रह सकता दै । 
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“कयावत्यु? की श्र्थकया के श्रनुसार यह कहना कि पुद्गल का निर्वाण में श्रस्तिल है, 
नित्यता की प्रतिशा करना है, और इसका प्रत्याख्यान करना पुदूगल के निरोध को स्वीकार 
करना है। भव्य के श्रनुसार वात्सीपुत्रीय कहते हैं कि--हम न यही कह सकते हैं कि 
निर्वाण धमं है, और न यही कह सकते हैं कि यह उनसे श्रन्य है । विशानवाद 
आह्य-प्राहक की कल्पना से क्लिष्ट विशिष्ट चित्तो से भिन्न एक विशुद्ध 'प्रभाखर-चित्तः 
मानता है। हीनयान में इस मत का पूर्वरूप है [ अंगुत्तर ११०; अभिषर्मकोश, 
६।७७; दीघनिकाय १।७६; बुद्धघोष-अत्यसालिनी, ए० १४० ] । शअ्रतः पाँच या 
झाठ पुद्गलवादी निकाय, चार महासांधिक निकाय, ( महासांधिक, एकव्यवहारिक, 
लोकोत्तरवादी, कुकुटिक ) श्रौर विमज्यवादी निर्वाण की इस कल्पना को मानते हैं। 
किन्तु जिन निकायों को इम सबसे अधिक जानते हैं, वह नैरात्म्यवादी हैं। नैरात्म्य को 
मानते हुए भी सन्तति के नैन्तर्य में विश्वास किया जा सकता है | आर्य दग्ध-बीज के सहश 
अक्लिष्ट और वन्ध्य-चित्त का उत्पाद करके सन्तति का उच्छेद करता है | यथा प्रशस्तपादमाष्य 
में कहा है :--“श्रत्यन्तमुच्छिद्यते सन्ततित्वाद्‌ दीपसन्ततिवत्‌ |? वह कहते हैं. कि यदि थामा 
सन्ततिमात्र है, तो निर्वाण श्रभावमात्र है । मज्किमनिकाय में कहा है :-““न क्यचि उप्पज्जति 
न कुहिंचि उप्पज्जति” [ मज्किम ३|१०३ ]। 

- किन्तु बौद्धों की दृष्टि में निर्वाण और आत्मा के प्रश्‍न एक दूसरे से संबद्ध नहीं है। 
सौत्रान्तिक निवीण को अभाव मानते हैं। किन्तु वैभाषिक उसे द्रव्य-सत्‌ मानते हैं । सौत्रान्तिको 
का मत है कि निर्वाण हेतु-फल-परंपरा का उच्छेद है। वैमाषिकों के मत में इस उच्छेद का 
हेतु निर्वाण का प्रतिलाम है। वैभाषिकों के अनुसार निर्वाण में प्रतिसंधि श्रौर मृत्यु का सर्वया 
निरोध दै; निर्वाण अजात और अविपरिणामी दै; यह क्लेश दुःख और भव का निरोध करने 
बाला सेतु है । यहाँ तक समके में कोई कठिनाई नहीं है । किन्तु प्रश्‍न है कि मरणानन्तर श्रार्य 
का निर्वाण से क्या संबन्ध होगा । इम जानना चाहते हैं कि यह निकाय निर्वाण-प्रवेश का 
क्या अर्थ करता है, उस निर्वाण का जिसका अवस्थान आर्य के चरम चित्त के अनन्तर होता 
है। ( बुद्धघोष ) । 

हमको इन प्रश्नों का उत्तर नहीं मिलता। चित्त-निरोध और स्कन्धों का अत्यय होने से 
ही निर्वाण में प्रवेश होता है। यही मोक्ष है। किन्छु जो स्वीकार करता है कि मोच है, वह 
यहद भी मानता है कि मोच नित्य और शान्त है। अन्यथा मोक्ष में किसी को भी रुचि न 
होगी [ संघमद्र, अमिधमंकोश ५॥८ ]। आभिधामिक कहता है कि यह वस्तु-सत्‌ है, श्रौर 
उसका एक आकार दुश्ख-विमोक्त है, किन्तु उसके संबन्ध में न यह कह सकते हैँ कि इसका 
झत्तित्व है, और न यह कह सकते हैं कि नहीं है। 
इष्ट्यमेनिवाँण 

इस जन्म में अमृत का सुख होता है, यह भाव भी योग से लिया गया 
है। अंगुत्तर २२०६; मण्मिम ११३४१; अभिधर्मेकोश ३॥१२; इत्यादि में कहा है कि 
वह विमुक्त है, निबृँत है, विगत-तृष्ण है। योगी समाप्ति में प्रवेश करता दै. । जिस चय में 
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प्रशा का उत्पाद होता है, उस क्षण में वह निर्वाण का साक्षात्कार करता है । [ मज्मिम 
१५१०; श्रंगुत्तर १।१४६; निन्त्रानं पच्चत्तं वेदितन्त्रै विज्जूहि ] । 

रामिधार्मिक कहते हैं कि आज्ञातावीन्द्रिय से समन्वागत आर्य ही निर्वाण का दर्शन 
करता है, यह इन्द्रिय “अरियचक्खु' (-न्त्रार्यचक्तु ) कहलाती है । यह मन का वेदना- 
विशेष श्रौर श्रद्धादि पंचेन्द्रिय से संप्रयोग है | इस इन्द्रिय के द्वारा निर्वाण का “उपभोग? होता 
है | क्योंकि आर्य सौमनस्य और सुख का अनुभव करता है, जो निर्वाण को स्पष्ट करके ही 
होता है। [ अभिधरमकोश १।१०१; २1११०, ११२, ११६ ]। 


ध्यान और आरूप्यों के श्रभ्यास से निर्वाण में सहायता मिलती है, किन्तु बुद्ध को यह 
समापत्तियां पौस प्रतीत हुई । उन्होंने इस कमी को पूरा किया । उनकी शिक्षा है कि 
निर्वाण 'संदिट्रिक? ( दिट्रुधम्म-निन्त्रान ) है । बुद्ध कहते हैं कि राग के प्रहाण से श्रमृतस्व का 
सात्ताक्तार होता है [ संयुत्त ५।१८१ ]। अन्यत्र दृष््घम-निर्वाण को क्षय-ज्ञान से संज्ञावेदित- 
निरोध कहा गया है [ अंगुत्तर ४1४५४ ]। यह दो परस्पर विरोधी संज्ञाएं हैं। उदायी 
श्रानन्द से पूछते है---दृष्टधर्म-निर्वाण क्या है ! आनन्द उत्तर देते हैं--काम-सुख से वीतराग 
मिल्नु ध्यान और ्रारूप्यों में समापन्न होता है | इन अवस्थाओं में से प्रत्येक के लिए भगवान्‌ 
ने पर्यीय से कहा है कि यह इष्टधर्म-निर्वाण है। किन्तु जब्र भिक्षु चतुर्थ आरूप्य का समतिक्रमण 
कर संज्ञावेदित-निरोध का साक्षात्कार करता है, और वहाँ श्रवस्थान करता है, और ज्ञान द्वारा 
उतके क्लेश क्षीण होते हैं, तब भगवान्‌ इस अवस्था को निष्पर्यायेण इष्टध्म-निर्वीण कहते हैं 
[ अंगुत्तर ४४४४ ] । 

एक दूसरा वाक्य है--दृष्धमे-सुख-विहारः । आभिधामिक इस वाक्य का व्यवहार केवल 
ग्रहत्‌ के लिए करते मालूम होते हैं । निर्वाण की प्राप्ति एक बात दै; निर्वाण का सुख दूसरी 
बात है| आर्य निर्वाण की प्रासि करता है । उसके क्लेश क्षीण होते हैं, क्योंकि उसके श्र 
निर्वाण के बीच एक संत्रन्ध-विशेब होता है। आर्यन निर्वाण नहीं है, किन्तु निर्वाण 
की प्राप्ति है | 

आमिधा मक विशेष करते हँ--१, आत्यन्तिक निर्वाण और क्लेश क्षय, २. निर्वाण 
की प्राप्ति, जो सव क्लेश और अपूर्व भव को अनुसत्तिधर्मा बनाती है । यह सोपधिशेष 
निर्वाण है । ३. निर्वाण-प्राप्ति का ज्ञान । इस ज्ञान का लाम ध्यान में होता है । यह सुख 
है। यह इस लोक का अग्र-निर्वाण है। ४, संज्ञावेदितनिरोध की प्रासि। इसका संवेदन 
काय से होता है | ५. चरम-चित्त में निर्वाण-प्रवेश । यह निरुपधिशेत निर्वाण है । ६. अमुक 
अमुक क्लेश के प्रति निर्वाण की प्राति । यह आंशिक श्रार्यत्व है | 
निर्वाण का परम्परानुसार स्वरूप 

कुछ प्रश्न स्थापनीय हैं, जिनका विसर्जन भगवान्‌ ने नहीं किया है । त्रिपिटिक में यह 
स्पापनीय प्रश्‍न पाये जाते हूँ | बुद्ध इस प्रश्न का उत्तर नहीं देते कि तथागत हैं, या नहीं । 
बह इस प्रश्न का भी उत्तर नहीं देते कि जीवितेन्द्रिय शरीर से भिन्न हैं या अमिन्न। परमार्थ 
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दृष्टि से सत्व की सत्ता नहीं है। सत्व संद्रति-सत्‌ है, वह प्रशप्तिमात्र है । वसुबन्धु [ श्रमिधर्म- 
कोश, ६ ] इस संबन्ध में नागसेन की एक कथा का उल्लेख करते हँ । वसुबन्धु कहते हैं कि 
भगवान्‌ प्रश्नकर्ता के ्राशय को ध्यान में रखकर उत्तर देते हैँ | जीवितेन्द्रिय संबन्धी स्थापनीय 
प्रश्नका अर्थ पुदूगलवादी श्रन्य प्रकार से करते हैं। यदि बुद्ध तत्त्व या अन्यत्व का प्रतिषेध 
करते हैं, तो इसका कारण यह है कि पुद्गल यथार्थ में स्कन्धों से अभिन्न नहीं है, श्रौर न 
उनसे भिन्न है । स्कन्धों के प्रति पुदूगल अवाच्य है | “स्कन्धो से एथक्‌ पुद्गल की उपलब्धि 
नहीं होती । श्रतः यह उनसे भिन्न नहीं है । यह तत्स्वभाव नहीं है, क्योंकि उस श्रवस्था 
. में यह जन्म-मरण के अधीन होगा । पुद्गल द्रव्य है; यह कर्म का कारक और फल 
का भोक्ता है ।” 

निर्वाण का प्रश्न स्थापनीय नहीं है, किन्तु निवृंत आर्य का प्रश्न स्थापनीय है । निर्वाण 
है, किन्तु यह क्या है १ इसका उत्तर नहीं है | 

सौत्रान्तिक आकाश के तुल्य निर्वाण का प्रतिषेध करते हैँ | वह कहते हैँ कि यह 
अभावमात्र दै । सर्वीस्तिवादियो का मत है कि निर्वाण परमार्थ-सत्‌, द्रव्य, “श्रत्थिधम्मः 
( बुद्धघोष ) है। बुद्ध ने निर्वाण का व्याकरण किया है, क्‍योंकि यह तृतीय आर्य-सत्य है । 
यह 'लक्षण-धर्म? ( लक्खण-धम्म ) है। दुःख का निरोध है, और दुःख-निरोध का श्रर्थ, 
विषय, ( वत्युसच्च = वस्तु-सत्य ) भी है, अर्थात्‌ उसका विषय असम्मात्र, विरोधमात्र नहीं है; 
किन्तु द्रव्य-सत्‌ है [ कयावत्यु ] । 

प्रारंभिक काल के बौदों के लिए एक दूसरा प्रश्न है । निर्वाण है, किन्तु उसका स्वरूप 
हम क्या सममते हैं ? क्या हम यह कह सकते हैं कि सुक्तावस्था का अस्तित्व कहाँ है ! क्या 
यह कहना अधिक ठीक होगा कि इसका अस्तित्व नहीं है ? अथवा क्या हम यह कह सकते 
हैं कि यदद है भी, और नहीं भी है; या इनमें से हम कुछ भी नहीं कह्‌ सकते ? इन. प्रश्नों का 
उत्तर बुद्ध ने नहीं दिया है | निर्वाण है, किन्तु वह श्रनाख्यात है । 

इसका प्रमाण है कि निकायों ने इन दो प्रश्नों में विशेष किया है | वैभाषिक निर्वाण 
के प्रश्न को स्थापनीय नहीं समकते। निर्वाण है,किन्ठ तथागत का मरणानन्तर अस्तित्व रहता है 
या नहीं, यह प्रश्न स्थापनीय है; क्योकि तथागत प्रज्ञसिमात्र है | 

स्थविरों के लिए, निर्वाण का प्रश्‍न स्थापनीय है, क्‍योंकि निर्वाण प्रशप्तिमात्र है | उनका 
यह मत उस सूत्र के श्राधार पर नहीं है, जिसमें तथागत के अस्तित्व के प्रश्न का उल्लेख है, 
किन्तु यह शारिपुत्र के एक दूसरे सूत्र पर आश्रित है, जिसमें वह निर्वाण के प्रश्न का व्याकरण 
हा. [ अंगुत्तर २ १६१ ] | परिनिर्वृत चछ्छुरादि से जाना नहीं जाता, यह कई स्थलो में 

दस 

“त्र आर्य का तिरोमाव होता है, तो क्या यह कहना चाहिये कि वह नहीं दै (नस्थि), 
बह सदा के लिए, अरोग ( सस्सतिया श्ररोगो ) है ? जिसका तिरोभाव हुआ है, उसका कोई 
प्रमाण नहीं है । उसके संबन्ध में सवै बुद्धि की, सवं वचन की, हानि होती दै” [ सुत्त- 
निपात १०७४ ]। 
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“तथागत के संचन्ध में यह प्रज्ञप्ति नहीं हो सकती कि वह रूपादि है | इन प्रजञप्तियों 
से वह विनिमु क्त है। वह मदोदधि के सदृश गंभीर और ्रम्रमेय है । उसके लिए हम नहीं 
कह सकते कि वह है, वह नहीं है, इत्यादि” । [ संयुत्त ४।३७४ ]। 

“बह गंभीर, अप्रमेय, असंख्य है । उसे “निद्ंतः कहते हैं; क्योंकि उसके राग, 
हेष रौर मोह चीण हो चुके हैं? ( नेत्तिप्पकरण ) । 

इन वचनों की सहायता से इम समभते हैं कि बुद्ध ने भव और विभव की तृष्णा 
की क्यों निन्दा की है [ अभिधर्मकोश ५।१६. ]। इनमें से एक भी निर्वाण नहीं है | इसी कारण 
से बुद्ध दो श्रन्तों का अपवाद किया करते हैं। यह कहना कि जो मिक्षु क्लेश-ज्य करके मृत्यु 
को प्राप्त होता है, वह निरुद्ध हो जाता है, उसका अस्तित्व और नहीं होता ( न होति ), 
पापिका दृष्टि है [ संयुत्त ३। १०६. ] । दूसरी ओर यह कहना कि श्रार्य दुःख से विनिमु'क्त हो 
नित्य श्रारोग्यावस्था में अवस्थान करता है, उचित नहीं है। ( किन्तु निर्वाण का लक्षण 
'गरारोग्यः कहा गया है )। 

पुस का विचार है कि इनमें से कई निरूपण कृत्रिम हैँ | उनका विश्वास है कि एक 
समय था जब बौद्ध-धर्म इन वादों से विनिसु'क था और निर्वाण-लाभ के लिए सर्व शेय के सर्वथा 
शन को श्रावश्यक नहीं समझा जाता था। निर्वाण श्रमावमात्र है, इस विचार से भी 
बह परिचित नहीं था । वह अभी किसी पद्धति में गठित नहीं हुआ था, किन्तु वह बुद्ध में, 
प्रतिसंधि में, निर्वाण में, और परम-च्ेम में विश्वास करता था । हमको ऐसी गायाएँ मिलती 
|, जहाँ सन्तान” शब्द प्रयुक्त हुआ दै । निर्वाण के संबन्ध में वह गाथाएँ अपने को स्पष्ट 
शब्दों में व्यक्त करती दै । यह सन्तान ऐसी है, यहाँ कोई लजा नहीं दै । स्कन्धों का इस प्रकार 
प्रधारण कर वीर्यवान्‌ मिल्नु राग का प्रदाण करता है; शरण का अन्वेषण करता है; यह 
समझ कर कि उसका शिर अग्नि से प्रप्त्रलित हो रहा है, वह अचल, भ्रुव को लक्ष्य मानकर 
ग्रप्रहर होता है. [ संयुत्त ३।१४३ ]। किन्तु वह परिनिवृत आये की अवस्था के संबन्ध में 
किती प्रकार की कल्पना करने का प्रतिषेव करता है । क्योंकि वह वाणी और मन से अतीत हो 
गया दै । जिस प्रकार वह काम-सुख और कष्ट-तप दोनों श्रन्तों का परिहार करता है, उसी प्रकार 
बह शाश्वतत्व, विभव, लोक-प्रभव आदि की निन्दा करता है । वह दृष्टियो को विपर्यास और 
पोह का कारण समभता है । जो कहते हैं कि तर्क मेरी ओर है, आपका वाद मिथ्या है, जो मैं 
बहता हुँ वह सत्य है, अन्य सब मूर्खता है, उनका प्रलाप शान्ति, वैराग्य और मोच के 
श्रनुकूल नहीं दै । 

पुसे के अनुसार हीनयान एक विद्या नहीं है। योग की अन्य शाखाएँ हैं, 
जिनमें मो किसी विद्या पर आश्रित है। इनमें आत्मा और ईश्वर के तादात्म्य-ज्ञान 
पर, अथवा प्रकृति और पुरुष के विवेचनात्मक ज्ञान पर मोच निर्भर करता है। किन्तु 
यह ज्ञान आध्यात्मिक नहीं है । यह मानना कि शरीर अमेध्य है, जीवन क्षणिक दै, 
वेदना दुःखात्मक है, वस्तु सारदीन है; "ज्ञान? नहीं दै । यह एक दृढ़ विश्वास है, जो राग 
का क्षय करता दै । 
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आभिधामिक कहते हैं कि श्रपने श्रोताश्ों के चरित के अनुसार बुद्ध विविध पर्याय से 
देशना करते थे, और इसीलिए कुछ सूत्रान्त “नीतार्थ' हैं, और कुछ 'नेयार्थ'। आगम के 
अनुसार बुद्ध एक चिकित्सक हैं ग्रामिधार्मिको के अनुसार वह किसी को पुद्गल की देशना 
देते हैं, ओर किसी को नेरात्म्य की | 

जो दृष्टि से क्षत होता है, वह आत्मा के अस्तित्व में प्रतिपन्न हे । जो संबृति-सत्‌ 
( प्राज्ञप्तिक ) पुदूगल को नहीं मानता, वह कुशल-कर्म का भ्रंश करता है । इसलिए, बुद्ध यह 
नहीं कहते कि जीव अनन्य है या अन्य, और इस भय से कि कहीं ऐसा कहने से लोग यह न 
समझने लगें कि प्राशप्तिक जीव भी नहीं है, वह यह भी नहीं कहते कि जीव का वास्तव में 
अस्तित्र नहीं है | श्रतः उनकी देशना उसी प्रकार होती है, जैसे व्याधी अपने बच्चे को दांत 
से पकड़ कर ले जाती है । 

सेनात॑ अपनी पुस्तक में कहते हैं कि वौद्धों का नास्ति-वाद योग के शील संत्रन्धी 
विचारों से प्रभावित हुआ हे । इन्द्रि-विषय के महत्त्व को न मानने से, और इस पर 
जोर देने से कि विषयों को इस प्रकार अ्रवधारित करना चाहिये, मानों उनका अस्तित्व ही 
नहीं है; हम यिना किसी कठिनाई के इस निर्णय पर पहुँच सकते हैं कि इन्द्रियार्थ का अस्तित्व 
ही नहीं है। 

“धम्मपद? की एक गाथा और 'संयुत्त' के एन सूत्रान्त [ २।१४२ ] की परस्पर तुलना 
करने से इसकी सत्यता स्पष्ट हो जाती है। “जो सत्व लोक को जल-बुदूबुद, मरीचिका आदि 
अवधारित करता है, वह मृत्यु-राज के अधीन नहीं होता |? जिस सूत्रान्त में प्रज्ञा-पारमिताश्रों 
का दर्शन बीजरूप में पाया जाता है, वह पुदूगल के स्कम्धों को द्रव्य-सत्‌ नहीं मानता, उसको 
असदूभूत मानता है । बुद्ध ने कहा है कि शरीर फेनोपम है । वेदनां जल-बुदूबुद के समान 
हे, संज्ञा मरीचिका के तुल्य है, संस्कार कदली-स्तम्भवत्‌ निःसार है, विज्ञान मायात्रत्‌ प्रतिभास 
है। आर्य-मागं के सिद्धान्त और उसके अभ्यास का झुकाव पुदूगल-नेरातम्य को ओर था; पश्चात्‌. 
वह धर्म-नेरात्य की ओर हो गया । 

राग का प्रतिपक्ष यथार्थ-ज्ञान है | एक निमित्त का निवारण प्रतिपक्ष नियम से होता है 
[ मज्फिम १११६ ] । जब इष्ट संज्ञा का एकान्ततः प्रहाण होता है, तब राग का निरोध होता 
है | अतः जरा, रोग और मरण का चिन्तन करना आवश्यक है, और यह जानना आवश्यक है. 
कि मदान्‌ क उठाकर जो काम-सुख लब्ध होता है, वह क्षणिक है, और उसके लिए. नरक का 
दुःख सहन करना होता दै । यह तत्त-मनस्कार है, कितु यह अपर्याप्त है । राग-रोग अ्धिमुक्ति- 
मनस्कार [अमिधर्मकोश २।३२५] का उत्पाद करता दै | इसलिए अशु और अशुभ की भावना 
करने से खी-संज्चा की व्यावृत्ति होती है | इस रीति से योगी यह अवधारित करने लगता है कि 
सब दुःख है. 'सव दुशखम? यहा एक दृष्टि-विशेष से ही सत्य है । बौद्धो का यह विश्वास नहीं है कि 
संसार केवल दुःख ही दुःख है | इसके प्रतिकूल वह मानते हैं कि इष्ट वस्तु मनोज्ञ है, और इसी- 
लिए आर्य उनको श्रमनोज् के आकार में देखने के लिए प्रयत्नशील होते हैं। यह ठीक है कि 
मौत्रान्तिक् और महासांघिऊ मानते हैं कि सव वेदना दुःख-स्वभाव है । | अभिध्मकोश ६।३ |; 
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किन्तु इन्हीं बौद्धो का यह भी कहना है कि जो बुद्ध को एक पुष्प दान में देता है, वह इस 
दान के कारण कल्प भर स्वर्ग-सुख का भोग करता है; किन्तु वह कहते हैं कि यह सुखावेदना 
रों को प्रतिकूल प्रतीत होती है। वह कहेंगे कि सांसारिक सुख यथार्थ सुख नहीं है, क्योंकि 
यह अ्रनित्य है | इसी प्रकार वह कहेंगे कि “श्रात्माः मायोपम है । क्योंकि वह अहंकार और 
ममकार का प्रहाण करना चाहते हैं । 

श्रहंकार और ममत्व के विनष्ट होने पर योगी शान्त होता है | उसकी रुचि निर्वाण में 
भी नहीं होती । “मैं विमुक्त और वीतराग हूँ । में विशुद्ध हूँ, किन्तु इस विशुद्धि में, इस विमुक्ति 
में, चाहे वह निर्वाण ही क्यों न हो, मेरा अधिमोक्ष न दोना चाहिये । 
वैभाषिक और सौत्रान्तिक मत 

पुसे के अनुसार आरंभ में बौद्ध-धर्म आत्मा, पुनजन्म और निर्वाण में बिश्वास करता 
था | वह दर्शन न था । पीछे से घर्म-नेरात्म्य की भावना और मद-निर्मदन के लिए, नेरात्म्य- 
बाद का प्रारंभ हुआ । इसके दो रूप हुए :- पुद्गलवाद और सन्ततिवाद; किन्तु पुनर्लन्म में जो 
विश्वास था वह नष्ट न हो सका । जो सन्ततिवाद के मानने वाले हैं, उनमें कोई निर्वाण को 
वल्तुसत्‌ मानते हैं, कोई निर्वाण को क्लेश और पुनर्भव का अभावमात्र मानते हैं। यह दूसरे 
सौत्रान्तिक श्रौर 'पुन्वसेलियः हैं | इनमें हम स्थविरों को भी संमिलित कर सकते हैं। पहली 
कोटि में विभव्यवादी, सवीस्तिवादी और वैभाषिक हैँ; अर्थात्‌ आभिधार्मिक प्रायः पहले मत 
के हैं | पुब्ब॑पैलियः निवीण को वस्तु-सत्‌ नहीं मानते ( बुद्धघोष के अनुसार ) । स्थविरों 
का भी मत है कि निर्वाण का अस्तित्व नहीं है | 

सौत्रान्तिको का कहना है कि जो कुछ है, वह हेतु-प्रत्यय-जनित है; अर्थात्‌ वह संस्कृत, 
प्रतीत्य-समुत्पन्न, देतु-प्रभव है | संस्कृत संस्कार भी है । यह अन्य संस्क्ृतों का उत्पाद करता है | 
हेतु-फल-परंपरा के बाहर कुछ भी नहीं है । यह परंपरा प्रबृत्ति, संसार है । निर्वाण केवल क्लेश- 
जन्म का अभाव है; क्लेश-कर्म-जन्मरूपी प्रबृत्ति की निवृत्तिमात्र है। एक शब्द में केवल संस्कृत 
का श्रत्तित्व है । वे असंस्कृत का प्रत्याख्यान नहीं करते, किन्तु वह कहते हैं कि यह कोई 
लोक्षोत्तर वसतुसत्‌ नहीं है; यह त्रत भूत है, यथा_-ज्ञोक में कहते हैं कि उत्पत्ति के पूर्व या 
निणत्ति के पश्चात्‌ शब्द का अस्तित्व नहीं होता | वे एक सूत्र उद्धत करते हैं, जिसे उनके 
प्रतिपक्षी प्रामाणिक नहीं मानतेः--अ्रतीत और अनागत वस्तु, आकाश, पुद्गल और निर्वाण 
प्रश्‍ततिमात्र है [ श्रभिधर्मकोश, ४1२ ]। निर्वाण अमावमात्र, अग्रवृत्तिमात्र ( श्रप्पवद्ट ) 
है स्म निर्दि लक्षण इस प्रकार है ;--सर्वया प्राण, वैराग्य, विशुद्धि, चय, निरोध, दुश्ख 
का अतयतत अत्यय, श्रनुत्पाद, अनुपादान, अप्रादुमाँव । यह शान्त, प्रणीत है, अर्थात्‌ सर्वोपधि 
का प्रत्याख्यान, तृष्णा-क्य, निर्वाण दै [ संयुत्त १३।५; अभिधर्मकोश २, ४० २८४ ]। 

आगम के अनुसार निर्वाण तृतीय सत्य है । यह दुःख का निरोध, अर्थात्‌ तृष्णा का 
चय, तृष्णा से वैराग्य, तृष्णा का प्रत्याख्यान, तृष्णा से विमुक्ति है। इसको अच्छरशः नहीं 
लेना चाहिये, क्योंकि ऐसे अनेक वचन हैं, जिनमें कहा है कि दुःख का निरोध जन्म, भव, 
रों का निरोध है, क्योंकि दुःख का लक्षण तृष्णा नहीं है, क्योंकि तृष्णा दुःख का समुदय 
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है। निर्वाण का लक्षण कुछ मी क्यों नहो, यह '“श्रनुत्पाद? है | स्थविर निर्वाण को 
परमार्थ-सत्‌ नहीं मानते [ अ्रभिधमंकोश ६४ ] । स्थविर के अनुसार निर्वाण का प्रश्‍न १४ 
स्थापनीय प्रश्नों में से है। [ अंगुत्तर २1१६४; संघभद्र की आलोचना के लिए कोश 
६।४ देखिये ] । 


सौत्रान्तिक यह निष्कप निकालते हैं कि सूत्र का यह दृष्टान्त प्रणीत है । यथा-अग्नि 
का निर्वाण है, तथा चेतोविमुक्ति है | अग्नि का निर्वाण, अग्नि का अत्ययमात्र है । यह द्रव्य 
नहीं है [ कोश २।५५ ]। पर संदर्भ से मालूम होता है कि अग्नि का निर्वाण अ्रग्नि 
का अमाव नहीं है [ उदान ८1१७, मज्झिम १।४८७, थेरीगाथा ११५, सुत्तनिपात 
१०७४ ] | संधभद्र का निरूपण है कि अग्नि की उपमा से हमको यह कहने का 
अधिकार नहीं है कि निर्वाण 'श्रभाव' है । यह निर्वाण का हष्टान्त नहीं है, किन्तु 
यह निरुपधिशेष निर्वाण-प्रवेश फे क्षण में जिसका श्रत्यय होता है, उसकी उपमा है 
[ कोश ६।६६ ] । राग और चित्त के निरोध होने पर ही प्रवेश हो सकता है। 
असंस्छृत के संबन्ध में वचन 
ऐसे भी वचन हूँ जो श्रसंस्कृत को अभाव बताते हैं, किन्तु अनेक वचन ऐसे भी हैं 
जो असंस्कृत का लक्षण अमृत, श्रकोप्य, अवाच्य, और द्रव्य बताते हैं । प्राचीन साहित्य 
में अनेक वाक्य हैं, जो इसका समर्थन करते हैं कि यह "भाव? है | अमत और ग्रसंस्कृत यह दो 
सैशाएँ एक ही समय की नहीं है । निर्वाण अमृत है, यह पुरातन विचार है । निर्वाण श्रत, 
असंस्कृत है, यह श्राख्याएं, उतनी पुरानी नहीं है, और ये पारिभाषिक शब्द हैं। जब लोक- 
धातु की कल्पना हुई, तब निर्वाण को प्रतीत्य-समुत्पाद की तंत्री से वहिगंत किया, और ग्रसंस्कृत 
की संज्ञा दी | 
१. धम्मपद में इसे 'श्रमतं पदं! कहा है | थेरीगाथा [ ५११-५१३ ] में कहा है-- 
अजरं हि विजमाने किन्तव कामेहि ये सुजरा | 
मरणव्याधिगह्रिता सन्त्रा सम्त्रथ जातियो ॥ 
इद्मजरमिदममरं इदमजरामरणपदमसोकं | 
असपत्तमसंबाध॑ श्रखलितमभर्य निरुपतापं ॥ 
अधिगतमिदं बहूहि अमतं अज्जापि च लभनीयमिदं । 
यो योनिसो पयुक्षति न च सक्का अघव्मानेन ॥ 
मज्किम [ १।१६७ ] में निर्वाण को अनुत्तर-योगक्खेम, “अनुप्पन्न' कहा है | 
२. श्रसंस्कृत को उदान [ ६।३] में, तथा इतिवुत्तक [४३] में अनुप्पन्न (= अनुत्पन्न ), 
अकत ( = अकृत ) कहा है | अंगुत्तर [२1३४], संयुत्त [११।१२] में कहा है कि सब संस्कृत और 
असंस्कृत वस्तुओं में वर्त्म-च्छेद, तृष्णा-क्षय, विराग, निर्वाण अग्र है | निर्वाण अग्र-धर्म, द्वितीय 
रत्न, अभप्रसाद, शरण दै । संयुत्त के असंजतव॒ग्ग [ ४।३५७ ] में अनेक पर्यायवाची शब्द हैं। 
यह राग, द्वेष, ओर मोद का चय दै । मैं तुमको अन्त, अना, सत्व, पार, निपुण, सुदुर्दर्श, 
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प्रजर, भरव, अनिदर्शन, निष्प्रपंच, सत्‌, अमृत, प्रणीत, शिव, क्षेम, श्रशचयं, अद्भुत, निर्वाण, 
विराग, शुद्धि, मुक्ति, अनालय, द्वीप, लेण, त्राण, परायण का निर्देश करू गा । 

३, निर्वाण, असंस्कृत, अमृत, निरोध--इन शब्दों के आगे घातु शब्द जोडते हैं । 
सवीस्तिवादी के लिए बिराग-घातु, प्रद्यण-धात) निरोध-धाठु, निर्वाण को प्रश्ञत करता है | 
यह श्राख्याएं श्रार्य की ग्रवस्था को प्रजचस नहीं करतीं | जव हम कहते हें कि यह अभिसमय 
तथा निर्वीण-प्रवण नहीं है, तब निर्वीण का अर्थ चित्त की शान्ति होता है । "निर्वाण-धातुः 
केबल शाश्वत निर्वाण है । बौद्धों के अनुसार केवल तीन धातु हैं-कामधाठु, रूप”, 
श्रारूप्य* | किन्तु इतिवुत्तक [५१] में भगवान्‌ की शिक्षा है कि तीन धातु रूप", अरूप*, और 
निरोध-धातु हैं । निर्वाण को प्रायः-पद, शरण, पुर अवधारित करते हैं । आर्य निर्वाण में प्रवेश 
करता है ( प्रविशति )। निर्वाण-धाठ जहाँ आर्य का हास या बृद्धि नहीं होती [ अंगुत्तर 
४२०२ ] निर्वाण नामक भाजन है । अमिसमयालंकारालोक के अनुसार निर्वाण को धातु कहते 
ह, क्योकि यह आर्य-चित्त का आलंबन है । आर्य विनश्वर अर्थो से अपने चित्त को व्याडृत् 
करता है, और अमृता-घाठु की भावना करता है । [ अंगुत्तर ४।४२३ ]। 
निर्वाण छा मुख्य आकार 

निर्वाण का सबसे मुख्य आकार “च्य का है । वस्तुतः निर्वाण निरोध है । निर्वाण 
श्रप्ादुभीव है । यह तृष्णा-तृय और दुः्ख-निरोध है । सर्वास्तिवादी उसे प्रतिसंख्या-निरोध 
कहते हैं । आये समाधि में इसका दर्शन करते हैं, किन्तु यदि तत्त्व का साक्षात्कार केवल 
समाधि की अवस्था में होता है, तो यह वाणी का विषय नहीं हो सकता । शास्ता ने इसे 
मुख्यतः निरोध’ व्याकृत किया है । यह द्रव्य है, कुशल है, नित्य है। इसे निरोध, विसंयोग 
कहते हँ | 

निरोध वस्तु-सत्‌ है । इसी प्रकार मंडनमिश्र का कहना है कि अविद्या-निबृत्ति जो 
ग्रमाव? है, विमुक्त आर्य में नित्य अवस्थान करती है । न्याय-वैशेषिक इन विचारों से परिचित 
हैं। निरोध केवल एक आकार है । निर्वाण में अन्य आकार शान्त, प्रणीत, निश्सरण हैं। 
निरोध द्रव्य है, अभाव नहीं है । इसमें नीचे दिए हुए हेतु बताए जाते हैं: 

१. यदि यह अभावमात्र होता तो यह आये-सत्य कैसे होता ? जिसकी सत्ता नहीं है, 
वह मन का विषय नहीं हो सकता | 

२. अभाव को तृतीय-सत्य कैसे अवधारित करते ? 

३. अभाव संस्कृत-असंस्कृत में ग्र केसे होता १ 

हु यदि तृतीय आर्य-सल्य का विषय द्रव्य-सत्‌ नहीं है, तो उसके उपदेश से क्या 
लाभ है ? 


५, यदि निरोध निदृत्तिमात्र है, तो उच्छेद-दृष्टि सम्यकू-दष्टि होगी । 
यद्यपि रोग का अभाव अभावमात्र है, तथापि यह सद्मूत है; और इसे आरोग्य 
कहते हैं| दुःख का अभाव सुख कहलाता है । 
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संस्कृत के लक्षणों से बिनिमु'क्त पदार्थ “श्रसस्कृतः है, किन्तु आर्यत्व राग का अभाव है, 
और मार्ग-जनित है | यह “संस्कृत? है, अतः दो में विशेष करना चाहिये :-- 

१. निर्वाण राग-चय है, उस क्लेश से भिन्न एक धमं है, जिसका यह क्षय करता है, उस 
मागं से अन्य है, जो निर्वाण का प्रतिपादन करता है । 

२. श्रह॑त्व निर्वाण नहीं है, किन्तु निर्वाण का लाभ है । 

निर्वाण का त्रिविध आकार है ;--विराग-धातु, प्रह्मण-धातु, निरोध-धातु, [ कोश 
६।७६,७८ ]। आर्य निर्वाण का उत्पाद नहीं करता ( उत्पादयति ), वह उसका साक्षात्कार 
करता है (साक्षीकरोति ); वह उसका प्रतिलाभ करता है ( प्राप्नोति )। मार्ग निर्वाण का 
उत्पाद नहीं करता; यहद उसकी प्राप्ति का उत्पाद करता है । 
निर्वाण के अन्य प्रकार 

निर्वाण सुख है, शान्त है, प्रणीत है । जो उसे दुःखवत्‌ देखता है, उसके लिए, मोच 
संभव नहीं है [ अंगुत्तर ४४४२ ]। अमिधर्मकोश [ ७1१३ ] में इन आकारों का वर्णन है | 
मिलिन्दप्रश्न में है कि निर्वाण-धातु 'श्रत्यिधम्म' (-अश्रस्तिघम ), एकान्तसुख, अ्रप्रतिभाग है | 
मिलिन्द पुनः कहते हैं कि उसका लक्षण “स्वरूपतः? नहीं बताया जा सकता, किन्दु “गुणतः? 
दृष्टान्त के रूप में कुछ कहा जा सकता है, यथा जल पिपासा को शान्त ( निब्बापन ) करता है, 
उसी प्रकार निर्वाण त्रिविध तृष्णा का निरोध करता है । 
तदंग-निर्वाण 

निर्वाण एक, नित्य, अविपरिणामी है; किन्तु कोई एक क्लेश के क्षय का लाभ करते 
है, श्र्थीत्‌ उस क्लेश के प्रति निर्वाण का अधिगम करते हैं| यह “तदंग-निब्बान? है। अंगुत्तर 
[ ४४१० ] में इसका व्याख्यान है । सर्वास्तिवादी निर्वाण का लक्षण निरोध, विसंयोग बताते 
हैं | यह एक द्रव्य है, जिसकी प्राप्ति योगी को होती है। जितने क्लेश हैं, उतने विसंयोग हैं। 
बिसंयोग की प्राप्ति केवल आयौं के लिए नहीं है । जो एक क्लेश से विरक्त है, वह इस क्लेश के 
प्रति निवीण का लाभ करता है । 
दो निर्वाण-घातु 

दो निर्वाण में विशेष करते हैं। यह इस प्रकार है :--स-उपादिसेस, अनुपादिसेस 
या सोपधिसेस, निरुपधिसेस | उपादि (= उपादान ) “प्रायः उपादान-स्कन्ध के अथ में प्रयुक्त 
होता दै । पहला स्कन्ध-सहगत निर्वाण है, दूसरा स्कन्ध-विनिंमु क्त है । पहले में राग क्षीण हो 
चुका है, किन्तु स्कन्ध है। इसे “स-उपादि? कहते हैं | जब अर्हत का मरण होता है, तत्र 
वह द्वितीय निर्वाण में प्रवेश करता है। यह निश्चित नहीं है कि यह निरूपण सबसे 
प्राचीन है । 

शरवात्स्की का मत 

पुस के मत का हमने विस्तार से बर्णन किया है । ` शरवात्स्की ने 'कन्सेप्शन आफ 

बुद्धिष्ट निर्वाण में इस मत का खण्डन किया दै । पुसे ने यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि 


विभिन्न बौद्ध सिद्धान्त में निर्वाण का रूप २६७ " 


आरम में निर्वाण आत्मा के अमृतत्व में विश्वासमात्र था । उन्होंने मान लिया है कि बोदध-धमं 
का एक पूर्व॑रूप था, जो त्रिपिटिक के विचारों से सबंथा भिन्न, कदाचित्‌ उसके प्रतिकूल था | 
नात्तित, श्रात्म-प्रतिषेध, स्कन्धमात्र, निरोध, निराशावादिता श्रादि कदाचित्‌ उसके लक्षण 
न ये। शद्धि-अमिज्ञा के अभ्यास से यदद विश्वास उत्पन्न होता था कि आत्मा अमर है | 


किन्तु यदि सबसे प्राचीन साहित्य पीछे का है ओर कल्पित है, तो वह क्या है जिसका 
उपदेश बुद्ध ने किया था, और जिसका स्थान पश्चात्‌ एक दूसरे बौद्ध-धर्म ने लिया ! इसका 
उत्तर पसे यह देते हँ कि बुद्ध ने योग की शिक्षा दी थी, और वह योग इन्द्रजाल और लौकिक 
अदि-गरातिहार्यं था । इस योग में ध्यान की क्रिया भी संमिलित थी । इसका यह अर्थ हुआ कि 
बुद्ध पातंजल-योग के सदृश किसी दार्शनिक पद्धति के अनुयायी न थे । वे केवल एक सामान्य 
चिकित्सक थे | पुसे कहते हैं कि जिस योग से बौद्ध-धर्म की उत्पत्ति हुई, उसमें आध्या- 
लिक प्रश्नों के बिषय में विचार विमर्श न था। वह एक प्रतिक्रियामात्र था, और उससे किसी 
नातक, धार्मिक या दार्शनिक दृष्टि से सरोकार न था | 


शखाल्की कहते हैं कि यह अयथार्थ है कि बौद्ध-योग ऋद्धि-प्रातिह्ाय और इन्द्रजाल 
की विद्या है। इसके प्रतिकूल वह निश्चित ही एक दार्शनिक पद्धति है । योग समाधि या 
चित्त की एकाग्रता और पुनः पुनः निषेवण है | ध्यान और समापत्ति का भी यही अर्थ है । 
इन सब व्याख्याओं का प्रयोग कर्म-साधन, करण-साधन, अधिकरण-साधन दै | इस प्रकार योग 
और समाधि चित्त-विशेष की अवस्था के अर्थ में एकाग्र-चित्त है, या उस प्रकार के अर्थ 
में एकाग्रचित्त है, जिससे यह अवस्था उत्पन्न हुई है; या उस स्थान के अर्थ में एकाग्र-चित्त 
है, जहाँ इस अवस्था का उत्पाद हुआ है । इस अन्तिम अर्थ में 'समापत्तिः शब्द का प्रयोग 
ध्यान-लोकों के लिए होता है, जहाँ के सत्व नित्य ध्यानावस्थित होते हैं | यह शब्द आठों 
भूमियों के लिए, प्रयुक्त होता है । इस अर्थ में समापत्ति का विपक्ष काम-धाठ हे, जहां के 
स्रों के चित्त असमाहित, विक्षिप्त होते हैं। समापत्ति का यह सामान्य श्रर्थ है। 
एक विशेष अर्थ में “समापत्ति? अरूप-धातु की चार भूमियों के लिए, प्रयुक्त होता 
है। उस अवस्था में यह चार उध्वं भूमि हैं |चार अधर भूमि चार ध्यान कहलाती 
दै | 'समाधिः शब्द का भी सामान्य और विशेष्र अर्थ है | यह एक चैतसिक धमं है, जिसके 
बल से चित्त समाहित होता है; या इसका अर्थ भावित, विपुलीकृत एकाग्रता है । इस अवस्था 
में इसमें एक सामथ्य-विशेष उत्पन्न होता है, जो ध्यायी को ऊध्व भूमियों में ले जाता है, और 
उसमें इच्धिय-संचार करता है । “योग? सामान्यतः इसी अर्थ में प्रयुक्त होता है । अलौकिक 
शौर अदूभुत शक्तियों को ऋद्धि कहते हैं, किन्तु जत्र योग से ऋद्धियों का उत्पाद इष्ट होता है, 
तब उपचार से योग शब्द का प्रयोग ऋद्धियों के लिए करते हैं । बौद्ध-योग का मौलिक विचार 
यह है कि समाधि से शमावस्था का उत्पाद होता है । 


ध्यायी पुदूगल क्रियाशील पुद्गल का विपक्ष है | जीवन का संस्कारों में विभजन इस 
दृष्टि से करते हैं, ज्रिसमें उनका एक-एक करके उपशम और निरोध हो । 
३८ 
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पुद्गल वस्तुतः संस्कार-समृह और सन्तान है । श्रात्मा नाम का कोई पदार्थ नहीं है । 
यह श्मनात्मा है | इसका यह ग्र्थ है कि जिस प्रकार शरीर परमाणु संचितरूप है उसी (कार 
पुद्गल का अरूपी अंश धममय हे । ये धर्म एक दूसरे से प्रथक्‌ हँ | तथापि हेतु-प्रत्यय-वश 
ये धर्म अन्योन्य संबद्ध हैं । इनमें से कुछ सदा सहोप्पन्न ( सहभू) हँ, या ये उत्तरोत्तर चण 
में एक दूसरे के अनुगत हैं। तब ये निष्यन्द-फल हैं, क्षण सन्तान हैं। हेतु-प्रत्यय का 
नियम प्रतीत्य-समुत्पाद कहलाता है | किसी पुद्गल-सन्तान के शरीर-क्षण में अरूपी धर्मों की 
संख्या क्षण-क्षण पर बदलती रहती है | इनकी बहुसंख्या हो सकती है. क्योंकि प्रसुप्त धर्मो 
को भी वर्तमान अवधारित करते हैं । सौत्रान्तिक उपहास करते हैं, और कहते हैं कि एक बण 
में इतने पथक्‌ धमां का सहभाव कैसे हो सकता है ? किन्तु इनमें से कुछ प्रतिक्षण रहते है 
और कुछ अवस्था-विशेष में ही प्रादुर्भूत होते हैँ | दस प्रकार के धर्म सदा रहते हैं | इन्हें 
चित्त-मदाभूमिक कहते हैं | इनमें से समाधि या योग भी है । इनके अतिरिक्त कुछ कुशल- 
धमं या श्रकुशल-धर्मं भी होते हैं | एक क्षण के धर्मों की संख्या ही भिन्न नहीं होती, इनका 
उत्कर्ष-मेद भी होता है । किसी पुदूगल में क्षण-विशेष में एक धर्म का उत्कर्ष होता है | किसी 
में किसी दूसरे धमं का । 
इन दस महाभूमिकों में दो का विशेष माहात्म्य है | जब इनका प्रकर्ष होता है, तो यह 
उत्कृष्ट होते हें । यह प्रज्ञा या समाधि है | ऐसा भी है कि इन धर्मों का विकास और उक्त 
न हो । तब प्रज्ञा को "मति? कहते हें, किन्तु धर्म वही है । जब इसका पूण विकास होता 
है, तन यह अमला-प्रज्चा होती है | एयग्जन अविद्या से प्रभावित होता हे । अविद्या प्रज्ञा का 
विपर्यय है, अभावमात्र नहीं है | यह एक एथग्धमं हे, किन्तु इसका नित्य अवस्थान नहीं दै । 
यह प्रहीण हो सकता दै, और चित्त-सन्तान से अपगत दो सकता है | 
सन्तान में कुशल ओर श्रकुशल धर्मा के बीच जो संघर्ष होता है, वह नेतिक उन्नति 
है । धर्म प्रथग्मत ओर क्षणिक हैं । इसलिए वे एक दूसरे को प्रभावित नहीं कर सकते | 
तथापि ञ्रविद्यादि धर्मा के विद्यमान होने से सकल सन्तान दूषित होता है | उस अवस्था में 
सवै धर्म साखव होते हैं; विज्ञान भी क्लिष्ट हो जाता है | इसको समाने के लिए एक सर्वत्र 
हेतु की कल्पना की जाती है। 
बौद्धों का कहना है कि अन्त में कुशल धर्मों की विजय होगी | क्लेश दो प्रकार के 
ह--दशनहेय और भावनाहेय | यदि समाधि की विपुल भावना हो तो इसका विशेष सामर्थ्य 
होता है | तब समाधि का संस्कार-समूह में प्राधान्य होता है | तत्र यह जीवन की गति को रोक 
. सकता है । आर्य-मागे में यह अन्तिम कदम है । यह पुद्गल की ऊध्वोंपपत्ति भी कर सकता है। 
वह तब अच्छे, भास्वर लोक में, रूप-धातु में अथवा ्ररूप-धाठु में उत्पन्न होता है | इस दृष्टि 
से भव त्रैघातुक है । एक दूसरी दृष्टि से दो भेद हैं समापत्ति और काम-धाठु । काम-घातु में 
नरक, एथ्वी-लोक और अधर देव-लोक संणहीत हैं | काम-धाठु के देवों म १८ धाठ हैं । इनमें 
से एक भी योग द्वारा निरुद्ध नहीं हुआ है । यह कामभुक्‌ है | इनमें सबसे ऊर्ध्वं पर-निर्मित- 
वशावतीं हैं । 
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समापत्ति-ज्ञोक के दो विभाग करते हैं--१, रूप-लोक, जहाँ के सत्वों के शरीर अच्छे 
होते हैं; २. श्ररूप-लोक, जहाँ रूप का ग्रमाव होता है । यहाँ समाधीन्द्रिय का प्राधान्य होता 
है, श्रथ धर्म अनुचर होते हैं | इन लोकों की कल्पना समापत्ति के अनुसार होती हैं | अरूप- 
धातु चार हैं। इनके सत्व किसी एक भावविशेष में समापन्न होते हैं,यथा--भ्रनन्त आकाश, 
अनन्त विज्ञान, आर्किचन्य, नेवसंज्ञानासंज्ञा । इस अवस्था में विज्ञान का सर्वथा निरोध होता 
है | ध्यान-लोक भी चार हैं । यह चार ध्यानों के अनुरूप हैं | 


ध्यान-लोक में चार घाठ--गन्ध-रस प्राण-विज्ञान, जिह्वा-विज्ञान नहीं होते । इन सत्तरों 
को कब्रड्रीकार आहार की श्रावश्यकता नहीं है। किन्तु घाणेन्द्रिय और जिहेन्द्रिय का अभाव 
नहीं होता, क्योंकि उनके अभाव से शरीर की कुरूपता होती है | सत्र सकलेन्द्रिय, अविही- 
नेद्धिय होते हैं | वह दिव्य चल्नु ओर दिव्य श्रोत्र से समन्वागत होते हैं | उनकी काय-प्रश्नन्धि 
होती है। उनको वस्र की आवश्यकता नहीं है, किन्तु वह सवततर उपपन्न होते हैं । उनके लिए, 
विमान बने बनाये होते हैं | वे पुरुषेन्द्रिय, जीन्द्रिय से समन्वागत नहीं होते । सब देव उपपादुक 
हैं। मातृकुक्षि से इनका जन्म नहीं होता । इनमें प्रतित्र नहीं होता । क्लेश का अभाव होने से 
चेतना का श्रभाव होता है । 

प्रश्‍न है कि क्या इन अलौकिक शक्तियों से बही योगी संपन्न हो सकता है, जो इन 
ऊध्व॑ लोकों में उपपन्न होता है; अथवा भूलोक में भी इनकी प्राप्ति हो सकती है । 

योग की यह प्रक्रिया हीनयान के अनुसार है । एकाग्र-चित्त करने के लिए जो साधन 
बताये गए हैं, वह सत्र दशंनों में सामान्य हैँ | पातंजल-दर्शन में सांख्य के सिद्धान्तो के अनुसार 
इनका निरूपण किया गया है | हीनयान में बहुधमंवाद के अनुसार निरूपण किया गया है | 
निर्वाण के लाभ के लिए इन विविध धर्मों का प्रविचय होता है । निर्वाण सबसे परं है| यह 
चीवन का पर्यन्त है, जहाँ विज्ञान का सर्वथा निरोध है। 

श्रार्य-मार्ग के ग्रन्तर्गत दृष्टि-मार्ग है । यह चतुः-सत्य-दशंन है । चार सत्यों का विनि- 
श्रय पहले प्रमाण से कर पश्चात्‌ उनका साक्षात्कार करते हँ | यह योगी-प्रत्यक्ष है । हीनयान 
के श्रनुसार सोलह क्षण में यह सत्याभिसमय होता है । अमिसमय का क्रम द्विविध है :--पहले 
घमंन्वान्ति ( रुचि ) होती हैं; पीछे धर्मों का प्रत्यक्ष-शान ( धर्मज्ञान ) होता है । यह ज्ञान 
काम-धातु के धर्मों के संबन्ध में होता है। पश्चात्‌ यह ऊध्वे ध्यान-लोकों के संबन्ध में होता 
है | यह श्रन्वयज्ञान कहलाता है । 

शतः यह स्पष्ट है कि बौद्ध-योग इन्द्रजाल की विद्या नहीं है । वस्तुतः बुद्ध ने इन्द्रजाल 
तथा योग के उन अभ्यासों का, जो निर्वीण-प्रतरण नहीं हैं, प्रतिषेध किया है । 

योग बौद्ध-धर्म की कोई विशेषता नहीं है । लोकायत और मीमांसकों को छोड़कर अन्य 
सत्र योग की शिक्षा देते हें । जैन और नेयायिक भी योगाभ्यास की नितान्त आवश्यकता 
मानते हैं| 
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पुरे श्रन्य कारणों से भी यह निष्कर्ष निकालते हैं कि पूर्वकालीन बौद्ध-धमे 
दार्शनिक न था | पालि-साहित्य में निर्वाण के लिए, 'श्रमृतः की श्राख्या का व्यवहार किया 
गया है । इसके श्राधार पर पुसे अपना मत पुष्ट करते हें । किन्तु यह ग्रमृव क्या 
है ! यह अमिताभ का स्वर्ग नहीं है । यह वैदिकों का अमृतत्व नहीं है, जिसका अर्थ है पितृलोक 
का निवास । यह निरोध है । बौद्ध-घर्म में देवलोको की कमी नहीं हे । किन्तु निर्वाण उन सत्र 
लोकों के परे है, जिनकी हम कल्पना कर सकते हैं। “श्रमृतः का केवल इतना ही ग्रर्थ है कि 
यह अजर, अचैतन्य, ग्रमृत्यु अवस्था है । क्योंकि यह्‌ वह स्थान है, जहां जन्म ( पुनर्भव )मरण 
( पुनःमरण )-प्रबन्ध का उच्छेद होता हे । न्यायमाष्य में भी '्रमृत? शब्द का व्यवहार पाया 
जाता है, और न्याय का निर्वाण भी अचैतन्य है | 


पुस का दूसरा तर्क यह है कि जब बुद्ध से निर्वाण के विषय में प्रश्‍न किया 
गया, तब उन्होंने कुछ उत्तर नहीं दिया | इस संबन्ध में वह दो सूत्रों के वाक्य उद्धृत करते 
हें। यह स्थापनीय प्रश्न है। पुसे यह समभते हैं कि बुद्ध के तूष्णींभाव का कारण यह 
है कि वे दशंन-शास्र में व्युत्पन्न नथे। वे नहीं जानते थे कि इन प्रश्नों का क्या उत्तर 
होना चाहिए, और इसलिये वे चुप थे । वस्तुतः वे इसलिए चुप थे कि वे बताना चाहते 
थे कि निर्वाण अवाच्य है। वसुत्रन्धु [ अमिधर्मेकोश ५।२२ ] कहते हैं कि जो प्रश्न ठीक तरह 
से पूछा नहीं गया है, वह स्थापनीय है | यदि कोई प्रश्न करे कि क्या स्कन्धों से सत्व अन्य है 
या अनन्य, तो इसका स्थापनीय व्याकरण करना चाहिये । क्योंकि सत्व नाम का कोई द्रव्य नहीं 
है । इसी प्रकार यह प्रश्‍न भी स्थापनीय है कि वन्ध्या-पुत्र श्याम है या गौर १ 


हीनयान के परवती निकाय 


पुसे का विचार है कि निर्वाण के संबन्ध में पीछे के निकायों का मत, यथा 
वैभाषिकों का मत, आगम से बहुत कुछ भिन्न है । शरवात्स्की का कहना है कि वेमाषिक केवल 
सर्वास्तिवाद के मत का समर्थन करते हैं। वे वैभाषिक इसलिए कहलाते हैं, क्योंकि वे 
विमाषा-शाज्न को प्रामाणिक मानते हैं | विभापा आगम की व्याख्या है । वैमाषिक मत सर्वास्ति- 
वाद्‌ का साधारणतः अनुसरण करता है । सौत्रान्तिकों का निकाय अवश्य भिन्न है । बौद्ध-शासन 
में जो भेद हुआ, और जिसके कारण महायान की उत्पत्ति हुई, उसका यह निकाय सूचक है | 
इम यह कह सकते हैं कि सौत्रान्तिक पूर्व-हीनयान और महायान के बीच का है । 


शरवात्स्की स्वीकार करते हैं कि बौद्ध-चम की आरंभिक अवस्था में ही आमिधार्मिक 
साहित्य की वृद्धि हुई है । किन्तु यह ठीक नहीं है कि यह पूर्वरूप से व्याबृत्त हुआ है | बोड- 
धमं का आरंभ ही बहुधर्मवाद से हुआ हे । उसने आत्मा का प्रतिषेध किया है, और धर्मों की 
प्रतिष्ठा की है | इनमें से कुछ धर्म केवल प्रज्ञसि-सत्‌ हैं | सौत्रान्तिकों ने इनको धर्मों की सूची से 
बहिष्कृत किया, अतः धर्मों की तालिका में केवल वही रह गये, जो इन्द्रिय तथा मन के विषय 
हैं। सैत्रान्तिक बुद्ध-वचन को ही प्रमाण मानते हैं; वे श्रमिधर्म की प्रामाणिकता स्वीकार नहीं 
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करते | पीछे चलकर सौत्रान्तिक महायानवादियों से मिल गये, और उन्होंने योगाचार-सौत्रान्तिक 
निकाय की प्रतिष्ठा की | सौत्रान्तिको ने निर्वाण ( निरोध ) को प्रजञसि-सत्‌ माना | 

वैभाषिक और सौत्रान्तिको में निर्वाण के स्वभाव के संत्रन्ध में बहुत पहले से वाद- 
विवाद होता था | वैभाषिक निर्वाण को वस्तु मानते थे, किन्तु सौत्रान्तिको का कहना था कि 
निर्वाण श्रभावमात्र है । जहाँ वैमाधिकों का साहित्य उपलब्ध है, और इसलिए हम बस्तु के 
पक्ष में उनकी युक्तियाँ जानते हैं; वहाँ सौत्रान्तिकों के आचार्य कुमारलाम, श्रीलाभ, मह्दाभदन्त, 
वसुमित्र आदि के ग्रन्थ प्राप्य हैं | 

जत्र वैभाषिक कहते हैं कि निर्वाण वस्तु-सत्‌ है, तब उनका यह अर्थ कदापि नहीं है कि 
निर्वाण एक प्रकार का स्वर्ग है | “वस्त? कहने से उनका आशय इतना ही है कि यह अचैतन्य 
की सदवस्था है । दूसरी ओर सौत्रान्तिक निर्वाण को एक पृथक्‌ धर्म अवधारित नहीं करते; वे 
इसका प्रतिषेध करते हैं फि निर्वाण वस्तु-सत्‌ है । सौत्रान्तिक महायानवादियों की तरह बुद्ध का 
धर्मकाय मानते हैं । 

दर्शन दो प्रकार के हैं--बहुधर्मवादी ( प्ल्यूरलिस्टिक ) और विज्ञानवादी ( ्राइडिय- 
लिल्टिक ) | यह दो प्रकार सब दर्शनों में पाए जाते हैं। सर्वास्तिवादी, वैभाषिक तथा 
नयाय-वैशेषिक निर्वाण या मोक्ष को श्रचेतन वस्तु-सत्‌ मानते हैं। ( यस्मिन्‌ सति चेतसो विमोक्षः ) 
यह जड़ावस्था है । वेभाषिक अनात्मवादी हैं, और उनकी दृष्टि में बुद्ध मनुष्य-लोक के थे | 
सौत्रान्तिक और महायानवादी इस श्रचेतन वस्तु को नहीं मानते । सौत्रान्तिक-मतवाद और 
महायान में बुद्ध का धर्मकाय माना गया है, और वह लोकोत्तर है। 

वैभाषिक तथा पूर्वेनिकाय संसार और निर्वाण दोनों को वस्तु-सत्‌ मानते हैं | माध्य- 
मिकों के अनुसार संसार और निर्वाण प्रथक्‌ प्रथक्‌ अवस्तु हैं | सौत्रान्तिकों के अनुसार संसार 
वस्वुसत्‌ है, और निर्वाण एक पथक्‌ धर्म नहीं है । योगाचार या विज्ञानवाद के अनुसार संसार 
श्रवस है, और निर्वाण वस्तु-सत्‌ हैं । 

धैआणिक--वैमाषिक दो प्रकार के धर्म मानते हैं -संस्कृत और असंस्कृत | रूप, मन 
श्रौर संस्कार संस्कृत हैं | आकाश और निर्वाण असंस्कृत हैं । संस्कृत-धर्म अतीत, वतमान और 
भविष्य श्रर्थात्‌ त्रैयध्विक हैं | ये सर वस्तु-सत्‌ हँ । अतीत और भविष्य उसी प्रकार वस्तु-सत्‌ 
हैं, जैसे वतमान | इस प्रकार धर्म दो प्रकार के हैं--धर्म-स्वभाव और धर्म-लक्षण | जब संस्कार 
शान्त हो जाते हैं, जत्र सवै प्रादुर्भाव निरुद्ध हो जाते हैं, तब अचेतन वस्तु रह जाती है । यह 
एक एथक्‌ धर्म, एक वस्तु है |. यह अचेतन है । यह सांख्यों के श्रव्यक्त, प्रधान के तुल्य है | 
पह श्रवाच्य है--निःसत्तासत्तं निःसद्सद्‌ निरसद्‌ श्रव्यक्तमलिङ्गं प्रधानम्‌ [ योगसूत्र २।१६ पर 
व्यासभाष्य ]। चद्धकीसि वैभाषिक मत के संबन्ध में कहते हैं कि--“यदि निर्वाण भाव है, तो 
यह निरोधमात्र नहीं हो सकता । वस्तुतः यह कहा गया दै कि निर्वाण में चेतस्‌ का विमोक्ष 
है, यया- इन्धन के न होने पर अस्ति का -निर्वोपन होता है। किन्तु हमारे मत में चित्त- 
विमोक्त या निरोध भाव नहीं है |” वैभाषिक उत्तर देते हैं निर्वाण से ङ्केश-चन्म का निरोध 
निवृत्ति न समना चाहिये, किन्ठ यों कहना चाहिये कि निर्वाण नाम का धमं एक वस्तु है, 
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जिसमें क्लेश-जन्म का निरोध होता है । श्रग्नि का निरोध दृष्टान्तमात्र है, और इसकी व्याख्या 
यह होनी चाहिये कि यह उस अचेतन वस्तु को निर्दिष्ट करता है, जो श्रवशिष्ट रह जाता है, 
जतन कि चित्त का विक्षोभ होता है। 


सौन्नान्तिक--सौत्रान्तिक श्रतीत और ग्रनागत को भाव नहीं मानते । वे दो प्रकार के 
धर्म नहीं मानते । वे केवल धर्म-लक्षण मानते हैं | निर्वाण क्लेश-जन्म का क्षय है । कोई श्रचे- 
तन धम अवशिष्ट नहीं रहता | सौत्रान्तिक ग्रालय-विज्ञान के सिद्धान्त को नहीं मानते, और न 
शृन्यवाद मानते हैं । सौत्रान्तिक बाह्य जगत्‌ को मायावत्‌ नहीं मानते । वे बुद्ध का धर्मकाय 
मानते हैं, और यह नहीं मानते कि भगवान्‌ के परिनिर्वाण का अर्थ ग्रचेतन निर्वाण में सवया 
निरोध है । १ 

योगाचार--अ्रश्वघोष, आयोसंग और दिङनाग इस वाद के आचार्य हैं। ये सब 
महायानवादी हैं, और बुद्ध के धर्मकाय में विश्वास रखते हैं । ये चित्त-विज्ञान के अतिरिक्त एक 
आलय-विज्ञान मानते हैं; ओर बाह्य जगत्‌ को आमासमात्र मानते हैं; उसे वस्तु-सत्‌ नहीं 
मानते | हीनयान के विविध धमो के स्थान में यह विज्ञानमात्र मानते हैं | श्रश्वधोषर एक 
झालय-विज्ञान मानते हैं | योगाचार के दो निकाय हैं--१. आर्यासंग का; २. दिङनाग का | 
श्रालय-विज्ञान बीजों का संग्रह करता है । यह बीजों से उपचित होता है। ये बीज विविध 
घर्मा को, अर्थात्‌ सात विज्ञानों को अंकित करते हैं। आलय-विज्ञान ज्ञेय का आश्रय है। 
शुभ और अशुभ कर्मों का विपाक-फलं जो संसार का क्षेप करता है, आलय-विज्ञान से संग्रहीत 
होता है। अआलय-विज्ञान को मूल-विज्ञान, भवांग-विज्ञान भी कहते हैं। आलय-विज्ञान का 
स्वभाव सूक्ष्म है, और वह केवल अपने समुदाचार, अपने परिणाम से जाना जाता है। जितने 
प्रबृत्ति-विज्ञान हैं, वे आलय के "परिणाम? है; क्योंकि आलय-विज्ञान सब धर्मों का समाश्रय 
है। यह अनादिकालिक है। इस विज्ञान के होने पर सब गतियों का, और निर्वाण का 
श्रधिगम होता है। प्रत्ययों से लुब्ध होकर यह तरंगो के समान प्रबृत्ति-विज्ञान उसन्न 
करता है, किन्तु नदी के समान स्वयं सदा श्रविच्छिन्न रहता है । सांख्यों का प्रधान जो महत्‌ 
आदि में परिणत होता है, आलय-विज्ञान के सदश प्रतीत होता है । विज्ञानवादी इसको 
स्वीकार नहीं करते | शरवात्स्की कहते हैं कि यह प्रच्छन्न रूप से चित्त-प्रवाह के वाद के स्थान में 
झात्मवाद को प्रतिष्ठित करना.हे । चित्त-प्रवाह में पूर्वचित्त-्षण परिचित्त-च्ण का समनन्तर 
प्रत्यय है | इस संबन्ध का स्थान आलय और उसके परिणाम लेते हैं । 


सांख्य की प्रक्रिया में प्रधान और उसके परिणाम वस्तु-सत्‌ हैं । योगाचार दोनों को 
अवस्तु समझता है । अपने पूर्ववर्ती माध्यमिकों से उन्होंने सवे धमं की शत्यता, निःस्वभावता 
ली। एथक्‌ एथक धर्म शत्य थे, क्योंकि वे परिकल्पित थे । यह उनकी लक्षण-नि$स्वमावता 
कहलाती थी; क्योंकि वे प्रतीत्य-समुत्पाद के अधीन थे, इसलिए, वे परतंत्र थे और इस 
अर्थ में वह वस्तुसत्‌ थे । यह उनकी उत्पत्ति-निःखभावता कहलाती थी । जहाँ तक वे तथता- 
धर्मता ( एन्सोल्यूट ) में परिनिष्पन्न थे, वहाँ तक उनकी परमार्थ-निःस्वमावता थी । इस प्रकार 
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तथता त्रैधातुक से न अन्य है, न अनन्य । एथक्‌ पथक्‌ धर्मों के समुदाय के रूप में यह अन्य 
है, किन्तु सर्व की इकाई के रूप में यह अनन्य है । यह ग्राह्मऱ्राइक रहित चित्त-धर्मता है। 
यह धर्मधातु है, और इसलिए यदद बुद्ध के धर्मकाय से ्रभिन्न दै । योगी को समाधि में 
इस अद्दय-लक्षण के बिज्ञसिमात्र का प्रत्यक्ष होता है । असंग का मत था कि सर्व विज्ञप्ति 
मात्रक दै | “सर्वी से ञ्रभिप्राय त्रैधातुक और असंस्कृत दोनों से है [ त्रिंशिका, १७ पर स्थिर- 
मति ]। इस दृष्टि के कारण निर्वाण का वाद बिलकुल बदल गया। हीनयान में, जहाँ संसार 
और निर्वाण दोनों वस्तु-सत्‌ हैँ, योग द्वारा भव की प्रवृत्ति का निरोध, और निर्वाण में प्रवेश 
होता दै | महायान की दृष्टि में तथता में संसार परिनिष्पन्न है, अतः संस्कृत धर्मों को असंस्कृत 
धों में परिवर्तित नहीं करना पड़ता । योगी को समाधि में तथता का प्रत्यक्ष करना पड़ता है | 
योगी के लिए संसार का आकार ही बदल जाता है। प्रत्येक धर्म एथक्‌ थक्‌ असत्‌-कल्प है, 
किन्तु तथता में वस्तु-सत्‌ है । उसके लिए सब धर्म नित्य शान्त हैं | उनको नित्य बनना नहीं 
है। हीनयान के अनुसार यह धर्म निर्वाण में दी शान्त और निरुद्ध होते हैं। योगाचार का 
कहना है कि यदि ये धर्म वस्तु-सत्‌ हैं, तो वे सर्वथा निरुद्ध नहीं हो सकते । अतः 
वे ह हैं। नागार्जुन कहते हैं कि जो प्रत्ययवश होता है, वह स्वभाव से ही 
शान्त है । 


साध्यमिक--हीनयान बहुधर्मवादी हैं । कोई आत्मा नहीं है, पंच-स्कन्ध-मात्र हैं । धर्म 
बस्तुसत्‌ है । किन्तु सत्व, जीव, पुद्गल, प्रशप्ति-सत्‌ हँ । आत्मा के स्थान में विज्ञान-क्तणों का 
अ्रविच्छिन्न प्रवाह है । वेदना, संज्ञा और संस्कार के क्षण इसके सद्दगत हैँ । इसी प्रकार रूप भी 
है | द्रब्य, गुण और क्रिया को यह पदार्थ नहीं मानते । इनके धर्म प्रतीत्य-समुत्पाद्‌ के नय के 
अनुसार प्रादुर्भूत और तिरोहित होते हैं | एक से दूसरे की उत्पत्ति नहीं होती । इसके होने पर 
बह होता है । इन क्षणिक संस्कृत धर्मों के अतिरिक्त हीनयान में आकाश और निर्वाण 
श्रसंकृत धर्म भी हैं। जो संस्कार संसार में प्रवृत्त ये, वह निर्वाण में निरुद्ध होते हैं; अतः 
संबार शरौ निर्वाण दोनों वस्तु-तत्‌ हैं | दोनों मिलकर “स? हैं, किन्तु “सब? प्रशत्ति-सत्‌ है । 
माध्यमिक-नय में वस्तु-सत्‌ की भिन्न कल्पना है । जो अकृतक (= असंस्कृत ) है, जो परत्र 
निरपेक्ष है, जिसका अपना स्वभाव है, वह वस्तु-सत्‌ है 


हीनयान में संस्कृत धर्म वस्तु-सत्‌ हँ । महायान में धर्म संस्कृत होने के कारण, परापेक्ष 
होने के कारण, श्य, स्वमाव-शून्य हैं | हीनयान में राशि, अवयवी, प्रशसिसत्‌ है; और केवल 
धम वस्तु है । महायान में धर्म शाइय है, और केवल धर्मता (==धर्मकाय ) वस्तुसत्‌ है । यह 
धर्मता राशियों का सव है | 


'तल्न? का व्याख्यान इस प्रकार है--यह शान्त, अद्वय, अवाच्य, विकल्पातीत, 
निष्मपंच है | जो परतंत्र है, वह वस्तु नहीं है । हीनयान में पुद्गल, आत्मा स्कन्ध-आयतन- 
घामात्र है । पुद्गल-नैरात्म्य है । केबल संस्कार-समूह है । महायान में इसके विपरीत, घमों 
का नैरास्य है, और धर्मकाय है । हीनयान में बहुधर्मेवाद दै । महायान अद्वयवाद है । 


२२०४ बौद-घसेचुरान 


महायान में प्रतीत्य-समुत्पाद का एक नया अर्थ है । जो निरपेक्ष है वही वस्तु है, जो 
परापेच है वह वस्तु नहीं है। दौनयान में धर्मों को संस्कृत-असंस्कृत में विभक्त किया है। 
और दोनों वस्तु-सत्‌ हैं । किन्तु महायान में इनमें कोई भी वस्तु-सत्‌ नहीं है, और दोनों शून्यता 
के अधीन हैं । हीनयान का मुख्य विचार बहुधर्मवाद है; महायान का मुख्य विचार धर्मी की 
शूज््यता है । 'शून्यता? का अथ स्वमाव-शून्य है । जत्र एक धर्म का दूसरे से संब्रन्ध बताया जाता 
है, तभी वह जाना जाता है । अन्यथा वह निरर्थक हो जाता है | इसलिए “शत्त्यता? प्रतीत्य- 
समुत्पाद का समानार्थवाची है | केवल सर्व वस्तु-सत्‌ है, किन्त यह सर्व निष्प्रपंच है । “त्यता? 
. अभावमात्र नहीं है । जो ऐसा समभते हैं, वह शून्यता के प्रयोजन को नहीं जानते । माध्यमिक 
प्रतीत्य-समुत्पाद-वादी है, नास्तिक नहीं है । जो प्रत्यय के ग्रधीन है, वह “शत्य? कहलाता है। 
अशज््य? श्रप्रतीत्य-समुत्पन्न है | निरवशेष प्रपंच के उपशम के लिए, 'शः्यता? का उपदेश है | 
नागार्जुन हीनयान के परिनिबृत तथागत का प्रतिषेध करते हैं, जो नित्य ग्रचेतन 
वस्तु दै | खभावतः तथागत नहीं है । तथागत अपने या स्कन्थों के अस्तित्व को प्रज्ञप्त नहीं 
करते । किन्तु इस प्रतिषेध का यह अर्थ नहीं है कि मोक्ष की कोई आशा नहीं है । क्योंकि 
निष्प्रपंच तथागत का प्रतिषेध नहीं है | बुद्ध के लिए. कोई आरोपित व्यवहार नहीं है । यदि 
अविपरीतार्थ कहना हो तो हम कुछ नहीं कह्‌ सकते | शत्य भी व्यवहार के लिए कहते हैं। 
बुद्ध का साक्षात्कार योगी को प्रातिभ ज्ञान द्वारा होता है। बुद्ध को धर्मतः देखना चाहिये। 
धर्मता उनकी काय दै । धर्मता का स्वभाव अवाच्य है। धर्मता से व्यतिरिक्त संसार नहीं है, 
सब भमै प्रशा-पारमिता से परिशुद्ध हो प्रमास्वर होते हैं । बुद्ध-काय भूतकोटि में आविर्भत 
होता है। 


निर्वाण का नया रवरूण 


सवीस्तिवाद और वैमाषिक-नय में आकाश और निर्वाण धर्म थे, क्योंकि वह वस्तु, 
भाव थे; उनका स्वलक्षण था | सौत्रान्तिक उनको धर्म नहीं मानते थे, क्योकि उनके मत में 
इनका कोई एथक स्वभाव नहीं या । माध्यमिक भी इनको धमे नहीं मानते थे, क्योंकि उनके मत 
में जो दूसरे की अपेच्षा नही करता वह्दी स्वभाव है ( अनपेक्त॒३ स्वभावः ) । शऱ्यता के अन्तर्गत 
वैभाषिको के सब संस्कृत और असंस्कृत धम हं । उस नवीन सिद्धान्त को स्वीकार करने से बौद्ध- 
धर्म में मौलिक परिवर्तन हुआ, और उसका आधार ही बदल गया । हीनयानवादियों के निर्वाण 
की कल्पना, उनका बुद्ध, उनकी नैतिकता, वस्तु-सत्‌ और प्रतीत्य-समुत्पाद संबन्धी उनके विचार, 
रूप, चित्त-चैत्त तथा संस्कार के वस्ट॒त्व का सिद्धान्त सब असिद्ध हो जाते हैं । 

नागाजुन बहुधर्म को असिद्ध ठहराते हैं, और शून्यता की प्रशंसा करते हैं । इस प्रकार 
वह अनिर्वचनीय, अद्वय, “धर्माणां धर्मता’ की प्रतिष्ठा करते हँ | इसे इदन्ता, इदंप्रत्यता, तथता, 
मूत-तथता, तथागत-गर्भ और धर्मकाय कहते हैं | तथागत और निर्वाण एक ही हैं। यदि संसार 
बस्तु-सत्‌ नहीं है, यदि सवे शून्य है, किसी का उदय-व्यय नहीं होता; तो किसका निर्वाण इष्ट है ! 
यह समझना कि निर्वाण के पूर्व संसार विद्यमान था, और उसके परिचय से निर्वाण परचता 
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होगा, मृढ्आइ है । निर्वाण के पूर्व जो स्वभाव से विद्यमान थे, उनका अभाव करना शक्य 
नहीं है | अतः इस कल्पना का परित्याग करना चाहिये। चाहे हम वैभाषिक-मत लें ( जिसके 
श्रनुसार निर्वाण-धर्म में सदा के लिए, विज्ञान का निरोध होता है), अथवा सौत्रान्तिक-मत 
लें ( जिसके श्रनुसार निर्वाण क्लेश-जन्म का अभावमात्र है ); दोनों अवस्थाओं में यह कल्पना 
है कि निवीण के पूव कोई वस्त-सत्‌ विद्यमान है, जो पश्चात्‌ निरुद्ध होता है । इससे निर्वाण 
केवल शून्य ही नहीं है, किन्तु संस्कृत दै | माध्यमिको के अनुसार निर्वाण और संसार में सूच्म- 
मात्र अन्तर नहीं है | हेतु-प्रत्यय-सामग्री का आश्रय लेकर जो जन्म-मरण-प्रत्रन्ध व्यवस्थापित 
होता है, वही, जब हेतु-प्रत्यय की उपेक्षा होती है, निर्वाण व्यवस्थापित होता है । 

रन्त में शून्यता के संबन्ध में नागाजुन कहते हें कि यदि कोई अशूत्य हो तभी कोई 
शूत्य हो सकता है । किन्तु कोई अशत््य नहीं है, तत्र शून्य केसे होगा १ इसका यह अर्थ नहीं 
है कि शून्यता का प्रतिषेध होना चाहिये । सर्व दृष्टियों की शून्यता से ही उनका निःसरण 
होता है, सकल कल्पना की व्यावृत्ति होती है। किन्तु यदि शूज्यता में भावाभिनिवेश हो, तो 


किस प्रकार इस अभिनिवेश का निषेध हो ! तथागत कहते हें कि जिसकी दृष्टि शून्यता की है 
वह ग्रचिकित्स्य है 


न्याय-पैशेषिक मत--केवल हीनयान में ही निर्वाण को श्रचैतन्य नहीं माना है, न्याय- 
वैशेषिक मत में भी मोक्ष (अपवर्ग, निःश्रेयस्‌ ) अचैतन्य, सर्व सुखोच्छेद है [१।१।२ पर वात्स्या- 
यनभाप्य ] | वात्स्यायन प्रश्न करते हैं कि कौन बुद्धिमान्‌ इस अपवर्ग को पसन्द करेगा जिसमें सव 
सुख का उच्छेद है, जो अच्चैतन्य है,जिसमें सबसे विप्रयोग है, और सवै कार्य का उपरम है । वह 
खबं उत्तर देते हैं :--यह अपवर्ग शान्त है, यहाँ सर्व दुःख का उच्छेद है, सर्व दुःख की असं- 
वित्ति है कौन ऐसा बुद्धिमान्‌ है, जो इसके लिये रुचि न उत्पन्न करे ? जिस प्रकार विष-संपृक्त 
रन्न अनादेय है, उसी प्रकार दुःखानुषक्त सुंख अनादेय है | जयन्त न्यायमंजरी में प्रश्न करते 
हैं :--क्या यह संभव है कि बुद्धिमान्‌ पापाण-निर्विशेष की अवस्था के अधिगम के लिए पुरुषार्थ 
करे ! और वे भी वही उत्तर देते हैं जो वात्स्यायन का हे । वैशेषिक में भी मोक्ष सर्वोपरम है । 
न्यायकंदली में प्रश्नकत्ती कहता है कि यदि यह अवस्था शिला-शकल के तुल्य हे, जड़ है, तो 
मोक्ष ( निर्वाण ) के लिये कोई बुद्धिमान्‌ पुरुष यत्नशील न होगा । ग्रन्यकार उत्तर देता है कि 
बुद्धिमान्‌ केवल सुख के लिए. यत्नवान्‌ नहीं होता । अनुभव बताता है कि वह दुःख-निबृत्ति 
के लिए भी पुरुषार्थ करता है | न्याय-वैशेभिक में संसार को दुःख कहा है | वात्त्यायन कहते हैं 
कि दुःख जन्म है | यह केवल मुख्य दुःख नहीं है, किन्तु उसका साधन भी दुःख है । यही पंच 
उपादान-खन्ध है | येही साखव-धर्म हें । इनके प्रतिपक्ष प्रज्ञा और समाधि हैं । वात्स्यायनभाष्य 
में प्रशा को 'धर्म-प्रविवेकः ( = धर्म-प्रविचय ) कहा है | मोक्ष को न्याय में “अमृत्यु-पदः कहा 
है | वैशेषिक के अनुसार स्वरूपावस्था में आत्मा में न चैतन्य है, न वेदना | 
हाह का निष्कष--इस विस्तृत विवेचन के अनन्तर शारवास्की निम्न निष्कष 

१. छठी शताब्दी ( ईसा से पूर्व ) में दार्शनिक विचार-विमर्श की प्रचुरता थी, और 
क्ेशकम-्जन्म के निरोध के मार्ग उत्सुकता से हं डे जाते थे | इनमें से अनेक मोच ( निर्वाण ) 
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को अ्रचैतन्यावस्था मानते थे, और उसको अमृत्यु-यद कहते थे । बुद्ध ने नित्य आत्मा 
का प्रतिषेध किया था, और “सव? को संस्कृत-ग्रसंस्कृत धर्मों में विभक्त किया था । इन संस्कृत- 
धर्मों का निर्वाण में नियत-विरोध होता था । 


२. कई निकाय इस मत के थे। किन्तु धीरे-धीरे बुद्ध को लोकोत्तर बना दिया, और 
इस कारण शासन में भेद हुश्रा । 

३. पहली शताब्दी में अ्रद्ययवाद की प्रतिष्ठा हुई और बुद्ध की पूजा धर्म-काय के रूप 
में होने लगी । 

४. मह्दासांधिक, बात्सीपुत्रीय तथा कतिपय अन्य निकायों में यह मतवाद प्रचलित 
था कि निर्वाण की श्रवस्था में एक प्रकार का चैतन्य रह जाता है । 

५, इनके अनन्तर सौत्रान्तिक आये, जिन्होंने धर्मों की संख्या को घटाया, कई धमों 
को प्रशसिमात्र ठहराया | यहाँ तक कि निर्वाण को भी अभावमात्र माना, और उसको एक 
पृथकू-धम नहीं अवधारित किया | सौत्रान्तिक बुद्ध का धर्मकाय मानते थे । 

६. नया दर्शन अ्रद्ययवादी हो गया । इसने बहुधमवाद का प्रतिषेध किया । 

७, तब इसके दो रूप हो गए । एक ने श्रालय-विज्ञान नामक राठवें विज्ञान की 
कल्पना की, जिसके श्रन्य विज्ञान परिणाम हैं | ये बाह्म-जगत्‌ को मिथ्या और केवल विज्ञान 
को वस्तु-सत्‌ मानते-थे । इनको चित्तमात्रवादी कहते थे । दूसरे बहुधर्म की सत्ता नहीं मानते 
थे | वह केवल “संर को वस्तु-सत्‌ मानते थे, जिसका साक्षात्कार योगी को ही होता था । इनके 
अनुसार तत्त्व का साक्षात्कार तक और युक्ति से नहीं होता | 

८. पाँचवी शताब्दी में सौत्रान्तिक योगाचार से मिल गए । . इनके श्रनुसार निर्वाण 
में आह्य-ग्राहकभाव नहीं हे । 


शंरवात्स्की का ग्रन्थ सन्‌ १६२७ में प्रकाशित हुआ था । इधर कर विद्वानों ने इस 
विषय पर विचार किया है, और इनमें से कुछ पुर्ते के इस विचार से सहमत हैं कि बौद्ध-धर्म 
का एक पूर्वरूप था, जो निर्वाण को सर्वास्तिवाद्‌ की तरह अचेतन अवस्था नहीं मानता 
था, किन्तु उसके अनुसार यह ग्रमृत-पद चैतन्य की शाश्वत अवस्था थी | 


हम शरवात्स्की के मत से सहमत हैं, क्योंकि हमारी समझ में नहीं आता कि जब 
बौद्ध-धर्म अपने इतने लंबे इतिहास में निरन्तर पुद्गल-नैरात्म्म और अ्रनात्मवाद की शिक्षा 
देता रहा, तो यह कैसे माना जा सकता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने निर्वाण की श्रवस्था को चैतन्य 
की शाश्वत श्रवस्था बताया था । इम ऊपर देख चुके हैं कि सौत्रान्तिक, जो सूत्रान्तों को ही 
प्रमाण मानते हँ, निर्वाण को वस्तु-सत्‌ नहीं मानते, किन्तु उसे अभावमात्र ठहराते हैं | यह 
सत्य है कि सूजान्तो में कुछ ऐसे वाक्य आये है, जिनमें निर्वाण के लिए, अजर) अमृत श्रादि 
अआख्याओं का प्रयोग किया गया है; मुख्यतः इन्हीं वाक्यों के आधार पर ये विद्वान्‌ 
ऐसी कल्पना करते हैं। किन्तु जैसा कि शरवात्स्की ने न्याय-वैशेष्रिक शाज्रों से उद्धरण देकर 
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तिंद् किया है, ये आख्याएँ अपवर्ग, निःश्रेयस्‌ के लिए इन शास्रो में भी प्रयुक्त हुई हैं, 
किन्तु इन आख्याओ्ों का व्याख्यान चैतन्यावस्था न करके श्रचेतनावस्था ही किया गया है | 
जब न्याय-वैशेषिक के अन्थ इस अवस्था को जड़ावस्था मानते हैं, और उसे पाषाण-निर्विशेष 
बताते हैं, तो श्रम्त श्रादि व्याख्याश्ं का सूत्रान्तों में एक भिन्न अर्थ लगाना उचित नहीं प्रतीत 
होता । नि्रीण बौद्धधर्म का लक्ष्य है । भगवान्‌ ने कहा है कि जिस प्रकार समुद्र का रस 
एकमात्र लवणरस है, उसी प्रकार मेरी शिक्षा का एकमात्र रस निर्वाण है । भगवान्‌ की 
समस्त शिक्षा निर्वाण-प्रापक है । अतः निर्वाण के संबन्ध में किसी प्रकार का भ्रम आवकों 
में नहीं रहा होगा | इस विषय में हम क्रमागत आम्नाय को अधिक प्रामाणिक 


मानते हैं | 
निर्वाण के भेद्‌ 

हीनयान दो प्रकार का निर्वाण मानता है--सोपधिशेष-निर्वाण और निरुपधिशेष 
निर्वाण | पहली जीवन्मुक्त की अवस्था है। इस अवस्था में श्रत्‌ को शारीरिक दुःख भी 
होता है । दूसरा निर्वाण वह दै, जिसमें मृत्यु के पश्चात्‌ श्रत्‌ का अवसान होता है । किन्तु 
महायान में एक श्रवस्था अधिक है, यह अप्रतिष्ठित-निर्वाण की अवस्था है, क्योंकि यद्यपि 
बुद्ध परिनिवृत हो चुके हैं, और विशुद्ध तथा परम शान्ति को प्रास हैं, तयापि वह शून्यता में 
विल्लीन होने के स्थान में संसरण करने वाले जीवों को रक्षा के निमित्त संसार के तर पर स्थित 
रहना चाहते हैं, किन्तु इससे उनको इसका भय नहीं रहता कि उनका विशुद्ध शान समल हो 
्ायगा। इस अ्रप्रांतध्ित-निर्वाण की कल्पना इस कारण हुई कि जोधिसत्व महाकर्णा से 
प्रेरित है, क्योंकि उसने अपने ऊपर सों का भार लिया हँ, क्योंकि वह अपने से पराये को 
भ्ेषतर मानता है । इसालिए अपने को संतप्त करकं मा वह परार्थं को साधित करता है । 
इसीलिए वह शून्यता में प्रवेश नहीं कंरता, और जावो की श्रर्थचयौ ओर [नःश्रंयसं के 
लिए सतत उद्योग करता है । इस अप्रतिष्ठित-निवॉण का उल्लेख असंग के महायानसूत्रालंकार 
में मिलता दै । 

महायान के अनुसार श्रावक-्यान और प्रत्येक-बुद््यान का लक्ष्य चरम निर्वाण नहीं 
है | इनके द्वारा महाभ्नावक सोपधि-निरुपधि-संज्ञक बोधिरूप का लाम करता दै, और भय से 
उत्त्रस्त हो आयु के चीख होने पर निर्वाण प्रास करता है । किन्तु वस्तुतः इनका निर्वाण 
प्रदीप-निर्वीण के तुल्य हे । अभिसमयालँकारालोक [ ए० ११६-२०, ] में कहा दै 
कि आवक ओर प्रत्येक-बुद्ध के लिए केवल त्रेघादुक जन्म का उपरम होता है, किन्तु 
घह अनाल्वव-धाठु में, अर्थात्‌ परिशुद्ध बुड-क्षेत्रो में कमलपत्रो में उत्पन्न होते हैं, और 
समाधि की अवस्था में वहीं अवस्थान करते हैं | तदनन्तर अमिताभ आदि बुद्ध अक्किष्ट ज्ञान 
की हानि के लिए उनका प्रबोध करते हैं, और वह बोधिचित्त का अहण कर लोकनायक बनतें 
हैं | लंकावतार में कहा है कि श्रावकयान से विमोच नहीं होता, अन्त में उनका उद्योग महा- 
यान में पर्यवसित होता है । नागाजुंन एकयानवादी हैँ; क्योकि उनके मत में सब यानों का 
समवसरण एक महायान में होता है । इसका कारण यह है कि इनके विचार से मागं का 
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श्राधार सब जीवों में पाया जाता है। यह श्राधार बुद्ध-धाठ है। इसे तथागत-गर्भ, बुद्ध-बीज 
या बुद्ध-गोत्र भी कहते हैं। इस बीज का धर्म-घातु से तादात्म्य है। श्रमिसमयालंकार के 
अनुसार धम-धात में कोई भेद नहीं है, अतः गोत्र-भेद भी युक्त नहीं है । इसके अनुसार 
हीनयान केवल संबृतितः है; वस्तुतः अन्त में सबका पर्यवसान महायान में होता है । सब जीवों 
के लिए बुद्धत्व संभव है । क्योंकि सब बुद्ध-गोत्र से व्यात्त हैं। इस साधना में योगी धर्म-धातु 
का प्रत्यात्म में संवदेन करता है | यह विचार वेदान्त से मिलता है, जिसके श्रनुसार जीवात्मा 
परमात्मा का भ्रंश है, और मोक्ष की अवस्था में वह परमात्मा में लीन हो जाता दै । भ्रन्य 
हैं जो एकयानवाद को नहीं स्वीकार करते। उनके अनुसार गोत्र के तीन भेद वस्तुतः हैं। 
आवक क्लेशावरण का अपगम करता है, श्रर्थात्‌ वह बाह्याथ के वस्तुत्व का प्रतिषेध करता है 
किन्तु बोधिसत्व ग्राह्म-म्राहक लक्षण से भी विमुक्त होता है, क्योंकि उसने धर्म-धात का प्रत्यक्ष 
किया है, उसने धर्मो के अद्वव-तत्त को देखा है | इनका कहना है कि प्रत्येक का गोत्र नियत 
है, और बुद्ध भी चाहें तो गोत्र नहीं बदल सकते । 

इस प्रकार हमने निर्वाण के स्वरूप के संबन्ध में विविध विद्वानों के विचारों का वर्णन 


किया श्रौर यह दिखाने की चेष्टा की है कि बौद्ध-धमं के अन्तर्गत विविध दर्शनों ने निर्वाण 
का क्या स्वरूप माना है । 


चतुर्थ खण्ड 


बरौद्-दशन के चार प्रस्थान 1: विषय-परिचय और तुलना 


पञ्चदश अध्याय 
वैभाषिक-नय 


खर्वास्तिवाद ( सर्वास्तिवाद 


शब हम एक एक करके प्रत्येक दर्शन का संक्षिस वर्णन करेंगे। हम प्रत्येक दशन के 
एक-दो प्रामाणिक ग्रन्थों के आधार पर मुख्य-मुख्य सिद्धान्तों को संक्षेप में देंगे | हमको यह 
प्रकार समीचीन मालूम होता है कि मूलग्रन्यों के द्वारा ही किसी दरशन का ज्ञान कराया जाय। 
सते पहले हम सर्वास्तिवाद का विचार करेंगे | इस वाद का बहुत कुछ साहित्य न्ट हो गया दै । 
सर्वास्तिवाद का अपना श्रागम था और यह संस्कृत में था | इसके भी विनयधर और ्रामिधा- 
मिक थे | श्रभिधर्मकोश की व्याख्या में आमिधार्मिको को 'बटपादाभिधर्ममात्रपाठिन ? कहा है | 
ये सबीस्तिबादी हैं, किन्तु यह विभाषा को प्रमाण नहीं मानते | इनको केवल ज्ञानप्रस्थान और 
अन्य छुः अन्य, जो ज्ञानप्रस्थान के छुः पाद कहलाते हैं, मान्य हैं। ये ग्रन्थ इस प्रकार ह :— 
प्रकरण, विज्ञानकाय, धर्मस्कम्ध, प्रज्ञसिशा्र, धातुकाथ और संगीतिपर्याय । ज्ञानप्रस्थान के 
रचयिता आर्य .कात्यायनी-पुत्र हैं । ज्ञानप्रस्थान पर एक प्रसिद्ध व्याख्यान है, इसे “विभाषा? 
कहते हैं| इसको जो प्रमाण मानते हैं, वे वैभाषिक कहलाते हैँ | सब सर्वास्तिवादी विभाषा 
को प्रमाण नहीं मानते । वैभाषिको का मुख्य केन्द्र काश्मीर था । इनको “काशमीर-वैभाषिक? 
कहते हैं, किन्तु इसका यह अर्थ नहीं दै कि काश्मीर के सब सर्वास्तिवादी वैमाषिक ये | सर्वा- 
त्तिवादी और वैमाषिक दोनों मानते हैं कि अभिधम बुद्ध-नचन है । काश्मीर के बाहर जो 
सर्वीत्तवादी ये, उन्हें “वहिदेशक?, “पाश्चात्य ( कारमीर से पश्चिम के निवासी ) और 
धअपरान्तकः कहा है । विभाषा के कुछ आचायों के नाम ये हें :--वसुमित्र, घोषक, बुद्धदेव, 
धर्मत्रात और भदन्त | 

सर्वास्तिवाद का प्रसिद्ध अन्थ वसुबन्धु-रचित अभिधमंकोश है, इसका विशेष परिचय 
इम श्राठवें अध्याय में दे चुके हें। इस अन्य में काश्मीर के वैमाषिकों के नय से 
अभिषम का व्याख्यान है | इसका यह अथे नहीं है कि वसुबन्धु वैभाषिक हैं। वे 
सर्वास्तिवादी भी नहीं हैं | उनका झुकाव सौत्रान्तिकवाद की ओर है, जो अभिधमं के स्थान 
में सूत्र को प्रमाण मानता है । यह ग्रन्थ लगभग ६०० कारिकाओं का है। वसुबन्धु ने 
इन कारिकाओं पर अपना भाष्य लिखा है |. इस भाष्य में वसुबन्धु ने जंगह जगह पर विभिन्न 
श्राचायों का मत तथा अपना मत भी दिया है | यह ग्रन्थ बढ़े महत्व का है, और बौद्ध संसार 
पर इसका बड़ा प्रभाव पड़ा है | इसकी अनेक व्याख्याएं हें, तथा इसका अनुवाद तिब्बती 
झौर चीनी माघा में भी हुआ दै । 


३१२ वौद्ध-धर्स-दुर्शेण 


बसुबन्धु बाद में महायानवादी हो गए थे, और उन्होने विज्ञानवाद पर भी ग्रन्थ 
लिखे हैं। वसुबन्धु से हीनयान का उज्ज्वल काल आरंभ धोता है। बौद-संसार में 
इनके सब ग्रन्थों का बड़ा आदर है । युश्नान-च्वांग ने इनके ग्रन्थों का चीनी 
भाषा में अनुवाद* किया, और अपनी भाषा में वह सामर्थ्य उत्पन्न किया, जिसके 
कारण बिना मूल ग्रन्थों की सहायता के ही भारतीय-दर्शन के जटिल और दुरूह भाव 
चीनी भाषा के ज्ञाताओं की समझ में आ सकें। युआन-च्वांग के दो प्रधान शिष्य थे-- 
'कुइ-ची? ( जापानी “किकी? ) और "फुकुश्रांग? ( जापानी “फुको? )। इन्होंने युवान-च्वांग के 
अ्नुवाद-ग्रन्थों पर व्याख्याएँ की हैं। 'किकी? वसुबन्धु के महायान-दर्शन और न्याय के 
प्रचारक हुए, श्रौर फुकुआंग ने हीनयान का प्रचार किया । 


संघभद्र ने न्यायानुसार में वैभाषिक-मत का समर्थन किया है, ओर सौत्रान्तिको फे 
आच्वेपों का उत्तर दिया है | किन्तु यह ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है । अतः हम वसुबन्धु के ग्रन्थों फे 
आधार पर सर्वीस्तिवाद का वर्णन देंगे। 


सर्वास्तिवाद की आख्या पर विचार 


इस प्रश्न पर बौद्धो में विवाद होता था कि अतीत और अनाभत धर्म द्वव्य-सत्‌ ह 
या नहीं | सवास्तिवादियों का मत है कि अतीत और अनागत धर्म द्रव्य-सत्‌ हैं, क्योंकि ये 
त्रैयध्विक धर्मों के अस्तित्व को मानते हैं| इसलिए. इन्हें सर्वास्तिवादी कहते हैं ( तदस्तिवादात्‌ 
सर्वीत्तिवादी मतः ) । परमार्थे कहते हैं कि यदि कोई कहता है कि अतीत, अनागत, प्रत्युत्पन्न, 
आकाश, प्रतिसंज्या-निरोध, रप्रतिसंख्या-निरोध इन सब का अस्तित्व है, तो उसे सर्वास्तिवादी 
निकाय का कहते हें | इसके विपरीत जो वादी अध्व-त्रय के अस्तित्व को तो मानते हैं, किन्तु 
यह विभाग करते हैं कि प्रत्युसन्न धर्मी का, और अतीत कर्मों का अस्तित्व है, यदि उन्होंने श्रमी 
फल-प्रदान नहीं किया है | जब वे विपाक-दान कर चुके होते हें, तन उनका और श्रनागत 
घमो का--जो अतीत या वर्तमान कर्म के फल नहीं हें--अस्तित्व नहीं होता । इन्हें विभज्यवादी 
कहते हैं । अभिधर्मकोश [५।२५-२७] में इन दोनों वादों के भेद पर विचार किया गया 
है । वसुबन्धु कहते हैं कि जो प्रत्युत्पन्न और अतीत के एक प्रदेश के, अर्थात्‌ उस कमे के 
जिसने विपाक-दान नहीं किया है, अस्तित्व की प्रतिज्ञा करता है, और अनागत तथा अतीत 
के उस प्रदेश के अस्तित्व को नहीं मानता, जो दत्त-विपाक कर्मात्मक है; वह विमज्यवादी 
माना जाता है | पुनः जिसका यह वाद दै कि श्रतीत, प्रत्युत्पन्न, अनागत सबका श्रस्तित्व है, 
वह सर्वास्तिवादी माना जाता दै | सर्वास्तवादी आगम और युक्ति से अतीत और श्रनागत 


१. युभान-च्वांग के इस चीनी अनुवाद के आधार पर फ्रेंच विद्वान्‌ पुलें ने अपनी महत्वपूर्ण 
टिप्पणियों के साथ अभिधमंकोश का फ्रेच अनुवाद प्रकाशित किया था । प्रस्तुत ग्रन्थ के 
लेखक ने इस संस्करण का अंग्रेजी तथा हिन्दी में अनुवाद. किया दै । हिन्दी अनुवाद 
“हिन्दुस्तानी एकेडमी, प्रयाग” से प्रकाशित हो रहा है । 


वैभाषिक-नय ३१३ 


के श्रस्तिच को सिद्ध करता है । संयुक्तागम [ ३।१४ ] में है--रूपमनित्यमतीतमनागतम्‌ । 
रर्वास्तिवादी श्रागम-वचन को उद्धत कर युक्ति देता है। श्रालंत्रन के होने पर विज्ञान की 
उत्ति होती है | यदि श्रालंबन नहीं है, विज्ञान उत्पन्न नहीं होता । यदि अतीत और श्रना- 
गत वस्तु न होती तो आलंबन के ब्रिना विज्ञान होता । अ्रतः श्रालंबन के अभाव में विज्ञान 

रोगा | यदि अ्रतीत नहीं है, तो शुभ-कर्म और अशुभ-कर्म अनागत में फल कैसे देता है ? 
वास्तव में विपक्ति-काल में विपाक-हेतु अतीत होता है | 


सर्वास्तिवादी निकाय के भेद्‌ 


सर्वास्तिवादी निकाय में चार नय हँ--भावान्यथिक, लक्षणान्यथिक, अ्रवस्थान्यथिक 
और शरन्यथान्यथिक | 


१, भदन्त घर्मत्रात का पक्ष भावान्यथात्व है, अर्थात्‌ उनकी प्रतिज्ञा है कि तीन अध्व 
का ग्रन्यथात्व भाव के अन्यत्ववश होता है। जब एक धर्म अध्व से दूसरे ध्व में गमन करता 
है, तत्र उसके द्रव्य का अन्यथात्व नहीं होता, किन्तु भाव का अन्यथा होता है। यहाँ एक 
दशान्त देते हैं, जो आहृति के अन्यथात्व को प्रदर्शित करता है ;--सुवर्ण के भाण्ड 
को तोड़ कर उसका रूपान्तर करते हें | संस्थान का ग्रन्यथात्व होता है, वर्ण का नहीं । गुण के 
अन्यथात्व का दृष्टान्त :--क्लीर से दधि द्दोता है; रस, ओज और पाकक्रिया प्रहीण होते हैं, 
किन्तु वर्ण नहीं प्रहीण होता । इसी प्रकार जव ग्रनागत धर्म श्रनागत से वर्तमान ध्व में प्रति- 
पद्यमान होता है, तो वह अनागत भाव का परित्याग करता है, और वर्तमान भाव का प्रतिलाम 
करता है, किन्तु द्रव्य का अनन्यत्व रहता है । जब यह वतंमान से अ्रतीत में प्रतिपद्यमान हो तो 
वर्तमान भाव का त्याग और अतीत भाव का प्रतिलाभ होता है, किन्तु द्रव्य अनन्य रहता है । 


२. भदन्त घोषक का पक्ष लक्षणान्यथात्व है। धर्म अ्रष्चों में प्रवर्तन .करता है । जत्र 
यह ग्रतीत होता है, तब यह अतीत के लक्षण से युक्त होता है; किन्तु यह अनागत और 
प्रदुषन्न लक्षणों से अवियुक्त रहता है | यदि यह अनागत होता है, तो यह अनागत के लक्षण 
से युक्त होता है, किन्तु अतीत और प्रत्युत्पन्न लक्षणों से अवियुक्त रहता है; यथा--एक स्त्री 
में रक्त पुरुष, शेष में अविरक्त रहता है । 


३. भदन्त वसुमित्र का पक्ष श्रवस्थान्यथात्व है । अवस्था के अन्यथात्व से अध्वों का 
ग्रन्यथात्व होता है । धर्म अघ्बो में प्रवतंमान होकर, अवस्था-अवस्था को प्राप्त होकर (प्राप्य ), 
अवस्थान्तर से, द्रव्यान्तर से नहीं, अन्य अन्य निर्दिष्ट होता दै; यथा--एकांक में निक्षिप्त 
एक गुलिका एक कहलाती है, दशांक में निक्षिप्त दश," °° इत्यादि कहलाती है । 


४. भदन्त बुद्धदेव का पक्ष अन्यथान्यथात्व है । अध्व अपेक्तावश व्यवस्थित होते हैं । 
धर्म श्रध्व में प्रवतंमान हो, अपेच्षावश संचञान्तर ग्रहण करता है; अर्थात्‌ यह पूर्व और अपर 
की अपेचावशा अतीत, अनागत, वर्तमान कइलाता है. यथा--एक ही ख्री दुहिता भी है. 
माता भी है । 

४० 


३१४ घोरु-धर्म-दशंण 


इस प्रकार यह चारों वाढी सर्वास्तिवाद का निरूपण करते हैँ। वसुबन्धु कहते हैँ कि 
प्रथम को, जो परिणाम का वाद है, सांख्य-पक्त में निक्षित करना चाहिये | जो सांख्य-पत्त में 
प्रतिषेध है, वही इस पक्ष का प्रतिषेध है | द्वितीय पक्ष में श्रध्व-संकर होता है, क्योंकि तीन 
लक्षणों का योग होता है । पुनः यहाँ साम्य क्या है १ क्योंकि इस पुरुष में एक स्त्री के प्रति 
राग-समुदाचार होता है, और शेष स्त्रियों के लिए केवल राग-प्रासि होती है । चतुथ पच्च में 
तीन अ्रध्व एक ही अध्व में प्राप्त होते हैं। एक ही अ्रतीत अध्व में पूर्वापर क्षण की व्यवस्था 
है; यथा-पूर्वं तृण अतीत है, पश्चिम अ्रनागत है, मध्यम प्रतिपन्न है । अतः इन सब में तृतीय 
मत वसुमित्र का शोभन है, जिसके अनुसार कारित्रवश अध्व और अवस्था व्यवस्थापित होते 
हैं | जब धमं अपने कारित्र को नहीं करता, तब वह अनागत है । जत्र वह अपना कारित्र करता 
है, वह प्रत्युत्पन्न है | जब कारित्र से उपरत हो जाता है, तत्र वह अतीत है । 


चम-प्रविच्चय 


प्रविचय का प्रयोजन-'धर्म? वह है जो स्वलक्षण धारण करता हैं । धर्म पुष्पों के समान 
ध्यवकीर्ण है । उन्हें चुनते हैं (प्रविचीयन्ते), और उनका विभाग करते हैं कि ये अनाखब हें, ये 
साखव हैं, इत्यादि | इस प्रक्रिया को धर्म-प्रविचय कहते हैं । धर्म-प्रविचय-काल में प्रज्ञा नामक 
एक चैत्त धर्मविशेष का प्राधान्य होता है | अतः प्रज्ञा का लक्षण धर्म-प्रविचय है; यथा-वेशेषिक- 
शास्त्र में पदार्थों के तत्त्वज्ञान से निःश्रेयस की सिद्धि होती है, उसी प्रकार सब धर्मों में अ्रग्र 
निर्वाण की प्राप्ति धर्म-प्रविचव से होती है। यही परम ज्ञान का ग्रर्थ है। वैशेषिक-शात्र 
के अनुसार यह तत्त्वज्ञान द्रव्यादि पदार्थों के साधम्य-वैधम्य से उत्पन्न होता. है। तदनन्तर 
निदिध्यासन से ्रात्म-साज्नात्कार होता है । तदनन्तर मिथ्याज्ञानादि के नाश से मोक्ष होता 
है । यहाँ साधम्य समानधर्म, और 'वैधम्यंः विरुद्धधमै है । ये पदार्थों के सामान्य और विशेष 
लक्षण हें । यथा श्रनुगतःधमं और व्यावृत्त-धर्म के ज्ञान से तत्तज्ञान होता है, उसी प्रकार 
अभिधर्म धमो के स्वलक्षण और सामान्य-लक्षण के अभिमुख है । धर्म-प्रविचय-काल में प्रज्ञा 
इस कृत्य को संपादित करती है। धर्म साखव और श्रनासव हैं । आर्य-मार्ग को वर्जित कर 
अन्य संस्कृत-धर्म साखव हैं। यह साव हैं, क्योंकि ल्व वहाँ प्रतिष्ठालाम करते हँ 
अथवा पुष्टि-लाभ करते हें । आसव “मल” को कहते हैं | अनुशय आस्व हृ, क्योंकि यह छुः 
आयतन-बरण से चरित होते हें [ आस्व, ५।४० ]। सालव धर्मों में पुष्टि और प्रतिष्ठा का 
लाभ कर अनुशय की बहुलता होती है । 


घर्मो का एक दूसरा विभाग भी है । धर्म संस्कृत और असंस्कृत ह । रूपादि खन्ध- 
पंचक संस्कृत-धर्म हे |.'संस्कृत? की व्युत्पत्ति इस प्रकार है--जिसे प्रत्ययां ने अ्न्योन्य-समागम 
से, एक दूसरे की अपेक्षा कर (समेत्य = संभूय) किया है (कृतम्‌ )। कोई भी एक ऐसा धर्म नहीं 
है, जो एक प्रत्ययजनित हो, [ २।६४ ] | संस्कृत को ध्व, कथावस्तु, सनिःसार और सवस्तुक 
भी कहते ह । “संस्कृत? अध्व अर्थात्‌ अतीत, प्रत्युसनन और अनागत काल दें; क्योंकि उनका 
गत-गच्छुत्‌-गमिष्यत्‌ भाव दै । 'संसक्ृतः कथा के विषय हं, अतः कथावस्तु हे । यह सनिःसार 


| 
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ह, क्योकि संस्कृत से निःसरण, सर्व संस्कृत का निर्वाण आवश्यक है | संरकृत सवस्तुक हैं, 
क्योकि यह सहेतुक हैं| साल्व संस्कृत “उपादान स्कन्ध? कहलाते हृ । उपादान क्लेश इ । 
उपादान खन्ध-संज्चा इसलिए हैं, क्योंकि यद क्नेशो से संभूत हं। अथवा यह क्लेश विधेय हू | 
इन्हें 'सरण' भी कहते हूँ, क्योंकि क्लेश वहाँ प्रतिष्टालाम करते हृ । यह “दुःख, “समुदय? 
लोक!, 'इष्टिस्थान?, “भव? भी हैं । आयौं के प्रतिकूल होने के कारण यह दुःल हॅ । “दुश्ख? 
शब्द लोक में अनुभूत दुःख-वेदनामात्र नहीं है| दःख उपादान-स्कन्ध है । न्यायभाष्य में 
दुःख का ग्रथ 'जन्मः है [तेन दुःखेन जन्मना अत्यन्त विमुक्तिरपवर्ग/--वात्स्यायनभाष्य, 
११२२ ] । वाचस्पतिमिश्र टीका में कहते हे--“ढुःखशान्देन सर्वे शरीरादय उच्यन्ते?, अर्थात्‌ 
दुःख! शब्द से सर्व शरीरादि उक्त हें । वे पुनः कहते हैँ कि यह भ्रम नहीं होना चाहिये 
कि यह मुख्य दुःख है ( मुख्यमेव दुःखमिति श्रमो मा भूत्‌ )। उसी प्रकार जयन्त कहते 
हँ-न च मुख्यमेव- दुःखं बाधनस्वमावमदमृश्यते, किन्तु तत्साधनं तदनुसक्त च सर्वमेव [ जयन्त 
की न्यायमंजरी, ४० ५०७ ] | इसी प्रकार अभिधर्मकोश [ ६।३ ] में कहा है कि पंच उपा- 
दान-कन्ध दुःख कहलाते हें । वेदना एक देश ही दुःख-स्वभाव नहीं है | त्रिदुःखता के 
कारण सब साखव संस्कृत-घर्मे अविशेषतः दुःख हें । 'सालव-संस्कृतः को समुद्य भी कहते हें 
क्योंकि दुःख के यह हेत॒भूत हैं । ये लोक हैं, क्योंकि विनाश-प्रवृत्त हैँ | ये दृश्स्थानः हैं, 
क्योकि दृष्टियां यहाँ अवस्थान और प्रतिष्ठालाभ करता हँ | 
संस्हृत-धम 

स्कन्ध -हमने कहा है कि संस्कृत-धर्म रूपादि स्कन्ध-पंचक हैं। “स्कन्ध? का ग्रथ 
राशि? है | स्कन्धों में असंस्कृत संग्रहीत नहीं हैं । स्कन्ध ये हेः--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार 
विज्ञान | रूप-स्कन्ध भें पाँच इन्ड्रियाँ, पाँच ग्रथ या विषय, और अविज्ञसि संग्रहीत हैं | पाँच 
इद्धियाँ ये हैं: --चक्तुरिन्द्रिय, भोत्र, घाण, जिह्वा, काय। पाँच अर्थ जो इन्द्रिय के विषय हैं 
इस प्रकार हैं;।--रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रव्य । चल्लुरादि इन्द्रिय इन अर्थो के विज्ञान के 
आश्रय हैं | ये रूप-प्रसाद और अतीन्द्रिय हैं । 


अब हम रूपायतन से आरंभ कर पाँच अर्थों का विचार करते हैं | रूप एक प्रकार से 
विवध हैं, दूसरे प्रकार से बीस प्रकार के हैं। रूप वर्ण और संस्थान है । वर्ण चतुर्विष है 
नील, लोहित, पीत, अवदात । अन्य वर्ण वर्ण-चतुध्य के भेद हैं । संस्थान अष्टविध हँ. 
दीं, हृ, बृत्त, परिमण्डल, उन्नत, अवनत, शात ( सम) और विशात ( विषम ) | इस 
प्रकार रूप के बीस प्रकार हैं-- मूल जाति के चार वण; श्राठ संस्थान; आठ अन्य वण--अभ्न, 
धूम, रब, मट्टिका, छाया, आतप, आलोक, अन्धकार | तम-संस्थान के बिना वणे रूप टो 
सकता है, यया नीलादि | वर्ण के बिना संस्थान रूप हो सकता है, यथा दीर्घ ह्रादि का वह 
प्रदेश जो काय-विज्ञप्ति-स्वमाव है । वर्णे-संस्थान उभयात्मक रूप है| 

अन्य आचार्यो का मत है कि केवल आतप और आलोक वणमात्र हैं; क्योंकि नीलादि 
का परिच्छेद दीघं हृस्वादि के आकार में दिखाई देता दै । सोत्रान्तिक कहते ईं कि एक द्रब्य 
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उभयथा कैसे विद्यमान हो सकता है. ! कैरो वर्ण संस्थानात्मक हो सकता है १ वैभाषिक कहते है 
कि वर्ण और संस्थान, उभय का एक द्रव्य में वेदन-ग्रहण होता है | यहां 'विद? धातु ज्ञानार्थक 
है, सत्तार्थक नहीं । किन्तु सौत्रान्तिक उत्तर देते हें कि तत्र कांय-विज्ञस्ति के भी वर्ण-संस्थानात्मक 
होने का प्रसंग होगा । सौत्रान्तिक का मत है कि संस्थान एक प्रथक्‌ वस्तु, एक अन्य द्रव्य नह 
है | यह प्रशप्तिमात्र है । जब एक दिशा में वणं-रूप का बहुतर संहात उत्पन्न होता है, तो इस 
संहात फो “दीघ? की संज्ञा देते हैं। जब अ्रपेक्ताकृत वर्ण-रूप संहात अल्प होता है, तो उसे 
हृस्व कहते हैं । दीघंत्व रूप नहीं है, तथारुनिविष्ट वर्श-रूप या स्प्रश्‍व्य ( श्लक्ष्णादि ) को 
दीर्घ की प्रज्ञत्ति दी नाती है । वैंभाषिक संस्थान और वण को द्रव्यान्तर मानते है | 


शब्द अष्टविध हें | प्रथम यह चतुर्विध है। उपात्त-महाभूत-हेठक, अनुपात्त-महा भूत-हेतुक 
सत्वाख्य, असत्वाख्य । यह चतुर्विध शब्द मनोज्ञ-श्रमनोज्ञ भेद से पुनः श्रष्टविघ होता है। 
उपात्त? उसे कहते हे, जिसे चित्त-चैत्त अधिष्ठानमाव से उपग्हीत और स्वीकृत करते है| 
इस प्रकार पंच ज्ञानेन्द्रिय भूत रूप, यह रूप, जो इन्द्रियाविनिर्भागी है, चित्त से उपात्त है 
स्वीकृत है | अनुग्रह उपघात की श्रवस्था में चित्त और इस रूप के बीच जो शन्योन्य अनुविधान 


होता है, उसका यह फल है । जिस रूप को अ्रमिधर्म में “उपात्त? कहा हें, उसे लोक में सचेतन 
सजीव कहते ह | 


हस्त-शब्द वाकू-शब्द, प्रथम प्रकार का है | वायु, वनस्पति, नदी शब्द दूसरे प्रकार 


का है । वाग्विशतति-शब्द तीसरे प्रकार का है; क्योंकि यह सत्व को सूचित करता है (सत्वमाचष्टे)। 
अन्य शब्द चतुर्थ प्रकार का है । 


रस छु; प्रकार का हैः--मधुर, अम्ल, लवण, कड, कषाय, तिक्त | गन्ध चतुर्विध है 
क्योंकि सुगन्ध और दुर्गन्ध अनुत्कृष्ट और उत्कृष्ट हें | प्रकरणशासत्र में गन्ध त्रिविध है--सुगन्ध 
दुर्गन्ध, और समसन्ध । 


प्रष्टव्य ग्यारह प्रकार का है । ग्यारह द्रव्य स्प्रष्टब्य द्रव्य हैं | महाभूतक-चतुष्क, श्लक्षणत्व 
कर्कशत्व, गुरुत्व, लघुत्व, शीतता, जिघत्सा और पिपासा | भूत, चार महाभृत--पृथ्वी-धात, 
अन्धाठु, तेजो-घाठ, शर वायु ह्‌ँ । ये चार धातु-चतुष्य्य हें । ये धाठ इसलिए कहलाते हैं 
क्योंकि ये अपने स्वलक्षण और उपादाय रूप या भौतिक रूप का धारण करते हैं। धृत्यादि 
कर्म से इनकी सिद्धि होती है । ये खर, स्नेह, उष्णता, ईरण हैं | इनकी सिद्धि यथाक्रम धृति 


कर्म, संग्रह-कर्म, पक्ति-कमं, व्यूइंन-कमं से होती है । व्यूहन से वृद्धि और प्रसर्पण समभना 
चाहिये | यह इनके कर्म हैं 


प्रथिवी-घाठु और एथिवी में विशेष है | लोक-व्यवहार में जिसे प्रथिवी शब्द से प्र्ंस 
करते हँ, वह वर्ण और संस्थान है | इसी प्रकार जल और तेज हैं । 
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शलद्दणत्व स्निग्धता दै । क्रकेशत्व कठोरता है । गुरुत्व वह है, जिसके योग से काय 
तोलनाएं होते हैं, लघुत्व इसका विपर्यय है । शीत वह धर्म है, जो ऊष्म की अमिलाषा पैदा 
करता है | लिघत्सा वह धर्म है, जो आहार की इच्छा उत्पन्न करता है | पिपासा वह धमं है, जो 
पान की इच्छा उत्पन्न करता है । वास्तव में जिघत्सा और पिपासा शब्द से वह स्प्रष्य्य प्रशत्त 
होता है, जो जिघत्सा और पिपासा का उत्पाद करता है | 

श्रब हम अविज्ञसि का निर्देश करते हैं । 

जिसका चित्त विक्तित है, अथवा जो अचित्तक है, उसका मह्दाभूतदेतुक कुशल और 
श्रकुशल-प्रवाह श्रविशसि कहलाता है । 


असंज्ञि-समापत्ति और निरोध-समापत्ति में समापन्न पुद्गल श्रचित्तक दै । त्रविज्ञत्ति 
पुद्गल में, और सच्चित्तक पुदूगल में भी, जिसका चित्त दो समाप्रत्तियों में निरुद्ध नहीं हुआ है 
श्रविज्ञत्ति होती है। समासतः विज्ञप्ति और समाधि से संभूत _कुशल-अ्रकुशल-रूप अबिज्ञसि 
है | यद्यपि यह अनुबन्ध काय-विज्ञप्ति और वाग्विज्ञषप्ति के सदृश रूप-स्वमाव और क्रिया-स्वभाव 
है, तथापि यह विज्ञप्ति के सदृश दूसरे को कुछ विज्ञापित नहीं करता | अतः इसे अविज्ञप्ति 
कहते हैं | यह रूप-स्कन्ध में गिनाया गया है । 


“ल्प-उपादान-स्कन्धः उसे कहते हैं जो निरन्तर भिन्न, विभक्त होता है ( रूप्यते )। 
छुद्रकागम में पठित अर्थवर्गीय-सूत्रों के एक श्लोक से सिद्ध होता है कि “रूप्यते? का अर्थ 
“बाध्यते? है । किन्तु रूप कैसे बाधित होता है ? विपरिणाम के उत्पादन से, विक्रिया से | 
श्रन्य ग्राचार्य के ग्रनुसार रूपमात्र विपरिणाम नहीं है, किन्तु संप्रतिघत्व या प्रतिघात है, यह 
खदेश में पर-रूप की उत्पत्ति में प्रतिबन्ध है । हम अविज्ञसि के रूप को युक्त, सिद्ध कह सकते 
हैँ। कायिक या वाचिक विज्ञस्ति जिससे अविज्ञसि समुत्यापित होती है, रूप है । इसलिए 
शरविज्ञसि रूप है । यथा- जब वृष प्रचलित होता है, तब छाया प्रचलित होती है । दूसरा 
निरूपण यह है कि श्रविज्ञस्ति रूप है, क्योंकि महाभूत जो उसके आश्रयमूत हैं, रूप हैं | 
सौत्रान्तिक कहते हें कि अविज्ञसि द्रव्यतः नहीं है; क्योंकि किसी कर्म से विरति का अभ्युपाय 
करके उस कर्म का न करना मात्र ही अविज्ञसि है। उसके अनुसार यह रूप नहीं है; क्योंकि 
उसमें रूप का लक्षण ( रूप्यते ) नहीं है । वैभाषिक उत्तर में कहते हें कि रूफ-संग्रह-सूत्र में 
उक्त है कि एक रूप अविशप्ति, अप्रतिघ है | यदद रूप केवल अविज्ञत्ति दो सकता है। एक 
दूसरे सूत का वचन है कि एक अनासव रूप है । यह अनाव रूप अविज्ञप्ति है । वैभाषिक 
कहते हैं कि यदि अविश्ञप्ति नहीं दे, तो स्वयं कर्म नहीं करता, किन्तु दूसरे को आज्ञा देता 
है। वह कर्म-पथ से समन्वागत नहीं होगा । वे यह भी कहते हैं कि यांदे अविज्ञप्ति नहीं 
है, तो मार्ग अधाङ्गिक नहीं हें । क्योंकि तीन अंग--सम्यक्‌-वाक्‌ , सम्यक्‌-कर्मान्त, सम्यगाजीव 
का समाधि से योग नहीं है | यदि समाधि की अवस्था में योगी इन तीन अज्ञों से समन्वागत 
होता है, तो उसका कारण यह है कि ये तीन अंग स्वमाववश अविज्ञप्ति हैं । सोत्रान्तिक 
अविशप्ति न मानकर 'सन्तति-परिणाम-विशेषः मानते हैं। उनके अनुसार जब्र वध के लिए, 


३१८ योद्ध-ध्म-दुशंन 


नियुक्त पुरुष वध करता है, तो यह न्याय है कि प्रयोक्ता की चित्त-सन्तति में एक सूक्ष्म परि- 
णाम-विशेष होता है, जिसके प्रभाव से यह सन्तति श्रायति में फल की अ्रभिनिष्पत्ति करेगी | 
इस परिणाम-विशेष को कायिक कहते ह, यदि वह काय-क्रिया का फल होता है; और वाचिक 
कहते हैं, यदि वह वाक-क्रिया का फल होता है | वे यह भी कहते हैं कि ध्यानों में समाधि- 
बल से एक रूप उत्पन्न होता है, जो समाधि का विषय है; श्र्थीत्‌ जिसका ग्रहण समाहित 
आशय करता है. । यथा--अशुभ भावना में अस्थि-सँकल | यह रूप चक्षुरिन्द्रिय से देखा नहीं 
जाता । इसलिए, यह अनिदंशन है | यह देश को श्रावृत नहीं करता, इसलिए यह श्रप्रतिघ 
है। यह रूप अ्रनाख॒व है यदि समाधि अनाखव है किन्तु सर्वास्तिवादी प्रश्‍न करता है कि 
यह द्वेष क्यों है कि आप अविज्ञप्ति के भाव का तो प्रतिषेध करते हें, किन्तु सन्तति-परिणाम- 
विशेष को स्वीकार करते हैं | आचार्य वसुबन्धु कहते हैं कि दोनों वाद? दुःख-बोध हैं | इसलिए 
प्रथम मत से मुझे कोई द्वेष नहीं है, किन्तु इससे परितोष नहीं होता | रूप-निर्देश समाप्त 
होता है । यही इन्द्रिय और इन्द्रियार्थ आयतन की व्यवस्था में दश आयतन ( चित्त-चैत्त का 
आय-द्वार ) ओर धातु ( आकार ) की व्यवस्था में दश धाठु हैं । 


अब अन्य स्कन्धों का निरूपण करना है। वेदना दुःखादि अनुभव है । वेदना-खन्ध 
त्रिविध अनुभूति है :--खुख, दुःख, अदुःखासुख | वेदना के छुः प्रकार हैं, जो चक्चुरादि 
पाँच रूपी इन्द्रियों के स्वविषय के साथ संस्पर्श होने से उत्पन्न होता है, जो मन इन्द्रिय के 
साथ संस्पशं होने से उत्पन्न होता है । संज्ञा निमित्त का उद्अहण दै । नीलत्व, पीतत्व, दीर्घ 
हस्व, पुरुषत्व, स्त्रीत्व आदि विविध स्वभावों का उद्ग्रहण संज्ञा-स्कन्ध है । वेदना के तुल्य 
संज्ञा-काय के मी इन्द्रिय के श्रनुसार छः प्रकार हैं । अनन्य चार स्कन्धों से भिन्न जो संस्कार हैं 
वे संस्कार-स्कन्ध हैं । सर्व-संस्कृत संस्कार हैं, किन्तु संस्कार-स्कन्ध उन्हीं संस्कृतों के लिए प्रयुक्त 
होता है, जो श्रन्य चार स्कन्धो में संग्रहीत नहीं दै । यह सत्य है कि सूत्र में कहा है कि 
संस्कार-स्कन्ध छुः चेतना-काय हैं, और इस लक्षण के अनुसार संस्कार-स्कन्ध में सब विप्रयुक्त 
संस्कार और चेतनावर्चित संप्रयुक्त संस्कार का असंग्रह है, किन्तु अभिसंस्करण में चेतना 
का प्राधान्य होने से सूत्र का ऐसा निर्देश है । चेतना कर्मस्वमाव है । लक्षणतः यह वह हेतु है 
जो उपपत्ति का अभिसंस्करण करता है । न्यथा सूत्न-निर्देश का अच्रार्थ लेने से यह परिणाम 
होगा कि चेतना व्यक्तिरिक शेष चैतसिक ( संप्रयुक्त ) धर्म और सब विभ्रयुक्त धर्म किसी स्कन्ध 
में संग्रहीत न होंगे, इसलिए, इनका दुःख-समुदयत्व सत्य न होगा; न परिज्ञा होगी, न प्रहाणः 
किन्तु भगवान्‌ का बचन है कि यदि एक धर्म भी अनभिज्ञात, अपरिज्ञात हो, तो मैं कहता 
हूँ कि दुःख का अन्त नहीं किया जा सकता । अतः चेत्त और विप्रयुक्त का कलाप संस्कार-स्कन्ध 
में संग्होत हैं । 
वेदना-स्कन्ध, संज्ञा", संस्कार", अविज्ञति और तीन असंस्कृत--यह सात द्रव्य धर्मायतन 

धर्म-धातु कहलाते हैं | विज्ञान प्रत्येक विषय की उपलब्धि है । विज्ञान-स्कन्ध छुः विज्ञान-काय 

--चक्तुविज्ञान**"** `"""मनो विज्ञान | आयतन देशना में यह मन-अआयतन दै, और 
घातु-देशना में वह सस चित्त-धाठ; अथोत्‌ छुः विज्ञान ओर मन हैं । 
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आयतन, धातु--स्कन्ध-देशना के अतिरिक्त, श्रायतन और धातु व्यवस्था है | आयतन 
बारह हैं, धातु अठारह हैं | रूप-स्कन्ध दश ्रायतन, चक्षुरादि पाँच, रूपादि पाँच, दश 
धातु तथा श्रविज्प्ति हैं । 

वेदना", संज्ञा", संस्कार”, तथा श्रविज्ञसि ओर तीन श्रसंस्कृत--यह सात वस्तु घर्म-घातु 
हैँ विज्ञान" , मन-आयतन है । यह सप्त धातु अर्थात्‌ छः विज्ञान-काय ( विज्ञान-धातु ) और 
मनोधातु या मन हैं | धाठओं में २२ इन्द्रिय परिगणित हैं, इनका वणुन हम आगे करेंगे । 

प्रश्न है कि छः विज्ञान-काय, अर्थात्‌ पाँच इन्द्रिय-विज्ञान और मनोविज्ञान से भिन्न 
मन या मनोधातु क्या दो सकता है ? उत्तर है कि विज्ञान से भिन्न मन नहीं है । इन छः 
विशनों में से, जो विज्ञान अन्तरातीत दै, बह मन है । जो जो विज्ञान समनन्तर निरुद्ध होता है, 
वह वह मनोधातु्रों की आख्या प्राप्त करता है; यथा वही पुत्र दूसरे के पिता की आख्या का 
लाभ करता है । षष्ठ विज्ञान-धात॒ का श्राश्रय प्रसिद्ध करने के लिए. भी अठारदह धात गिनाते 
हैं | प्रथम पाँच विज्ञान-धातश्नों के चक्षुरादि पाँच रूपीन्द्रिय आश्रय हँ । पष्ठ विज्ञान, मनो- 
विज्ञान धातु का ऐसा कोई आश्रय नहीं है । अतएव इस विज्ञान-धातु का आश्रय प्रसिद्ध करने 
के लिए मनो धातु व्यवस्थापित करते हैं, जो इसका आश्रय होता है । अर्थात्‌ छ; विज्ञान-धातुश्रों 
में से ग्रन्यतम वह मन या मनोधातु अथवा मन-आयतन, मन-इन्द्रिय कहलाता है । इस प्रकार 
छु श्राश्नय या इन्द्रिय, आश्रय-प्रटक पर आश्रित छुः विज्ञान और छुः आलंबन विषय के व्यव- 
स्थान से अठारह धातु होते हैं | 


सवै संस्कृत-धमै स्कन्ध-संग्रह में संग्रहीत हें | सर्व साखव-घर्म उपादान-स्कन्ध के संग्रह में 
संग्रहीत हैं | सवै धर्म आयतन और धाट-संग्रह में संगीत हैं । चछ, श्रोत्र और त्राणेन्द्रियों 
का यद्यपि द्वित्व है, तथापि यह एक एक धातु माने जाते हैं; क्योंकि जाति, गोचर और विज्ञान 
में ये सामान्य हैं | शोमा के निमित्त इनका द्विल्वभाव है | 


स्कन्ध, घालु, आयतन का अर्थ--स्कन्ध, धातु श्रौर आयतन इन आख्याओं का जत्या 
अर्थ हव? “स्कन्धः राशि को कहते हैं | आयतन का अर्थ आय-द्वार, उतत्ति-द्वार दै । धातु से 
श्राशय गोत्र का है | वसुबन्धु के अनुसार स्कन्ध द्रव्य नहीं है, यह प्रज्ञसि-सत्‌ है; क्योकि 
संचित द्रव्य-सत्‌ नहीं है | यथा--धाम्यराशि, पुद्गल । वैभाषिक इससे सहमत नहीं हँ, क्योंकि 
उनके ्रनुसार परमाणु भी स्कन्ध है । वैभाधिक संघमद्र कहते हैं कि--स्कंध का अ्थ राशि नहीं 
है; किन्तु--“वह जो 'राशिकृतः, “संचित? हो सकता है |” वसुबन्धु उत्तर देते हें कि इस 
विकल्प में जब कि परमाणु का राशित्व नहीं है, यह न कहिए कि स्कन्ध का अर्थ राशि है । 
“ग्रायतन’ उन्हें कहते हैं, जो चित्त-चैत्त के आय को फैलाते हें । “धातु? का अर्थ गोत्र है । 
यथा--वह स्थान जहां लौह, -ताम्र, रजत, सुवर्णं धातुओं के बहुगोत्र पाए जाते हे, “बहुधातुक? 
कहलाते है । उसी प्रकार एक आश्रय या सन्तान में अठारह प्रकार के गोत्र पाए जाते इं, जो 
श्रठारह धातु कहलाते हैं। धातु स्वजाति के आकर हैं | पूर्वोत्पन्न चल्नु चक्तु के पश्चिम क्षुणों 
का सभाग-हेतु है । इसलिए यह चल्नु का आकर-धाठु है । 


३२० बौद्ध-धर्म- दशन 


वैभाषिक स्कन्ध, आयतन और धातु इन तीनों को द्रब्य-सत्‌ मानते हैँ । सौत्रान्तिक 
धातुश्रों को द्रव्य-सत्‌ और स्कन्ध तथा आयतनों को प्रज्ञसि-सत्‌ मानते हैं । वसुबन्धु खन्धो को 
प्र्ञसि-सत्‌ अर श्रायतन तथा धातुओं को द्रव्य-सत्‌ मानते हैं | स्कन्धादित्रय की देशना इसलिए 
है, क्योकि आवकों के मोह, इन्द्रिय श्रौर रुचि के तीन तीन प्रकार हैं । 

मोह त्रिविध हैं--एक चित्तों का पिण्डतः ग्रहण कर उन्हीं को आत्मतः ग्रहण करते 
हैं, और इस प्रकार संमू ढ होते हैं । एक रूप-पिरड को ही आत्मतः ग्रहीत कर संमूढ होते हैं | 
एक कम और चित्त का पिंडात्मतः ग्रहण कर संमूढ़ होते हैं । 

भ्रद्धादि इन्द्रिय त्रिविध हेँ-तीच्षण, मध्य, मदु । 

रुचि भी त्रिविध है--एक की संक्षिप्त रुचि होती है, एक की मध्य, एक की वित्तीणं । 

स्कम्ध-देशना पहले प्रकार के भ्रावकों के लिए है, जो चैत्तो के विषय में संमू ढ़ होते 
हैं, जिनकी इन्द्रियाँ तीक्षण हें, और जिनकी रुचि संक्षिप्त देशना में होती हँ । ायतन- 
देशना दूसरे प्रकार के लिए है, रर धादु-देशना तीसरे प्रकार के लिए है। 

वेदना, संज्ञा की विवाद-मूलता--प्ररन है कि इसका क्या कारण है कि वेदना और 
संज्ञा एथक्‌ एथक है, और अन्य सब चेत्त-धम संस्कार में संग्रहीत हैं ! क्योंकि यद विवादमूल देतु 
ह | संसार कारण है | इसलिए, और स्कन्धों के क्रम के कारण यह दो चैत्त--वेदना और संज्ञा- 
थक्‌ स्कन्ध व्यवस्थित होते हैं कामाध्यवसाय और दष्टि-अभिष्वंग विबादमूल हॅ । वेदना और 
संज्ञा इन दो मूलों के प्रधान हैं । वेदनास्वादवश कामाभिष्वंग होता है, और विपरीतसंच्ञाबश 
दृश्यों में श्रभिष्वंग होता दै । जो वेदना-ए्भ है, और जिसकी संज्ञा विपर्यस्त है, वह संसार में 
जन्म-परंपरा करता है । 

स्कन्ध-देशना का क्रम- -जो कारण स्कन्धो के अनुक्रम को युक्त सिद्ध करते हैं उनका 
निदेश करते हैं । 

ग्रौदारिक-माब, संङ्केश-माब, माजनत्वादि से तथा अर्थधातुश्रों की इष्टि से भी सन्धो 
का क्रम युक्त है | सप्रतिघ होने से रूप स्कन्धों में सबसे औरादिक है । अन्तिम दो खन्धो से 
संज्ञा औरादिक है । विज्ञान सर्वसूचम है | अतः स्कन्धो का अनुक्रम क्षीयमाण श्रौरादिकता के 
क्रम के अनुसार हैं 1 

अनादि संसार में स्री-पुरुष अन्योन्य रूपाभिराम होते हैं; क्योंकि यह वेदनास्वाद में 
आसक्त हैं | यह आसक्ति संज्ञा-विपयीस से प्रबृत्त होती है | संज्ञा-विपर्यीस संस्कारभूत क्लेशों के 
कारण होता है | और यह चित्त है जो क्लेशों से संक्किष्ट होता है | अतः संक्नेश की प्रबृत्ति 
के अनुसार क्लेशों का क्रम है । 

रूप भाजन है, वेदना भोजन है, संज्ञा व्यंजन है, और संस्कार पक्ता है; विज्ञान या 
चित्त भोक्ता है। 

घातुतः विचार करने पर हम देखते हे कि काम-घातु रूप से; अर्थात्‌ पंच काम-गुर्णो से 
प्रभावित, प्रकर्षित है | रूप-घाठु अर्थात्‌ चार ध्यान, वेदना से प्रभावित है । प्रथम तीन श्राख्प्य- 
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संशा से तथा चतुर्थ श्रारूप्य, श्रथौत्‌ भवाग्र-संस्कारमात्र ( चेतना ) से प्रमावित होते हैं | स्कन्धो 
का श्रनुक्रम क्षेत्र-बीज संदर्शनाथ है । पहले चार स्कन्ध क्षेत्र हँ । पाँचवाँ बीज दै | 
ध्रपंस्छृत-घमे 

हम साक्षव संस्कृत-धर्मी का नि कर कर , और तीन श्रसँस्कृत 
प्रनाखव हैं | श्राकाश, प्रतिसंज्ञा-निरोध ठस । 

आकाश--आकाश वह है, जो आबत नहीं करता, और यद्द रूप से आदत भी नहीं 
होता | यहाँ रूप की अबाध गति है । आकाश को सौत्रान्तिक वस्तु-सत्‌ नहीं मानते । उनके 
श्रनुसार रूपामाव मात्र के लिए, सप्रतिध द्रब्य के श्रभाव के लिए. आकाश का व्यवहार होता 
है। आकाश आकाश-धातु से भिन्न है। छिद्र को श्राकाश-घाठ की श्राख्या देते हैं। द्वार 
गाचादि का छिद्र बाह्य आकाश-धातु है | मुख नासिकादि का छिद्र श्राध्यात्मिक श्राकाश-घाठ 
है। वैभाषिक के अनुसार छिद्र या आकाश-घातठु आलोक और तम है, श्रर्थात्‌ वणे का, रूप 
का, एक प्रकार है । छिद्र की उपलब्धि आलोक और तम से एथक्‌ नहीं दै । 

प्रविसंस्या-निरोध--सालव धर्मों से विसंयोग, प्रतिसँख्या या निर्वाण है । प्रतिसंख्या या 
प्रतिसंख्यान से एक प्रज्ञा-विशेष का, अनाव प्रज्ञा का, ढुःखादि श्राय-सत्यों के श्रमिसमय का 
ग्रहण होता है । इस प्रज्ञाविशेष से जिस निरोध की प्रासि दोती है, वह प्रतिसंख्या-निरोध 


बहलाता है | सब सालव-धर्मों के लिए एक प्रतिसंख्या नहीं होती । प्रत्येक विसंयोग एथक-प्थक्‌ 


प्रतिसंख्या है | जितने संयोग-द्रव्य होते हैं; उतने ही विसंयोग-द्रव्य होते हैं। यदि त्रन्यथा होता, 
तो बित पुद्गल ने दु$ख-तत्य-दर्शन से प्रहातव्य क्लेशों के निरोध का लाम किया है, उसके 
तिए शेष क्लेशों के प्रतिपक्षभूत मार्ग की भावना व्यर्थ होगी । 

जप्रतिसंख्या-निरोध--एक अन्य निरोध है, जो उत्पाद में अ्रत्यन्त विघ्नभूत दै, अप्रति 
एंज्या कहलाता है | इस निरोध की प्राप्ति सत्यामिसमय से नहीं होती, किन्तु प्रत्यय-वेकल्य से 
होती है। प्रत्यय-देकल्य, यथा जब चच्चुरिन्द्रिय और मन-इन्द्रिय एक रूप में व्यासक्त होते हैं, 


तब रुपान्तर, शब्द, गन्ध, रस और स्प्व्य प्रत्युपन्न ध्व का अतिक्रमण कर अतीत श्रष्व में 


प्रतिपन्न होते हैँ । 
ये तीन श्रस॑स्कृत श्रध्व-विनिसुक्त हैं | 


निरोध पर सौत्रान्तिक मत-सौत्रान्तिक कहते हैं कि दो निरोध भी अभाव हैं । सर्वास्ति 
वादी कहते हैं कि यदि निर्वाण अभाव है, तो यह तृतीय सत्य कैसे है ? और उस विज्ञान का 
श्रालंबन,लिसका आलंबन आकाश और दो निरोध हैं, अवस्तु होगा। पुनः यदि निर्वाण अमाव 
है, तो माव की प्राप्ति कैसे होती है ! सौत्रान्तिक सूत्रों का प्रमाण देकर सिद्ध करना चाहते 
ह कि निर्वाण भावमात्र है | सूत्र बचन है ४--“इस दुःख का अशेष प्रदाण, शान्तिभाव 
च, विराग, निरोध, उपशम, अस्तंगम, अन्य दुःख की अप्रतिसन्धि, अनुपादान, श्रमादुर्मीव 
गह शान्त प्रणीत है, अर्थात्‌ सर्वोपधि का प्रतिनिःसगं, तुष्णा-च्तय, विराग, निरोध, निर्वाण 


दै? अतः निर्वाण “अवस्तुकः है; अर्थात्‌ अद्रव्य, निःस्वमाव है । वैमाषिक इस अर्थ को 
४१ 


WIN 
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स्वीकार नहीं करते, वे कहते हैं कि इस संदभ में 'वस्तु' हेतु के अर्थ में है । यद्यपि असंस्कृत 
द्रव्य है, तथापि वह नित्य निष्किय है | अत; कोई हेतु नहीं है, जो उनका उत्पाद करता है; 
और कोई फल नहीं है, जिसका यह उत्पाद करते हैँ 


आस्मा और ईश्वर का प्रतिपेध 


धर्मों के इस विभाग में आत्मा, पुरुष, प्रकृति को स्थान नहीं है । श्ात्मा प्रज्ञसिमात्र 
है । जिस प्रकार “रथ? नाम का कोई स्वतंत्र पदार्थ नहीं है, वह शब्दमात्र है; परमार्थ में श्रंग 
संभार है | उसी प्रकार आत्मा, सत्व, जीव, पुदूगल, नामरूपमात्र ( स्कन्धपंचक ) है । यह 
कोई अविपरिणामी शाश्वत पदार्थ नहीं है । रूप भी केवल विज्ञान का विषय है । वैशेषिकों 
के परमाणु के तल्य द्रव्य नहीं है । 

वैमाषिक सस्वभाववादी हैं,बहुधर्मतादी हैं; किन्तु कोई शाश्वत पदार्थ नहीं मानते | उनके 
द्रव्य सत्‌ हैं, किन्तु क्षणिक हैं । वे चैत्त और रूपी धर्म हैं । वे किसी मूल कारण की व्यवस्था 
नहीं करते | वे नहीं मानते कि ईश्वर, महादेव या वासुदेव, पुरुष, प्रधानादिक एक कारण से 
सवे जगत्‌ की प्रवृत्ति होती है। यदि भावों की उत्पत्ति एक कारण से होती तो सर्व जगत्‌ की 
उत्पत्ति युगपत्‌ होती, किन्तु हम देखते हैं कि भावों का क्रम संभव है | इैश्वरवादी कहता है कि 
यह क्रम-भेद ईश्वर की इच्छावश है--“यह इस समय उत्पन्न हो, यह इस समय निरुद्ध हो; 
यह पश्चात्‌ उत्पन्न और निरुद्ध हो ।» वैभाषिक उत्तर देता है कि यदि ऐसा है, तो भावों की 
उत्पत्ति एक कारण से नहीं होती; क्योंकि छुन्द-भेद है ! 

ईशवरादी पुनः कहता है कि ईश्वर स्वप्रीति के लिए जगत्‌ की उत्पत्ति करता है। 


यदि ईश्वर नरकादि में प्रजा की सृष्टि कर बहु ईदियों से उन्हें उपद्रुत होते देख कर प्रसन्न 
होता है, तो उसको नमस्कार है । सत्य ही यह लौकिक श्लोक सुगीत हैं ;--५उसे रुद्र कहते 
हैं, क्योंकि वह दहन करता है, वह उग्र, तीच्ण, प्रतापवान्‌ है । वह मांस, शोणित, मज्जा 
खाने वाला है |» 


कदाचित्‌ प्रत्यक्ष हेतुओं के निषेध के परिहार के लिए, और ईश्वर की अप्रत्यक्ष ब 
मान क्रिया की प्रतिज्ञा के परिहार के लिए ईश्वर्बादी कहेगा कि ग्रादिसर्ग ईश्वर-हेतुक है: 
किन्तु आदिसगं का केवल ईश्वर एक कारण है, वह अन्य कारणों की अपेक्षा नहीं करता | 
अतः ईशवरवत्‌ उनके भी अनादित्व का प्रसंग होगा । ईश्वस्वादी इसका प्रतिषेध करता है 
अतः कोई भमै एक कारण से उत्पन्न नहीं होता। आत्मा का प्रतिषेध, अभिधर्मकोश के नव 
कोशस्थान में किया गया है। उसका सारांश हम १२ वें अध्याय में दे चुके हैं। यहां 
परमाणुवाद का विचार करना आवश्यक है । 


परसाणुवाद्‌ 


स्थविरवाद- स्थविरवाद में परमाणु का उल्लेख नहीं है। ज्ञात होता है कि सर्वास्तिया 
दियों ने सत्रसे पहले परमाणुबाद का उल्लेख किया है | बुद्धघोष के “विशुद्धिमग्गो? और अत्य 
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शालिनी में तथा अनिरुद्धाचार्य के “अ्रभिधम्मत्थसंगहो? में रूप-कलाप योजना का वर्णन है । 
यह योजना सर्वास्तिवादियाँ के संघात-परमाणु से मिलती-जुलती है । पश्चात्‌ यह कलाप-योजना 
स्थविरवाद के दर्शन का एक अविभाज्य अंग बन गई | 


सर्वास्विवाद--सर्वास्तिवादियों के अनुसार परमाणु चौदह प्रकार के हैं-पाँच 
विशनेन्द्रिय, पाँच विषय, तथा चार महाभूत | ये संघातहूप में भाजन-लोक में पाए जाते हैं। 
इन्हें संघात-परमाणु कहते हैं । इन्हीं को स्थविरवादी “कलाप? कहते हैं, जिसमें केवल श्राठ 
श्रविनिर्माग रूप होते हैं, वह “शुद्धाध्क' है | आकाश-घातु कलापों का परिच्छेदमात्र है। 
उपचय, संतति, चरता, और श्रनित्यता, ये चार लक्षण रूप-कलापों के लक्षणमात्र हैं। ये 
कलापों के अंग नहीं हैं । 


घसुबन्छु--वसुबन्धु परमाणु का विचार रूपी धर्मों के सहोत्याद-नियम के संबन्ध में 
करते हूँ | वे स्पष्ट करते हैं कि यहाँ परमाणु से द्रव्य-परमार इष्ट नहीं है, किन्तु संघात-परमाणु 
श्र्थात्‌ सवै सूक्ष्म रूप-संघात दृष्ट दै; क्योंकि रूप-संघातों में इससे सुच्मतर नहीं हैं । वसुत्रन्धु 
दब्यपरमाणु मानते हैं, जो रूपण से मुक्त हैं, किन्तु वे कहते हैं कि एक परमाणु-रूप प्रथग्भूत 
नहीं होता आर संघातस्थ ( संचित ) होने के कारण संघात की अवस्था में इसका बाधनरूपण 
और प्रतिघातरूपण हो सकता है | सप्रतिघ रूपों का सर्वसूच्म भाग, जिसका पुनः विमाग नहीं 
हो सकता, परमाणु कहलाता है । इसे सर्वसूद्म रूप कहते हैं, यया- सवँसूद्म काल को क्षण 
कहते हैं। यह अ्र्ध-क्ष॒णों में विभक्त नहीं हो सकता | कम से कम आठ द्रव्यो का सहोत्पाद 
होता है, और इनका अशब्द, अनिन्द्रिय संघाताणु होता है । ये राठ द्रव्य इस प्रकार हँ--चार 
महाभूत, चार मौतिक--छप, रस, गन्ध आर स्प्रष्व्य | जब परमाणु में शब्द उत्पन्न नहीं 
होता, छिन्ठु कायेन्द्रिय ( कायायतन ) दोता है तो इसमें एक नवां द्रव्य कायेन्द्रिय होता है । जब 
परमाणु में शब्द उत्पन्न नहीं होता, किन्तु कायेन्द्रिय को वजितकर अन्य इन्द्रिय ( चछुरादि ) 
होता है, तो इसमें एक दशवां द्रव्य अपरेन्द्रिय ( चक्षुराद ) द्दोता है, क्योंकि चक्षु- 
भ्रोत्रादि इन्द्रिय, 'कायेन्द्रिय-प्रतिबद्ध हैं, और एथकृवर्ती आयतन हें । जब्र पूर्वोक्त संघात- 
परमाणु सशब्द होते हैं, तब यथाक्रम नव-द्‌श-एकादश द्रव्य उत्पन्न होते हें । वास्तव में जो 
शब्दायतन उपात्त महाभूतों से उत्पादित होता है, वह इन्द्रियाविनिर्मागी होता हैं । 


यदि एथिवी-धाठु आदि चार महाभूतों का अविनिर्भाग है, यदि वे संघात-परमाणु 
में सहवर्तमान होते हैं, तो यह कैसे है कि एक संघात में कठिन, द्रव, उष्ण या समुदीरणा 
का ग्रहण होता है, ओर उसमें इन चार द्रब्यों या स्वभावों का युगपत्‌ अहण नहीं होता ? 


इम एक संघात में द्वव्यों में से उस द्रव्य की उपलब्धि करते हैं, जो वहाँ पढुतम 
(खुग्तम ) होता है, जो प्रसवतः उदूभ्त होता है; अन्य द्रव्यो की नहीं। यथा--बत्र हम 
सूची-तूली-कलाप का स्पर्श करते हैं, तो हम सूची की उपलब्धि करते हैं, यथा--जत्र हम 
लवणयुक्त सक्तु-चूर खाते हँ, तो लवण रस की उपलब्धि करते इँ । 


३२४ चौदन्यसेन्युशाग 


प्रश्‍न है कि श्राप यह कैसे जानते हैँ कि एक संघात में महाभूत होते हैं, जिनके सद्भाव 
की उपलब्धि नहीं होती । सब महामूतों का श्रस्तित्व उनके कार्यविशेष से गमित होता है। 
तेजौधाठु का अस्तित्व जल में है, क्योंकि जल में शैत्य का श्रतिशय है । यदद तेज के ग्रन्यतर- 
तमोतत्ति से ज्ञात होता है | यह मत भदन्त श्रीलाभ का है । 

सौन्नान्तिक--सौत्रान्तिको के अनुसार संघात में जिन मह्दाभूतों की उपलब्धि नहीं होती, 
वे बीजतः ( शक्तितः, सामथ्यैत; ) वहाँ होते हैं, कार्यतः, स्वरूपतः नहीं होते। सौत्रान्तिक 
एक दूसरा आक्षेप करते हँ--वायु में वर्ण के सद्भाव को कैसे व्यवस्थित करते हँ १ वैमाषिक 
उत्तर देते हैं कि यद्द अर्थ भद्धनीय है, अनुमानसाध्य नहीं है । अथवा वायु वर्णवान्‌ है, 
क्योंकि वायु का गन्धवान्‌ द्रब्य से संसर्ग होने से गन्ध का ग्रहण होता है; किन्तु यह गन्ध वर्ण 
के साथ व्यभिचार नहीं करता । सौत्रान्तिकों के अनुसार परमाणु चतुद्रव्यक है--रूप, गन्ध, 
रस, स्परव्य । 

चेशेषिक-वैशेषिकों का परमाणु नित्य है, श्रथीत्‌ सत्‌ और श्रकारणवत्‌ है 
[ ४।२।२ ]। यह भावरूप, अजन्य, विनाशाप्रतियोगी वस्तु हे । यदृ अवयवियों का मूलकारण 
है । ये परमाण्वादि क्रम से जगत्‌ का आरंभ मानते हैं| ये उस मत का निराकरण करते हैं, 
जो अभाव से भावोत्पत्ति मानता है । 

कार्य इसका अनुमापक है । त्रसरेणु आदि कार्य द्रव्य इसका लिङ्ग दै । परमाणु की सत्ता 
यदि न मानी जाय, तो अवयव-अवयवी-धारा अनन्त, निरवधि होगी और उस अवस्था में मेर- 
सर्षप का परिमाणभेद नहीं होगा, उनके साम्य का प्रसङ्ग होगा; क्योंकि दोनों का आरंभ 
अनन्त अ्वयवों से होगा । इसलिए, कहीं न कहीं विशाम करना चाहिये | त्रसरेणु पर विश्राम 
नहीं कर सकते, क्योकि त्रसरेणु सावयव है; वह चाक्तुष द्रव्य है, क्योंकि वह महान्‌ और अनेक- 
द्रव्यवान्‌ दै । महत्त्व उसके चाल्नुष-पत्यचषत्य में कारण है, और महत्व अनेक द्रव्यवत्त्व के कारण 
होता दै । त्रसरेणु के अवयव भी परमाणु नहीं है, क्योंकि वे भी महत्‌ द्रव्य के आरंभक 
होने से तन्तु के समान सावयव हैं । श्रतः जो कायंद्रव्य दै, वह सावयव है; जो सावयव है, वह 
कार्यद्रव्य दै । जित अवयव से कार्यत्व की निवृत्ति होती है, उससे सावयवस्य की भी 
निवृत्ति होती है । इस प्रकार निरवयव परमाणु की सिद्धि होती है | परमाणु का रूपादि होता 
है; क्योंकि कार्य में उसका सद्भाव, कारण में सद्भाव से होता है । कार्य-गुण, कारण-गुण- 
पूर्वक होते हैं । [ कारणमावात्‌ कार्यंभाव$, ४।१।३ | ] 

यह आक्षेप होता है कि परमाणु अनित्य हैं, क्योकि वे मूतं दै, क्योंकि उनका रूप- 
रसत्व दै, क्योंकि छुः परमाणुओं के साथ युगपत्‌ योग होने से परमाणु की षडंशता है | 
पुनः यदि परमाणु के मध्य में आकाश दे, तो सच्छिद्र होने से उसका सावयवत्व होगा । 
यदि आकारा नहीं है, तो आकाश के असवँगत होने का प्रसंग होगा । पुनः--क्योंकि 
जो सत्‌ है, वह क्षणिक है, अतः इस चणिकत्व-साधक अनुमान से परमाणु की 
अनित्यता सिद्ध होती है। इस आक्षेप के उत्तर में वैशेषिक कहते हैं कि यह भ्रम है कि 
परमाणु का अस्तित्व कारणावस्या में नहीं हो सकता; क्योंकि परमाणु कार्यरूप में ही पाए 
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जाते हैं| प्रश्‍न है कि यदि परमाणु का अस्तित्व है, तो उसका ग्रहण इन्द्रियों से क्यों नहीं 
होता ! श्रापने ही उपपादित किया है कि रूपवत्त्व, स्पशंवत्त आदि ऐक््रियकत्व के प्रयोजक 
हैं। इसका उत्तर यह है कि उद्भूत-रूप महत्‌ की ही उपलब्धि होती है | उसका ही चाक्तुष, 
सपान प्रत्यक्ष होता है;क्योकि वह अनेक द्रव्यवान्‌ है । परमाणु में महत्त्व (परिमाण) का अभाव 
है, श्रत; उसका प्रत्यक्ष नहीं होता । सूद्म की उपलब्धि नहीं होती | वायु का महत्‌ परिमाण 
है, किन्तु उसमें रूप संस्कार का ग्रभाव है । इसलिए, उसका प्रत्यक्ष नहीं है | उसमें रूप का 
उद्भव नहीं है | एक परमाणु में संस्कृत रूप नहीं होता, अतः उसकी उपलब्धि 
नहीं होती । 

परमाणुरूप मूल कारण-द्रव्य की परीक्षा कर वैशेषिक कार्यद्रव्य की परीक्षा करता है । 
उसके श्रनुसार शरीर पंचात्मक, चातुर्भौतिक या त्र्यात्मक नहीं है। एक एक द्रव्य का श्रारंभ 
एक एक से होता है, अ्रत; शरीर पार्थिव है; क्योंकि पृथ्वी का डिल्लेप गुण (गन्ध) मानुष शरीर 
में विनाश पर्यन्त देखा जाता है । पाकादि की उपलब्धि शुष्क शरीर में नहीं होती, अतः 
गन्ध स्वाभाविक है, अन्य औपाधिक हें । 

किन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि पाँच भूतों का मिथःसंयोग नहीं होता । यह एक 
दूसरे के उपष्टभक होते हैं; किन्तु दो विजातीय श्रणुओं का ऐसा संयोग इष्ट नहीं है, जो 
द्रव्य र प्रति असमवायिकारण हो । उपष्टंभवश शरीर में पाकादि की उपलब्धि 
होती है । 

परमाणु के परिमाण की वैशेषिक संज्ञा 'परिमण्डल? है । प्राचीन यूनान में भी 
पारिमाएइत्यवादी परमाणुवादी थे, किन्ठ उनके परमाणु गुणविरहित और विविध आकार 
के ये | उनका संयोग याहच्छिक था । वैशेषिक अदृष्ट नामक एक धर्म-विशेष मानते हैं । जिसके 
कारि से अणुं का आद्यकर्म, परमाणु-संयोग होता है । कोई टीकाकार इश्वर के छुन्द- 
विशेष या कालक्रिया के कारण अशुओं का आद्यकम मानते हैं । 

हुजबा--वैमाषिक का परमाणु श्रविनाशी नहीं है। धातुसंवर्तनी के समय रूपादि 
के विनाश से परमाणु का विनाश सिद्ध है | वैशेषिक इसके विपरीत मानते हँ कि 
प्रकाल में भी परमाणु-द्वव्य का विनाश नहीं होता । वे कहते हैं कि लोक-घाठु का नाश 
होने पर भी परमाणुओं के नित्य होने से ये अवशिष्ट रहते हे । अवयव का विभाग दिनाश 
है, इसी से द्रब्य का नाश होता है । यह निरवयव का नाश नहीं दै । 

वैमाषिक के अनुसार परमाणु रूप का पर्यन्त है; इसकी उपलब्धि नहीं होती, यह 
प्रनिदर्शन है । सात परमाणुओं का एक अणु होता है। सात श्रणुओं का एक लोइरज, सात 
लोहरब का एक अनन, सात अब्रज का एक शशरज, सात शशरन का एक अविर, सात 
श्रवि का एक गोरज, सात गोरज का एक छिद्ररण ( वैशेषिकों का त्रसरेरणु ) होता है। 
दैशेपिको का परमाणु त्रसरेणु का षशंश है । दो अणुओं का एक इसशुक, तीन द्व्यणुको का 
एङ व्यगुक दोता दै, इत्यादि । 


३२६ बोख-“घर्म-दृशंय 


वसुबन्धु एक प्रश्‍न उत्यापित करते हैं ;--परमाणु स्पर्श करते हैं या नहीं ! 

काश्मीर-वैमाषिक कहते हैं कि परमाणु स्पर्श नहीं करते । यदि परमाणु साकल्येन 
स्पर्श करते, तो द्रव्य श्र्थीत्‌ विभिन्‍न परमाणु मिश्रीमूत होते; अ्रर्थात्‌ एकदेशीय होते । यदि 
परमाणु एक देश में स्पर्शं करते, तो उनके अवयव होते; किन्तु परमाणु के श्रवयव नहीं होते | 
किन्तु यदि परमाणु में स्पशं नहीं होता, तो शब्द की अ्भिनिष्पत्ति कैसे होती है ? 

इसी कारण शब्द संभव है, क्योंकि स्पर्श नहीं होता | यदि परमाणुओं का स्पशं होता, 
तो हाथ से श्रभ्याहत होने पर हाथ उसमें सक्त हो जाता, पत्थर से अभ्याहत होने पर पत्थर उसमें 
मिल जाता, यथा लाच्चा लाक्षा में घल मिल-जाती है; और शब्द की अभिनिष्पत्ति न होत्री। 
किन्तु यदि परमाणु स्पर्श नहीं करते,तो संचित या परमाणुओं का संहात प्रत्याहृ होने पर विशीर्ण 
क्यों नहीं होता ! क्योंकि वायु-धाठु संघात को संचित करता है, या उसका संधारण करता है | 


वक्षुरादि विज्ञान के विषय और आशय 


यहाँ एक प्रश्न विचारणीय है £--चचक्षु रूप देखता है या चक्षुर्विज्ञान देखता है । 

द्वैभाषिक तथा विज्ञानवादी--बैमाषिक-मत के नुसार चक्तु देखता है । विज्ञानवादी 
का मत है कि चल्नु नहीं देखता | उसका कहना है कि यदि चल्नु देखता दै, तो श्रोत्र या काय- 
विज्ञान में आसक्त पुदूगल का चक्षु भी देखेगा । वैमाधिक उत्तर देते हैं कि हमारा यह कहना 
नहीं है कि सब चक्षु देखते हें । चल्नु देखता है, जब यह सभाग है; अर्थात्‌ जन यह चच्नु 
विज्ञान-समंगी है, चच्नुविज्ञान को संमुख करता है | 

किन्तु उस अवस्था में जो देखता है, वह चल्ञुराश्रित विज्ञान दै ? नहीं; क्योंकि कुड्य 
या अत्य किसी व्यवधान से आदत रूप दिखाई नहीं पड़ता | किन्तु विज्ञान ग्रमूत है, श्रप्रतिष्ठ 
है; अतः यदि चक्तुविज्ञान देखता होता, तो वह व्यवधान से आवत रूप भी देखता । 

विज्ञानवादी उत्तर देता हैँ ;--श्राइत रूप के प्रति चल्नुविज्ञान उत्पन्न नही होता. 
उनके प्रत उत्पन्न न होने से यह उनको नहीं देखता | किन्तु इन रूपों के प्रति यह उत्पन्न 
क्यों नहीं होता १ इम वैमाषिकों के लिए, जिनका पक्ष है कि चक्षु देखता है, और जो मानते 
हें कि चक्षु के सप्रतिध होने से व्यवहित रूप में चक्षु की बृत्ति का अभाव है; यह बताना 
सुगम है कि चच्चुविज्ञान की अन्तरित रूप. के प्रति उत्पत्ति क्यों नहीं होती । वास्तव में विज्ञान 
की प्रबृत्ति उसी एक विषय में होती दे, जिसमें उसके आभ्रय की होती दै । 

किन्तु यदि आपका मत है कि विज्ञान देखता है, तो आप इसका कैसे व्याख्यान करते 
हें कि व्यवहित रूप में विज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती । 


घसुबन्धु-पहाँ अआचायं वसुबन्धु विज्ञानवादियों के पक्ष में हैं। वैभाषिक्रों से उनका 
कहना है कि यदि आपका मत है कि चक्तुरिन्द्रिय प्राप्त विषय को देखता है, जैसे कायेन्द्रिय) 
तब मैं मानूंगा कि चक्तुरिन्द्रिय के सप्रतिघ होने के कारण वह व्यवहित रूप का ग्रहण नहीं 
करता, किन्तु आपका तो मत है कि चक्तुरिन्द्रिय दूर से देखता है । अतः आपको यह कहने 
का अधिकार नहीं दै कि सप्रतिघ होने के कारण यह व्यवद्दित रूप नहीं देखता | 
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छ्ाइमीर-दैआपिक-=कारमीर-वैभाषिकों के अनुसार चछ देखता है, भोत्र सुनता है, 
प्राण पू'घता है, जिह्वा रस लेती है, काय स्पर्श करता है, मन जानता है । 

सौन्नाम्विक--सौत्रान्तिक-मत है कि चक्षु और रूप के कारण चक्तुर्विशान उत्पन्न होता 
है, न कोई इन्द्रिय है जो देखती दै; और न कोई रूप है, जो देखा जाता है; न कोई दर्शन 
क्रिया है, न कोई कर्ता है, जो देखता है; देतु-फल मात्र है । अपनी इच्छा के अनुसार व्यवहार 
फे लिए उपचार करते हैं---चक्तु देखता है, विज्ञान जानता है किन्तु इन उपचारों में श्रभि- 
निविष्ट नहीं होना चाहिये । 

इन्द्रियों का प्राप्तविषयत्व-अप्राप्तविषयत्व--क्या ये इन्द्रियाँ अपने विषय-देश को प्राप्त 
होती हैं ? चल्नु, भोत्र, मन अप्राप्त अर्थ का ग्रहण करते हैं। श्रन्य तीन इन्द्रियों के लिए 
अन्यथा है | 

तीन इन्द्रियों के लिए, कहा जाता है कि यह प्राप्त विषय हैं, क्योंकि विषय का इनके 
साथ निरन्तरत्व रहता है । निरन्तरत्व क्या है ? निरन्तरत्व इसमें है कि इसके मध्य में कुछ नहीं 
है | यही “प्रास का मी अर्थ है । पुनः क्योंकि संघात के अवयव होते हैं, इसलिए इसमें कोई 
दोष नहीं है कि संघात स्पशं करते हैं । 

पहले पाँच विज्ञानों के विषय उनके सहमू हूँ | षष्ठ विज्ञान का विषय उसके पूर्व का, 
सहोलन्न, या अपर है । दूसरे शब्दों में यह अतीत, प्रत्युसन्न या अनागत है | षष्ठ विज्ञान का 
एकमात्र आश्रय अतीत विज्ञान है | प्रथम पाँच का आश्रय सहज मी है, अर्थात्‌ यह विज्ञान के 
पूवैका और सहन दोनों है । वास्तव में पाँच विज्ञानकायों का आश्रय द्विविध है: 
१. चक्षुरादि इन्द्रिय जो विज्ञान का सहभू है, २. मन-इन्द्रिय जो विज्ञानोत्पत्ति के चण में 
अतीत होता है । 

जब चक्तुर्षिशान चक्षु और रूप पर आश्रित है, तो विषय को वर्जित . कर इन्द्रिय को 
भी विज्ञान का आश्रय अवधारित करते हें । विज्ञान का आश्रय इन्द्रिय है, क्योंकि इन्द्रिय के 
विकार से विज्ञान में विकार होता है | जन चल्नु का अनुग्रह होता है ( अंजनादि-प्रयोग ), जब 
चक्षु का रेणु आदि से उपघात होता है, जब वह पटु होता हैं, जब वह मन्द होता है; तब 
बिज्ञान में उस विकार का अनुविधान होता है । वह सुख-दुःखोत्पाद से सहगत होता है। वह 
यथाक्रम पटु या मन्द होता है । इसके विपरीत विज्ञान की अवस्था पर विषय का कोई प्रभाव 
नहीं पड़ता । अतः इन्द्रिय, न कि विषय, विज्ञान का आभ्य है । 

सिद्धान्त में स्थिर हुआ है कि चक्षु, भोत्र, प्राण, बिह्वा, काय, प्रत्येक अपने अपने विषय 

का ग्रहण करते हैं, ओर मन जानता है । यहाँ प्रश्‍न होता है कि क्या ये इन्द्रियाँ अपने विषय 
को प्राप्त होती हैं ! 

चक्तु, भोत्र, मन, अप्राप्त अर्थ का ग्रहण करते हैं। भाण, जिह्ा, काय, प्राप्त विषय 
का ग्रहण करते हैं। यदि चल्नु और भोत्र का प्राप्त-विषयत्व हो, तो मनुष्यों में ध्यायियों के 
दिव्य-चकछु और भोत्र न हों, जैसे उनके दिव्य घाण नहीं होता । भाण के लिए प्रास-विषयत्त 
इसलिए आवश्यक दै, क्योंकि गेन्ध-म्रदण के लिए उच्छूवास आवश्यक है | 
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विषय परिमाण--प्रश्न है कि क्या यह मानना चाहिये कि इन्द्रिय श्रात्म-परिमाण- 
तुल्य विषय का ही ग्रहण करते हैं, श्रथवा ये इन्द्रिय निरपेक्ष भाव से आत्म-परिमाण तुल्य 
एवं श्रतुल्य श्रथे का महण करते हैं ! 


घ्राणादि तीन इन्द्रिय तुल्य परिणाम के विषय का ग्रहण करते हैं । प्राण, जिहा, श्रौर 
काय-इन्द्रिय नियतसछ्यक परमाणु-विषय के समानसंख्यक परमाणुओं को प्राप्त कर विज्ञान 
का उत्पाद करते हैं। किन्तु चक्षु-भोत्र के लिए कोई नियम नहीं है । कभी विषय इन्द्रिय से 
स्वल्प होता है, जब बालाग्र को देखते हैं; कमी कमी इन्द्रियट्ल्य होता है, जब द्राचाफल का 
दर्शन करते हैं, कमी इन्द्रिय से बड़ा होता है, जब उन्मिषितमात्र चल्नु से पर्वत को देखते हँ । 
शब्द के लिए, भी यही नियम है । 


षष्ठ विज्ञान का आश्रय अतीत होता है, और प्रथम पाँच का अभ्य सहज भी है। 
मनो विज्ञान का एकमात्र श्राभय मनोधातु है, अर्थात्‌ ग्रतीत विज्ञान है । पाँच विज्ञान कार्यों का 
आश्रय सहज भी है, अर्थात्‌ यहद विज्ञान के पूर्वं का और सहज दोनों है। वास्तव में 
पांच विज्ञान-कायों का आश्रय द्विविध है--१, चक्षुरादि-इंन्दिय जो विज्ञान का सहमू है; 
२. मन-इन्द्रिय जो विज्ञानोतत्ति के क्षण में श्रतीत होता है । 


चक्षुविशान चक्षु और रूप पर आश्रित है । विज्ञान का आशय इन्द्रिय है, क्योंकि 
इन्द्रिय के विकार से विज्ञान में विकार होता है | इसलिए भी कि इन्द्रिय “असाघारण? है । एक 
पुद्गल का चक्षु केवल उस पुदूगल के चलुविज्ञानमात्र का आश्रय है । इसके विपरीत रूप 
साधारण है, क्योंकि रूप का ग्रहण चक्षुर्विज्ञान और मनोविज्ञान से होता है; एक पुद्गल और 
अन्य पुद्गल से होता है । श्रोत्र, प्राण, जिह्वा, कायेन्द्रिय तथा शब्द, गन्ध, रस, स्मष्ख्य इन 
विषयों के लिए, भी यही योजना होनी चाहिये । 

हम निष्कर्ष निकालते हैं कि विज्ञान का नाम इन्द्रिय से निर्दिष्ट होता है, क्योंकि 
उसका आश्रय इन्द्रिय है; क्योंकि इन्द्रिय असाधारण है। विषय के लिए ऐसा नहीं है। 
लोक में भेरी-शब्द, दण्ड-शब्द नहीं कहते, “यवांङुर? कहते हैं, “चेत्रांकुर नहीं कहते । 


इन्द्रिय 

२२ इन्द्रियाँ--सूत्र में २२ इद्धियां उक्त हैंः--१. चक्ुरिन्द्रिय, २, भोत्रेद्धिय, 
३. माणेन्द्रिय, ४. जिहेन्द्रिय, ४. कायेन्द्रिय, ५. मन-इन्द्रिय, ७. पुरुषेन्द्रिय, ८, खी-इद्धिय, 
६. बीवितेन्द्रिय, १०. सुखेन्द्रिय, ११. ढुःखेन्द्रि, १२. सौमनस्येनद्रिः १३, दौर्मनस्पेन्दरिय, 
१४. उपेक्षेन्द्रिय, १५. भरद्धेन्द्रिय, १६. वीर्येन्रिय, १७. स्मृतीन्द्रि, १८. समाघीन्द्रिय, १६, 
प्रशेन्द्रिय, २०. भ्रनाज्ञातमाज्ञास्यामीन्द्रिय, २१. ओ्राज्ञेन्द्रिय, २२. भ्राज्ञातावीन्द्रिय । 

क्षण और उपपत्ति--इस सूची में षडिन्द्रिय के अतिरिक्त अन्य भी संण्हीत हैं। 
जिसकी परमैशवर्य की प्रबृत्ति होती दै, वह इन्द्रिय कहलाता है । अतः सामान्यतः इन्द्रिय का 
झर्थ 'अधिपतिः दै । प्रत्येक इन्द्रिय के झाधिपत्य का विषय है। 
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पाँच विश्ञीनेन्द्रिय---चल्नुरिन्द्रियादि पाँच इन्द्रियों में से प्रत्येक का ्राधिपत्य-१. आत्म- 
भाव-शोभा, २, श्रात्ममाव-परिरच्तण, ३. विज्ञान और तद्विञ्ञान-संप्रयुक्त-चेतसिकों का उत्पाद 
और ४, श्रसाधारण-कारणत्व, इन विषयों में है । 

पुरपेन्ट्रिय, ज्ञीन्द्रिय, जीवितेन्द्रिय, और मन-इन्द्रिय--इनमें से प्रत्येक का आधिपत्य 
सल्र-मेद्‌ और सत्व-विकल्प-भेद में हैं | इन दो इन्द्रियों के कारणसलों में स्त्री-पुरुष-भेद, और 
ख्री-पुरुषो मं संस्थान, स्वर और आचार का अ्रन्यथात्व होता है । जीवितेन्द्रिय का श्राधिपत्य 
निकायसमाग की उत्पत्ति और उसके संघारण में है । मन-इन्द्रिय का आधिपत्य पुनर्भव-संबन्ध 
में दै । इसका आधिपत्य वशीमावानुव्तन में भी है| यथा गाया में उक्त है- चित्त से लोक 
उपनीत होता है । चित्त से परिक्किष्ट होता है | सत्र घर्म इस एक धर्म-नित्त के वशानुवर्ती हैं । 

पेदुनेश्द्रिथ--वेदनेन्द्रिय पाँच हैं :--सुख, दुःख, सौमनस्य, दोरम॑नस्य, उपेक्षा | इनका 
संक्केश में आधिपत्य है, क्योंकि रागादि श्रनुशय वेदनाश्रों में व्यासक्त होते हैं। श्रद्धादि 
पंचेद्धिय और अन्तिम तीन इच्धिय--अनाज्ञात*, श्राज्ञा”, ग्राज्ञातावी --व्यवघान में श्रधि- 
पति हैं, क्योंकि इनके कारण विशुद्धि का लाभ होता है | श्रद्धा, बी”, स्मृति, समाधि और 
प्रशा के बल से क्लेश का विष्कंमन और श्रार्यमाग का ग्रावाहन होता है । अन्तिम तीन इन्द्रिय 
झनाखव हैं निर्वाणादि के उत्तरोत्तर प्रतिलंभ में इनका आधिपत्य है । 

फर्मेन्द्रिय छा खण्डन--प्रश्न है कि केवल २२ इन्द्रियाँ क्‍यों परिगणित हैं । अविद्या 
श्रौर प्रतीत्य-समुत्पाद के अन्य अंग इन्द्रिय क्यों नहीं हैं ? हेत का आधिपत्य कार्य पर होता है । 
अविद्यादि का संस्कारादि पर आधिपत्य है । इसी प्रकार वाक्‌ , पाणि, पाद, पायु, उपस्थ का 
भी; जिन्हें सांख्य और वेदान्तवादी कर्मेन्द्रिय कहते हैं, इन्द्रियत्व होगा; क्योंकि वचन, आदान, 
विहरणादि पर इनका आधिपत्य है । वैभाषिक उत्तर देता है कि जिस श्रथ से भगवान ने २२ 
इद्धियाँ कहीं हैं, उस अर्थ से इस सूची में अविद्यादि का अयोग है | इन्द्रियों की संख्या नियत 
करने में भगवान्‌ ने निम्न बातों का विचार किया है $= 

१, चित्त का आश्रय, अर्थीत्‌--छः विज्ञानेन्द्रिय । ये छः आध्यात्मिक आयतन हैँ, जो 
मौल सत्वद्धव्य हैं । 

२, चित्त के श्रय का विकल्प--यह षड्विध आश्रय पुरुषेन्द्रिय, खीन्द्रिय के कारण 
विशिष्ट होता है | 

३. स्थिति- पाँच जीवितेन्द्रियवश यह एक काल के लिए अवस्थान करता है । 

४, उपमोग==वेद्नाओों से यह संक्किष्ट होता है । 

५. भद्धादिपंचक से इसका व्यवदान-संभरण होता है । 

सत्व और दव्य-सत्व के विकल्पादि के विषय में जिन धर्मों का अधिपतिभाव होता है, 
वे इद्भिय माने जाते हैं। वाक आदि अन्य धर्मों में इस लक्षण का अभाव होता है, अतः 
वाकू, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ का इन्द्रियत्व नहीं है | वचन पर वाकू का अधिपत्य नहीं दै 
क्योकि वचन शिक्षाविशेष की अपेक्षा करता है । पाणि-पाद का आदान ओर विदरण में 

४२ 
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आधिपत्य नहीं है, क्योंकि जिसे श्रादान श्रौर विहरण कहते हैं, वह पाणि-पाद से श्रन्य नहीं 
है | इसके अतिरिक्त उरग प्रभति का आदान-विहरण बिना पाणि-पाद के होता है ६ पुरीषो 
त्सगे में पायु का ्राधिपत्य नहीं है, क्योंकि गुरुद्रव्य का सर्वत्र श्राकाश-छिद्र में पतन होता 
है | पुनः वायु-धातु इस श्रशुच्चि द्रव्य का प्रेरण करता है, और उसका उत्सगं करता है | उपस्थ 
का भी आनन्द में आधिपत्य नहीं है, क्योंकि आनन्द स्त्री-पुरुषेन्द्रिय कृत दै । पुनः यदि श्राप 
पाणि-पादादि को इन्द्रिय मानते हैं, तो आपको कंठ, दन्त, अक्षिवत्म, अंगुलिपव का भी 
अभ्यवहरण, चवण, उत्मेष-निमेष, संकोच-विकास क्रिया के प्रति इन्द्रिय्व मानना पड़ेगा | 

न्याय-वैशेषिक भी पाँच कर्मेन्द्रियो के लिए (इन्द्रिय, पद का प्रयोग नहीं करते | 
सांख्य, वेदान्त, और मनुस्मृति [ २1८६-६२ ] में अवश्य इनको इन्द्रिय माना है, और कहा 
है कि यह प्राचीन मत है । वाचस्पतिमिश्र कहते हँ--“शास्न में इन्द्रिय शब्द का यह गौण 
प्रयोग है । गौतम इन्द्रिय के पंचत्व-सिद्धान्त का समर्थन करते हैं | गौतम के श्रनुसार जो प्रत्यक्ष 

का साघन है, वही इन्द्रिय है। वाक-पाणि प्रभ्ति प्रत्यक्ष के साधन नहीं हैं। इनमें इन्द्रिय 

का लक्षण नहीं है | यदि यह कहकर कि यह असाधारण कार्यविशेष का साधन है, इसलिए 
हम इनका इन्द्रियल्व स्थापित करें, तो कण्ठ, हृदय, आमाशय प्रभति को भी केन्द्रिय कहना 
होगा, किन्तु ऐसा कोई नहीं कहता” [ तात्पयंटीका ] | 

पाँच श्रद्धादि इन्द्रिय--भ्रद्धांदि पंचक का उल्लेख केवल योगसूत्र | समाधिपाद, 
सूळ २० ] में है, किन्तु इनको वहाँ इन्द्रिय नहीं कहा है | जीवितेन्द्रिय का निर्देश चित्त 
विप्रयुक्तो के साथ होगा | भ्रद्धादि पंचक चैत्त हैं, अतः चैत्तों में उनका निर्देश होगा। 
वेदनेन्द्रिय और श्रनालवेन्द्रिय का निर्देश हम यहाँ करते हैं । 

कायिकी उपघातिका वेदना, जो चत्तुर्विज्ञानादि से संप्रयुक्त है, दुःखेन्दिय है । रनु 
आहिका कायिकी वेदना सुखेन्द्रिय है ¦ तृतीय ध्यान में चैतसी अनुग्राहिका वेदना मी सुखेन्द्रिय 
है। चेतस वेदना मनो विज्ञान-संप्रयुक्त वेदना है । तृतीय ध्यान से ऊध्वं चैतसी श्रनुआहिका 
वेदना का अमाव है । चैतसी उपघातिका वेदना दौर्मनस्य है । 

कायिकी और चैतसी की मध्या वेदना उपेक्षा है, किन्तु यह एक ही इन्द्रिय है; क्योकि 
यहाँ कोई बिकल्पन नहीं है । प्रायेण उपघातिका और अनुग्राहिका चैतसिकी वेदना प्रिय 
अमियादि विकल्प से उत्पन्न होती है | इसके विपरीत कायिकी वेदना की उत्पत्ति, चित्त की 
अवस्था से स्वतंत्र विधयवश होती है। अत राग-द्वेष से विनिमुक्त है, उन्होंने प्रिय-श्रप्रिय 
विकल्प का प्राण किया है; तथापि उनमें कायिक सुख-सुःख का उत्पाद होता है, किन्तु 
उपेक्षा वेदना कायिकी हो या चैतसिकी, कायिनी वेदना के तुल्य स्वरसेन उत्पन्न होती है। 
अतः कायिकी चैतसिकी इन दो उपेक्षा-वेदनाओं के लिए एक ही इन्द्रिय मानते हैँ । 

तीन अनाखवेन्द्रिय--ग्रब हम तीन अनासव इन्द्रियों का विचार करते हें । मन, सुख, 
सौमनस्य, उपेक्षा, भद्धादि-पंचक ये नव द्रव्य दर्शनमागस्य आर्य में अ्रनाज्चातमाशास्यामीद्रिय 


भावनामागेस्य आये में आशेन्द्रिय और श्रशैत्ृ(> श्रहत्‌ )मार्गस्थ आय में आशातावीदधिग 
व्यवस्थापित होते हैं। 
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दशनमार्गस्थ आर्य अनाशात श्रर्यात्‌ सत्य-चतुष्टय के जानने में प्रवृत्त होता है 
(प्रनाशतमाशाठुँ प्रशृत्तः ) । 'मैं जानेँगा? ऐसा वह विचार करता है, अतः उसकी इन्द्रिय 
'ब्नाशात? कहलाती है | 

भावनामार्गस्थ श्रार्य के लिए कोई अपूर्थ नहीं है, जिसे उसे जानना हो। वह आज 
है। किन्तु शेष श्रनुशयों के प्रदाण के लिए वह अशात सत्यों को पौनःपुन्येन जानता दै । 
उसकी इन्द्रिय आशेन्द्रिय कहलाती है । अशैक्षमार्गस्य योगी को यह अवगम होता है कि 
वह जानता है | इसको इसका अवगम (= आव ) होता है कि सत्य आज्ञात है | जिसको 
झाशताव है, वद आशातावी है । 

इन्विय-स्वभाव-इमने इन्द्रियों के विशेष लक्षणों का निर्देश किया है | अब हम उनके 
भित्र खमाव को बताते हँ । अन्तिम तीन इन्द्रिय एकान्त अमल हैं। सात रूपी इन्द्रिय 
( चच्नुरादि पाँच इन्द्रिय श्रौर जी-पुरुषेन्द्रिय ), जीवितेन्दिय, ढुःखेन्द्रिय और दौर्मन- 
सेन्रिय एकान्त साव हैं। मन, सुखेन्द्रिय, सौमनस्येन्द्रिय, उपेच्चेन्द्रिय तथा भ्रद्धादि पंचक 
साद्व श्रनालव दोनों हो सकते हैं। कुछ आचार्य श्रद्धादि पंचक को एकान्त अनाखतर 
मानते है। 

दिपाक-अविपाक--इन्दरियं में कितने विपाक हें १. कितने विपाक नहीं हैं ! जीवितेन्द्रिय 
सदा विपाक है | भ्रद्धादि पंचक, तीन अनाखव इन्द्रिय और दौम॑नस्य” अविपाक हैं | शेष बारह 
कृमी विपाक हैं, और कभी अविपाक हैं | यह सात रूपी इन्द्रिय, मन-इन्द्रिय और दौर्मनस्य” से 
रन्यत्र चार वेदनेन्द्रिय हैं | सात रूपी इन्द्रिय विपाक नहीं है, क्योकि वे औपचारिक हें। 
श्रत्य॒ श्रबिपाक हैं | मन-इन्द्रिय और चार वेदनेन्द्रिय अविपाक हें, यदि वे कुशलक्षिष होते 
है, क्योंकि विपाक श्रव्याकृत है, यदि वे यथायोग्य ऐयीपयिकादि होते हैं; शेष विपाक हैं | 

कुशल-अकुशल्ल--२२ इन्द्रियों में कितने कुशल, कितने अकुशल, कितने अव्याकृत हैं ! 

आठ कुशल हैं । ये श्रद्धादि-पंचक और तीन अनालव हैं | दौम॑नस्य” कुशल-अकुशल 
है। जब कुशल न करके संताप होता है, जव अकुशल करके संताप होता है; तब यह 
कुशल है । मन-इन्द्रिय ओर चार वेदना कुशल, अकुशल, अव्याकृत हें । चक्ुरादि पाँच 
इद्धिय, जीवितेन्द्रिय, पुरुषेन्द्रिय-स््रीन्द्रिय अव्याङत हैं । 

इन्द्रियों का धातु-विभाग--२२ इद्धियो में से कौन-कोन किस धात के हँ १ 

काम-धातु में अमल इन्द्रियों का अमाव है । रूप-घातु में इनके अतिरिक्त स््री-पुरुषेन्द्रिय 
झौर दो दुःखावेदना ( दुःख-दौम॑नस्य ) का भी अभाव हे । आरूप्य-धात॒ में इनके अतिरिक्त 
रूपीन्द्रिय और दो सुखावेदना ( सुख-सौमनस्य ) का भी अभाव है। तीन अनाखब इन्द्रियों 
हो वचित कर शेष सब इन्द्रिय कामाप्त हैं | यह तीन अधाठ-पतित हैं | 

हेय-अद्देय विभाग--२२ इन्द्रियों में कितने दर्शन-देय हैं ! कितने मावनाडेय हें ! 
कितने श्रय हैं ! 
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मन-इछधिय, सुख, सौमनस्य, और उपेच्षा त्रिविध हैँ । दौर्मनस्य दर्शन-देय और भावना 
हेय दै । पाँच विशानेन्दरिय, ख्री-पुरुषेनदरिय, जीवितेन्दरिय और दुःखेन्द्रिय केवल भावना-हेय हॅ । 


भद्धादि पंचक अनासव हो सकते हैं | अतः श्रद्धेय हो सकते हैं। अन्य तीन श्रद्देय 
हैं, क्योंकि आदीवन से विमुक्त धमं प्रदातव्य नहीं है । 


आसययोपयोगी इन्द्रियाँ--भामण्य--फ के लाभ में कितनी इन्द्रियाँ आवश्यक हैं | 
दो अन्त्य फलों की प्राप्ति नौ इन्द्रियों से होती है। मध्य के दो फलों की प्राप्ति साते, 
शठ या नौ से होती है। अन्य फल खोतापत्ति और अहत्फल हैं, क्योंकि यह दो 
फल प्रथम और अन्तिम हैं। मध्य में सक्ृदागामी और श्रनागामी फल होते हैं, क्योंकि यह दो 
फल प्रथम और अन्तिम के मध्य में होते हैँ। मन-इच्द्रिय, भ्रद्धादिपंचक, प्रथम दो अनासब 
इद्धिय--श्रनज्ञात, आज्ञा, से प्रथम फल की प्राप्ति होती है। श्रनाशात आनन्तरय-मागं 
है । आज्ञ विमुक्ति-मार्ग है। इन दो से भी खोतापत्ति फल की प्राप्ति होती हैं, क्योंकि 


प्रथम क्लेश-विसंयोग की प्राप्ति का आवाहक हे, और द्वितीय इस प्राप्ति का संनिभ्रय, 
झाधार दै । 


अद्दृत्फल का लाभ मन-इन्द्रिय, सौमनस्य या सुख या उपेक्षा, भ्रद्धादि श्राशेन्द्रिय और 
श्राशातावीन्द्रिय से होता है । सकृदागामि-फल की प्राप्ति या तो आनुपूर्वक सात इन्द्रियों से- 
(मन, उपेक्षा, भ्रद्धादि पाँच ) करता है, या तो भूयो वीतराग आठ इन्द्रियों से ( पूर्वोक्त सात, 
झाश ) प्रात करता है । आनुपूर्वक अनागामी-फल की प्राप्ति सात या आठ इन्द्रियों से करता 
है, श्रौर वीतराग नौ इन्द्रियों से करता है । 


इन्द्रियों का सह समन्वागम--किस किस इब्ट्रिय से समन्वागत पुद्गल कितने श्रन्य 
इन्द्रियों से समन्वागत होता है १ 


जो मन-इन्द्रिय या जीवितेन्द्रिय या उपेक्षेन्द्रिय से युक्त होता है, बह अवश्य अन्य दो 
से युक्त होता है ॥ जब इनमें से एक का अभाव होता है, तो अन्य दो का भी अमाव होता 
है | इनका, एक दूसरे के बिना, समन्वागम नहीं होता । अन्य इन्द्रियों का समन्वागम निया 
नहीं पे खो इन तीन इन्द्रियों से अन्वित होता है, यह अन्य से युक्त या अ्रयुक्त हूं 
सकता है । 

खो सुखेन्द्रिय या कायेन्द्रिय से समन्वागत है, वह जीवित", मर्न, उपेक्षा" से मी 
समन्वागत होता हे । जो चक्षुरादि इन्द्रियों में से किसी एक से समन्वागत होता है, वह अवश्य 
मेव जीवित , मन, उपेक्षा) कार्य से समन्वागत होता है । 


जो सौमनस्येन्द्रिय से समन्वागत होता है, वह जीवितेन्द्रि मर्न, या सुख से भी 
समन्वागत होता है । जो दुःखेन्द्रिय से समन्वागत है, वह अवश्य सात इन्द्रियों से समन्वागत होता 
है ४--जीवित , मन, काय और वेदनेन्द्रिय । जो स्रीन्द्रियादि, अर्थात्‌ जी", पुरुष, दौर्मनस्य 


भद्धादि में से किसी एक से समत्वागत होता है, वह अवश्य आठ इन्द्रियों से समन्वागत 
होता है । 
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घो भ्रद्धादिप॑चक में से किसी एक से समन्वागत होता है, वह भेघातुक सत्व है। 
इसका श्रविनामाव है, अतः अद्धादि पंचेन्द्रिय से समन्वागत होता है, वह जीवित, मन, 
उपेचा से मी समन्वागत होता है ॥ जो शाशेन्द्रिय या श्राज्ञातावीन्द्रिय से समन्वागत होता है, 
बह ग्यारह इन्द्रियं से अर्थात्‌ जीवितेन्द्रिय, मन-इन्द्रिय, सुख, सौमनस्य, उपेक्षा, भद्वादि 
पैचेन्द्रिय और ग्यारहवीं श्राशेन्द्रिय या श्राशातावीन्द्रिय से श्रन्वित होता है | जो श्राज्ञातावीन्द्रिय 
से समन्वागत द्वोता है, ब अवश्य तेरद इन्द्रियों से युक होता है । 


वस्तुतः काम-धातु में दी दर्शन-मागै का आसेवन होता है । श्रतः इस इन्द्रिय से सम- 
नवागत सत्व कामावचर सत्व है । वह अवश्य जीवित”, मन, काय, चार वेदनेन्द्रिय, भ्रद्धादि 
चेद्विय और आशास्यामीन्द्रिय से युक्त होता है । यइ आवश्यक नहीं है कि वह दौर्मनस्य, 
चन्नुरादि से समन्वागत हो । वह वीतराग हो सकता है | उस श्रवस्या में दौर्मनस्य का उसमें 
श्रमाव होता दै ।.वह अन्धादि हो सकता है । 
खि 


खित, अन और विज्ञान- शास्र में चित्त और चेतत के मिन्न नाम हैं । चित्त (माईंड) 
मन ( रीजन.), विज्ञान ( कान्शसनेस ) ये नाम एक अर्थ के वाचक हैं | न्याय-वैशेषिक में केवल 
भिन” शब्द का प्रयोग है | जो संचय करता है, यह चित्त है ( चिनोति )। इसका अर्थ यह 
है कि यह कुशल-अकुशल का संचय करता है। यही मन दै, क्योंकि यद्द मनन करता है 
( मनुते )। यही विज्ञान है, क्योंकि यह अपने आलंबन को जानता है । कुछ का कइना है कि 
(चित्त! नाम इसलिए है, क्योंकि यह शुभ-अश्युभ धातुओं से चित्रित हे ॥ यह मन? है, क्योंकि 
यह अपर-चित्त का श्राश्यमूत है । यह विज्ञान है, क्योंकि यह इन्द्रिय और आलंबम पर 
ग्राभित है | अतः इन तीन नामों के निर्वचन में भेद है, किन्तु ये एक ही श्रर्थ को प्रज्ञप्त 
करते हैं । 

इन तीन आख्याओं में विज्ञान सब से प्राचीन दै । सूत्रान्तो में जहाँ प्रतिसन्धि का 
वर्णन आता है, वहाँ (विज्ञान? शब्द ही प्रयुक्त होता है । पश्चात्‌ यह आज्या प्रायः एकान्ततः 
बिचानन के विविध आकरारों के लिए ही प्रयुक्त होने लगी। विशान प्रतिविषय की उपलब्धि 
है | यह मन-आयतन है । धाठु की देशना में ये सात धातु हें--अर्थात्‌ छ; विज्ञान और मन | 
विशान-स्कन्ध छु; विज्ञान-काय हैं । यह पांच प्रसाद-रूप और मन को प्रत्यय बना उत्पन्न होते 
हैं। विशान की उत्पत्ति प्रत्यक्षतः विषय और प्रसाद-रूप के संघट्टन से दोती है। 

स्थविरघाए--स्यविरवादी घडविज्ञान के अतिरिक्त भी एक दूसरा विभाग ८६ विज्ञान का 
करते हैं। यह संग्रह अन्य निकायों में नहीं पाया जाता | स्थविरबादियों के चितत-संग्रह विभाग में 
चित्त की जितनी भूमियाँ ( अवस्थाएँ ) संभव हैं, वे सब संग्रहीत हैं। जातिभेद से यह तीन 
प्रकार के हैं १--कुशल, अकुशल आर अव्याकृत । श्रवचरमेद से यह चार प्रकार के हैं ४-- 
कामावचर) रूपावचर, अरूपावचर, लोकोचर । साधारणतः चित्त ( विशान ) के छः विमान 
झाभय के अनुखर किये जाते हैं । 


३३४ बौख-बर्म-पुगीन 


चैतत या चैतसिक-धसे 
चत्त पडविज्ञान के तुल्य चित्त के विभाग नहीं हैँ। ये एथक-एथक धर्म हैं, यद्यपि 
चित्त और चैतत एक दूसरे के बिना उत्पन्न नहीं होते | सर्वास्तिवाद के अनुसार चेतत महाभूमि 
कादि भेद से पंचविध हैं ४--+« 


१. जो चित्त सर्व-चित्त-सहगत है; वह महाभूमिक है | 

२. जो सर्व-कुशल-चित्त-सहगत है, वह कुशल-महाभूमिक है । 

३. जो सर्व-क्लिष्ट-चित्त-सहगत है, वह छे श-महाभूमिक है । 

४. जो सर्व-अकुशलं-चित्त-सहगत है, वह अकुशळ-महाभूमिक है | 

५. जिनकी भूमि परीत्त-क्नेश है, वे परीत-छोश-भूमिक हैं । 

“भूमि का अर्थ उत्पत्ति-विषय है । किसी धर्म का उत्पत्ति-स्थान उस धर्म की भूमि है। 


दृश महाभूमिक 

महाभूमिक दश हैं ;--वेदना, चेतना, संज्ञा, छन्द, स्पश, मति, स्मृति) मनस्कार, 
अधिमोक्ष और समाधि | ये सव चित्त में सह वर्तमान होते हें । वेभाषिक सिद्धान्तों के 
अनुसार ये दश धर्म सवं-चित्त-च्तण में होते हैं। “महामूमिः नाम इसलिए, है कि यह महान 
धर्मों की भूमि है, उत्तत्ति-विषय है | 

स्थविरवाद-विज्ञानवाद- स्थविरवाद के अनुसार सर्व-साधारण चित्त सात हैँ १--स्पर्श, 
वेदना, संज्ञा, चेतना, एकाग्रता, जीवितेन्द्रिय और मनसिकार | 

जीवितेन्द्रिय को वर्जित कर शेष छः दश-महाभूमिक में संग्रहीत हैं । जीवितेन्द्रिय के 
सवास्तिवादी-विज्ञानवादी चित्त-विप्रयुक्त धर्म मानते हैं । यह जीवितेन्द्रिय रूप-जीवित से भिः 
है, किन्तु इसके लक्षण उसके समान हैं | रूप-जीवित रूप-धर्मों का जीवित है | वह सहजात रूप 
धर्मों का अनुपालन करता है | यह जीवित सहजात अरूप-धमो का अनुपालन करता है | इतन 
ही दोनों में भेद है। इनके अतिरिक्त निम्न छुः प्रकीणक हैं | वितर्क, विचार, अधिमोक्त, 
वीर्य, प्रीति, छन्द, [अमिधम्मत्यसंगहो, २३ ]। ये तेरह चैतसिक धर्मे श्रन्यसमान कहलाते है, 
क्योंकि यह कुशल-श्रकुशल-अव्याकृत चित्तों से समानभाव से संप्रयुक्त होते हैँ । छः प्रकीर्णक 
में से अधिमोक् और छन्द दश-महाभूमिक में परिगणित हैं। सर्वास्तिवादियों और विज्ञानः 
वादियों के अनुसार वितर्क, विचार, अव्याङ्कत चैतसिक हैं । 

“प्रीति? सौमनस्य का प्रकार है, और इसलिए वेदना का एक आकार है | 'मतिः प्रश 
है । स्थविखादी प्रज्ञा को शोभन-चेतसिक में परिगणित करते हैं। “वी के स्थान में सर्वीस्ति 
वादी की गणना में “स्मृति? है। सर्वास्तिवादी वीय को कुशल-महाभूमिक मानते हैं | स्थविरवाद 
"स्मृति? को शोभन-चेतसिक मानते हैं विशुद्धिमग्गो के विभाग भिन्न हैं । इसमें सवंसाधारण 
प्रकीणंक, अन्यसमान और शोभन चैतसिकों के विभाग का अन्य क्रम है । इस क्रम में सः 
साधारण और कुशल चेतसिकों में विशेष नहीं किया गया है | बीस नियत स्वरूप से आगत! 
पाँच झनियत हैं; और चार येबापनक हैं । 


वैभाषिक-नय ३३५ 


विशानवादी दश महामूमिकों को दो मागों में विभक्त करते हे । मनस्कार, स्पशे, वेदना, 
संश, चेतना सवैग हैं; क्‍योंकि जन चित्त उसन्न होता है, तब मनस्कारादि पाँच धर्मों का होना 
श्रावश्यक है । श्रतः यह सर्वग है | शेष पाँच विनियत हैं । इनका साधारण विषय है | इनका 
श्रालंबन, विषयवस्तु नियत है । 

१, घेदुना--त्रिविध अनुभव हैः:--खुखा*, दुःखा”, श्रदुःखासुखा ° | 

२, चेतना--वह है, जो चित्त का श्रमिसँस्कार करती है । 

४, संशा---विष्रय के निमित्त ( पुरुष, जी आदि.) का ग्रहण करती है | 

४. छुन्दु--कार्य की इच्छा है ( कठुंकाम्यता ) । श्रमिप्रेत वस्ठ के प्रति श्रभिलाप, 
कार्यारंभ का सन्निश्रय इसका कमे है । 

५, स्पश--इन्द्रिय-विषय-विज्ञान के सन्निपात से संजात स्पृष्टि है। अन्य. शब्दों में यह 
वह धर्म है, जिसके योग से मानों इन्द्रिय, विषय और विज्ञान अन्योन्य का स्पर्श करते हैं। 

६, सति ( प्रज्ञा )--धर्मा का प्रविचय दै । 

७. स्थुति---आर्ल॑बन का असंप्रमोष है | यह वह धर्म है, जिसके योग से मन आलंबन 
को विस्मृत नहीं करता । 

८. सनस्कार--चित्त का आमोग है | यह आलंबन में चित्त का आवर्जन, अव- 
धारण है। 

४. अधिमोक्ष--श्रालंबन में गुणों का अवधारण है । 

विज्ञानवादी--यथानिश्रय धारणा । 
स्थविरवादी---श्रालंबन में निश्चल भाव से स्थिति । 

१०. सस्राधि==चित्त की एकाग्रता है । 

विज्ञानवादियों के अनुसार अन्तिम पाँच सवंग नहीं हँ । छन्द सर्वग नहीं है, क्योंकि 
यदि हेतु या श्रालंबन की दुर्बलता से जिज्ञासा का अभाव हो, तो छुन्द के बिना ही संज्ञा सहज 
रुप से होती है। 

किन्तु संघभद्र उत्तर में कहते हैं कि चित्त-चेत्त अभिलाष के बल से श्रालंबन का ग्रहण 
करते हूँ; क्योंकि सुत्र कहता है कि सब धर्मों का मूल छन्द है | विज्ञानवादी कहता है कि यह 
मत श्रसमीचीन है, क्योंकि मनस्कार के बल से चित्त आलंबन का ग्रहण करता है | आगम 
कहता है कि मनस्कार के संमुख होने से विज्ञान उत्पन्न होता है। कहीं यह नहीं कहा है कि 
केवल छन्द में यह सामथ्ये होता है | सूत्र यह भी कहता है कि सब धर्म तृष्णा से उत्पन्न 
होते हैँ | क्या सर्वास्तिवादी यह मानते हैं कि चित्त-चेत्त की उत्पत्ति तृष्णा के बल से होती दै ! 

विज्ञानवादी कहते हें कि यदि किसी निश्चित वस्तु के विषय में चित्त व्यवसित नहीं है 
तो भ्रधिमोच नहीं है | इसलिए, अधिमोक्ष सवंग नहीं है । संघभद्र उत्तर देते हैँ कि जब चित्तः 
चैत्त श्रपने श्रालंबन को ग्रहण करते हैं, तो श्रविन्माव के कारण सब अधिमोक्ष से सइगत 
होते हैं। विशानवादी उत्तर देता दै कि यदि आप अधिमोक्ष उसे कहते हैं, जो चित्त-्चेत्तो के 
लिए विश्न उपस्थित नहीं करता, तो इप कहेंगे कि चित्त-चैत्तों को छोड़कर सब घमे विज्ञकारी 


३३६ योद-थमे-दृ्शण 


नहीं है । यदि प्रश्‍न उनका है, जिनके लिए विन्न उपस्थित नहीं किया जाता, तो चित्त-चैच 
स्वय ही अधिमोच होंगे । 

विशानवादी कहते हैं कि जो वस्तु श्रनुभूत नहीं है, उसकी स्मृति नहीं हो सकती । 
झनुभूत वस्तु की भी स्मृति नहीं होती, यदि श्रमिलपन न हो । इसलिए, स्मृति सबंग नहीं है। 

किन्तु सर्वास्तिवादियों के श्रनुसार चित्त का प्रत्येक उत्पाद स्मृति-सहगत है । यह स्मृति 
अनागत-काल में स्मरण में देतु दै । 

समाधि भी सवंग नहीं है, क्योंकि विक्षेप की अवस्था होती है । संघभद्र कहते हैं कि 
विक्षेप की श्रवस्था में भी समाधि उत्पन्न होती है । किन्तु तब यह सूचम और प्रच्छन्न होती 
है | विशानवादी का उत्तर है कि यदि समाधि से आशय उससे है, जो चित्त-चैत्तों को एक 
साथ केवल एक श्रालंबन की ओर प्रदत्त करता है, तो यह ्रयथार्थ है, क्योकि यह स्पशं की 
क्रिया दै । यदि वह यह सोचते हों कि समाधिवश चित्त आलंबन को ग्रहण करता है, और 
इसलिए वह सवंग है, तो हमारा उत्तर निषेधात्मक होगा, क्योंकि मनस्कारवश चित्त आलंबन 
ग्रहण करता है। प्रज्ञा भी सवंग नहीं है, क्योंकि जब उपपरीक्ष्य विषय का अभाव होता है, 
बब चित्त मूढ और मन्द्‌ होता है, तब प्रविचय नहीं होता | संपघ्रभद्र का मत है कि उस समय 
भी प्रशा होती है, किन्तु यद सूम और प्रच्छन्न होती है । 

विज्ञानवादी कहते हें कि सर्वत्रा दश हैं--सूत्र-संमत सिद्धान्त नहीं है । केवल संशौदि 
पाँच सर्वत्रग हैं | दश महाभूमिक-चैत्त भिन्न भिन्न लक्षण के हैं । चित्त-चैत्त का विशेष निश्चय 
ही सूम है । चित्त-चैत्तों का यह विशेष उनके प्रबन्धों में भी दुलंच्य. है । फिर क्षणों का क्या 
कहना जिनमें उन सन्का श्रस्तित्व होता दै । 
दृश कशल-सहासूमिक क जै 

जो चैत्त कुशल-महाभूमि से उत्पन्न होते ह, वे कुशल-महामूमिक कहलाते ईं। ये 

चे घमे हैं, जो सवै कुशल-चित्त में पाए जाते हैं । ये इस प्रकार हैं :--अडा, श्रप्रमाद, प्रभव्षि, 
उपेक्षा, ही, अपत्रपा, मूलद्वय, अंविहिंसा और वीर्य । 

१, अद्धा--चित्त-प्रसाद है । एक मत के अनुसार यह कर्मफल, त्रिर्न और चतु:- 
सत्य में अभिसंप्रत्यय है । 

३. अप्रमाद -कुराल-धमों का प्रतिलंभ और निषेवण भावना दै | वस्तुतः यह मावना- 
हेत है । एक दूसरे निकाय के अनुसार अप्रमाद चित्त की आरचा दै । 

३. प्रअव्धि--वह घम दै, जिसके योग से चित्त की कमंण्यता, चित्त का लाघव होता 
है। वसुबन्धु और सौत्रान्तिकों के अनुसार प्रभव्धि काय और चित्त की कर्मण्यता है। यह 
दौष्दुल्य का प्रतिपच है | 

४. उपेक्षा--चित्त-समता है | ।यह वह धर्म है, जिसके योग से चित्त समभाग में 
अनाभोग में वतमान होता दै । यह संस्कारोपेक्षा है । ( तत्र मज्मत्तता ) | 

५-६. दी-अपन्रपा-=इनका लक्षण सगौरवता श्रौर सप्रतीशता, समयवशवर्तिता, और 
मगंदशिता दै । यह एक कल्प दै । दूसरे कल्प के अनुसार इनका लक्षण आत्मापेया लज्बा, 


वैभाषिक-नय ३३७ 


परापेत्या लजा दै । श्रात्मगौरव को देखकर जो लजा होती है, वह ही है । पर-गर्ही के भय 
से जो लजा होती है, वह अपत्राप्य है । 

७-८. अलोम और शद्वेव--विज्ञानवाद के अनुसार मवत्रय और मवोपकरण के लिए, 
श्रनातक्ति ( विराग ) अलोम का स्वभाव है । दुःखत्रय और ढुःखोपकरण के लिए अनाघात 
द्वप का खमाव है | वसुबन्धु के अनुसार अलोम लोम का प्रतिपक्ष है । यह उद्वेग (निवेद ) 
धौर श्रनासक्ति है, अद्दैष मैत्री है । 

१, सविहिंला--अ्रविदेठना है ) 

वसुबन्धु पैचच-स्कन्ध में कहते हैं कि श्रविहिसा “करुणा? है | 

१०, धीर्य--चित्त का श्रम्युत्साह है। यह कुशल में चित्त का उत्साह है, क्लिष्ट में 
नहीं | क्रिष्ट में उत्साह कौसीद्य है, क्योकि विज्ञानवादी कुशल-महाभूमिको में श्रमोह को मी 
गिनाते ह । उनके अनुसार सत्य और वस्तु का ्रववोध इसका स्वभाव है। सर्वास्तिवादी कहते 
हँ कि श्रमोह प्रज्ञामक है, अ्रतः यह महाभूमिकों में “मति? की ख्या से पूव ही निर्दिष्ट हो 
चुक है, यह कुशल-महाभूमिक नहीं कहलाता । 


विशानवादी कहते हे कि यद्यपि श्रमोह का खमाव प्रज्ञा हो, तथापि यह दिखलाने के 
लिए कि कुशल-पक्त मैं प्रज्ञा का अधिक सामर्थ्य है, हम उसे पुनः कुशल धर्म कहते हैं । इसी 
प्रकार इष्टि घो प्रशा-स्वमाव है, क्लिष्ट घर्मै कहलाती है । घमपाल के अनुसार अमोह प्रशा 
नहीं है। वे कहते हैँ कि अमोह का अपना स्वतंत्र स्वमाव हैं, यदि अमोह का स्वमाव प्रशा 
होता, तो महाकरुणा आज्ञास्यामिः आदि भ्रशेन्द्रियों में परिगणित होती, और अ्रद्देषअमोद 
के श्रन्तगंत न होती । 


गोमन थैवसिक---स्यविरवाद्‌ के अनुसार शोभन चैतसिक २५ हैं। इनके चार विमाग 
ई-२१, प्रशेन्धिय, २. शोमन-साघारण, ३. अ्रप्रमाण, और ४. विरति । 

प्रमाण के दो भेद हैं--करुणा और मुदिता | विरति तीन प्रकार की है--सम्यकू- 
वाकू , सम्यकूकर्मान्त, सम्यकू-आजीव । ये पाँच अनियत हैं। ये कदाचित्‌ उत्पन्न होते हैं। 
उतन्न होने पर मी ये एक साथ नहीं उत्पन्न होते हैँ | 

शोमन-साधारण १६ हँ--भ्रद्धा, स्मृति, ही, अपत्राप्य, अलोम, द्दे तत्रमध्यस्यता 
(उपेक्षा ), काय-प्रभव्धि ( ‹दरथ’ का व्युपशम ), चित्त-प्रश्रन्धि, काय-लघुता ( अगुरु-भाव ), 
चित्तता, काय-मृदुता, चित्त-मदुता, काय-कर्मण्यता, चित्त-कर्मण्यता, काय-प्रागुण्यता, 
(-श्रग्लानि ), चित्त-प्रायुण्यता, काय-ऋजुकता ( अङुख्लिता ), चित्त-ऋजुकता । 

काय-प्रश्नन्धि आदि में “काय? शब्द समूहवाची है। वेदनादि स्कन्ध-त्रय से 
्रभिप्राय है। काय-चित्त-प्रश्नरन्धि काय-चित्त को अशान्त करनेवाले औद्धत्यादि कृश के 
प्रतिपच् हैं। काय-चित्त-लघुता ख्यान-मिद्धादि के अतिपक्त हें । स्यान-मिद्धादि काय-चित्त का 
गुष्माव उत्पन्न करते हैं | काय-चित्त-मदुता दृष्टिमानादि क्लेशों के प्रतिपक्ष हैं, जो काय-चित्त 

रे 
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को स्तब्ध करते हैं। काय-चित्त कर्मण्यता श्रवशेष नीवरणादि के प्रतिपच हैं, जो काय-चित्त 
को श्रकमण्य बनाते हैं । काय-चित्त-प्रगुणता काय-चित्त की ग्लानि है | यह श्राभड'यादि की 
प्रतिपक्ष है | काय-चित्त-ऋजुकता, माया-शाख्यादि की प्रतिपक्ष है । 

इन दो तीन सूचियो की तुलना करने से पता चलता है कि स्थविरवादियों की सूची में 
करुणा-मुदिता अविहिंसा का स्थान लेते हैं । काय-चित्त की लघुता, मृदुता) कर्मण्यता, प्रगुणता, 
ऋजुकता सर्वोस्तिवाद और विज्ञानवाद की सूचियों में नहीं हैँ । पुनः स्थविरवाद की सूची में 
अप्रमाद क है | श्रभिधम्मत्यसंगदो की सूची में प्रशेन्द्रिय है । विशुद्धिमग्गो में श्रमोह दै । 
दोनों एक हें । 


था 

स्थविरषादियों फे श्रनुसार चौदइ श्रकुशल चैतसिक हैं--मोह, आहीक्य, श्रनपत्राप्य, 
ओऔदत्य ( चित्त का उद्धतभाव ), लोम, दृष्टि ( या मिथ्या-दृष्टि , विसुद्धिमग्गो का पाठ ), 
(<-अरहंकार-ममकार), दवे (प्रति ), ईर्ष्या ( श्रसूया ), मात्सर्य ( श्रपनी सम्पत्ति का निगूहन ), 
कौक्कत्य ( कृताइतानुशोचन ), स्यान (--अनुत्साह ), मिड ( = अकर्मण्यता ) और 
विचिकित्सा । 

बिसुद्धिमम्गो के श्रनुसार नियत तेरह हें । येवापनक चार हें | तेरह नियत-चैतसिको 
में स्पर्श, चेतना, वितर्क, विचार, प्रीति, वीर्य, जीवित, समाधि भी हें। ये कुशल-चैततिक 
में भी हें । विशुद्धिमग्गो में वेदना और 0धंशा, एथक्‌ स्कन्ध गिनाये जाने के कारण, संस्कार 
स्कन्ध में पुनः संग्रहीत नहीं दृ । 

अकुशल के चार येवापनक ये है -छन्द, अ्रधिमोक्त, औद्धत्य, मनसिकार | इस सूची 
में कुशल येवापनक के तत्रमध्यस्थता के स्थान में ओऔद्धत्य है | तदनन्तर स्यान-मिद 
आदि मी हैं। 

` सरवास्तिषाब॒ के अनुसार महाङ्केश-भूमिक चैत्त, जो सर्व क्लि्-चित्त में पाए जाते हैं 

छुः ६--मोह, प्रमाद, कौसी, आभ्य, स्यान और ओऔद्धत्य। ये एकान्ततः क्लिष्ट-चित्त 
में होते 

मोह, अविद्या श्रज्ञान है। प्रमाद कुशल धर्मों का अप्रतिलम्भ और अनिषेवण है । 
कौसीद्य वीयं का विपच है । आश्रद्धय भद्धा का विपक्ष है । स्त्यान कमंण्यता का विपच है। 
औद्धत्य चित्त का श्रव्युपशम है । 

मूल अमिषम में है कि क्लेश-महामूमिक दश हैं । किन्तु उसमें स्त्यान पठित नहीं है । 
यह दश इस प्रकार दै १ श्राश्रडन्य, कौसीद्य, मुधितस्मृतिता, विक्षेप, अविद्या, श्संप्रबन्य, 
अयो निसोमनसिकार, मिथ्याधिमोच्‌ श्र्थात्‌ क्लिः-अधिमोक्ष, औद्धत्य और प्रमाद । 

वस्तुतः क्रि स्मृति ही मुषितस्मृतिता है । क्लिष्ट समाधि ही विक्षेप है । क्लिट प्रशा ही 
असंप्रजन्य दै । क्लिष्ट मनसिकार ही अ्रयोनिसोमनसिकार है | क्लिष्ट अधिमोच ही मिथ्याधिमोच 
है | ये पाँच महामूमिकों की सूची में पूर्व निर्दिष्ट हो चुके हैं। उनको पुनः क्रेश-महाभूमिकों 
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की सूची में परिगणित करने का स्थान नहीं है । यया--कुशल-मूल श्रमोइ यद्यपि कुशल- 
महामूमिक है, तथापि प्रज्ञा-स्थभाव होने से यह महाभूमिक व्यवस्थापित होता है। कुशल- 
महाभूमिक के रूप में उसका अवधारण नहीं होता । 

यहाँ प्रश्न है कि क्या महाभूमिक क्नेशा-महाभूमिक भी हैं चार कोटि है 

१, वेदना, संज्ञा, चेतना, स्पशं और छुन्द केवल मद्दाभूमिक हैं । 

२, श्रश्रद्धय, कौसीद्य, श्रविद्या, औद्धत्य और प्रमाद केवल क्लेश-मद्ाभूमिक हैं । 

३. स्मृति, समाधि, प्रज्ञा, मनसिकार और अधिमोक्ष महाभूमिक और क्लेश-मदाभूमिक 
दोनों है। 

४, इन आकारों को स्थापित कर अन्य धर्म ( कुशल-महाभूमिकादि ) न महाभूमिक ह, 
न क्लेश-महाभूमिक हैं । 

आमिधार्मिक कहते हँ कि स्यान का उल्लेख होना चाहिये था, किन्तु यह 
इसलिए, पठित नहीं है, क्योंकि यह समाधि के अनुगुण है | वस्तुतः उनका कहना है कि 
स्यान-चरित पुदूगल औद्धत्य-चरित पुद्गल की श्रपेक्षा समाधि का संमुखीमाव क्षिप्रतर करता 
है | चार्य वसुबन्धु का कहना है कि त्यान श्रौर ओऔद्धत्य जो क्लिष्ट धमे हें, समाधि नामक 
शुङ्ग धर्म के परिपन्थी हैं । 


दो घङ्शल-महासूमिक 

आहीक्य और अनपत्राप्य सदा एकान्ततः अङुशल चित्त में पाए जाते हैं । 
परीक्तयज्ञेश-भूमिक 

क्रोध, उपनाह, शाठ्य, ईर्ष्या, प्रदास, म्र, मत्सर, माया, मद, विहिंसा आदि परीत्त 
है| परीत्त (=श्रल्पक ) क्लेश रागादि से असंप्रयुक्त अविद्यामात्र हैं । ये भावनादेय मनोभूमिक 
श्रविद्यामात्र से ही संप्रयुक्त होते हें । अनुशय-कोशस्थान में इनका निर्देश उपक्लेशों में किया 
गया है। ये उपङ्केश भावनादेय हैं, दर्शनहेय नहीं हैं । ये मनोभूमिक हैं । पंच विज्ञान- 
काय से इनका संप्रयोग नहीं होता । ये सब अविद्या से संप्रयुक्त होते हैं । इनकी प्रथक्‌ पथक 
उत्पत्ति हो सकती है । 

विज्ञानवाद से तुलना--विज्ञानवाद के अनुसार चैत्तो के अवस्था-प्रकार-विशेष मूल 
क्लेश और उपक्लेशों की सूची भिन्न है । 

मूल क्लेश ये हैं :--राग, द्वेप, मोह, मान, विचिकित्सा, कुहष्टि। यह सूची सर्वास्ति- 
वाद की सूची से सर्वथा भिन्न है । दोनों में केवल “मोह” सामान्य है । शेष पाँच सर्वास्तिवादी 
(गेरा? विज्ञानवाद के उपक्लेश की सूची में संग्रहीत हें । 


उपक्लेश ये हैं :--क्रोध, उपनाह म्रक्ष, प्रदाश, ईर्ष्या, मात्सर्य, माया, शाम्य, मद, 


विहिसा, श्रहनी, अत्रपा, रूयान, औद्धत्य, आश्रद्धय, कौसीद्य, प्रमाद, मुषिता-स्पृति, विक्लेप, 
अतंप्रचन्य | 
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उपक्लेश क्लेशों के अवस्थाविशेष हैं, या केश-निष्यन्द हँ। १-१०, १८, २०, १७ 
अवस्था-विशेष ६, शेष क्लेश-निष्यन्द हृ । क्लेश उपक्लेश के समीपवर्ती हैं | इन बीस को 
तीन प्रकार में विभक्त कर सकते है:--- 

१. परीत्तोपक्केश--क्रोधादि १-१०; २. मध्योपङ्लोश--श्राहीक्य और श्रनपत्राप्य | ये 
सवे अकुशल चित्त में पाए, जाते ह । ३. महोपक्लेश--शेष आठ जो सर्व क्लिष्ट चित्त 
पाए, जाते हृ । सर्वास्तिवाद्‌ के दश परीत्त-क्लेशभूमिक भी यही हें । 


दो श्रकुशल यहाँ मध्योपक्लेश हृ । छुः क्लेश-महाभूमिकों में से स्थान, श्रौद्त्य, 
भरद्धघ, कौसीय, प्रमाद, महोपक्लेश हैं; और मोह मूल कलेश हें । विज्ञानवाद की महो 
पङ्केशों की सूची में मुषिता-स्मृति, विक्षेप और श्रसंप्रजन्य विशेष है । ये तीन मूल अमिधर्म की 
क्लेश-महाभूमिक सूची में पठित हैं 

इन सूचियों की तुलना से प्रकट होता है कि सवौस्तिवादियो के विभाग में “मूल” क्लेश 
नहीं इ, ओर जिसे वह क्लेश कहते ह, वे मोह को वर्जितकर विज्ञानवाद के महोपक्लेश हैं। 

१. क्रोष--व्यापाद-विहिंसा से श्रन्य सत्व-अ्रसत्व का आघात है । यथा--कटकादि में 
प्रकोप, शिक्षा-काम 004 का चित्त-प्रकोप [ कोश ५, ए० ६० ]। 

२. उपनाहः न्घ है | 


३, प्लक्ष-लाभ-सत्कार के खोने के भय से अपने इत्य को छिपाना, 'चोदक से पूछे 
जाने पर पापकमं को श्राविष्कृत न करना | 


४. प्रदाल--चण्ड-पारुष्य है, जो ममं का घात करता है | 
इंष्या-पर सम्पत्ति का असहन है | 

६, मात्सयं-धम्‌-दान आमिष-दान का विरोधी है । 

७. शाव्य--चित्त की झुटिलता है, जो स्वदोष का प्रच्छादन करती है। शाव्य म्रद से 
भिन्न दै | शाब्य में प्रच्छादन परिस्फुट नहीं होता । 

८, माया--कुट्लिता दै । 

३, विहिसा-विदेठना है । 

१०. मदु--राग-निष्यन्द है | वह अपने रूपादि में रक्त का दप है | 


१४. स्त्यान--चित्त की अकर्मण्यता है | इसके योग से चित्त जड़ीमूत होता हैत 
१२. कौसरीध--आलस्य है । 


१४. सषिकस्सुतिता-क्िष्ट स्मृति दै । 
१४, असंप्रजन्य--उपपरीक्ष्य वस्तु में विपरीत बुद्धि दै । यह क्लेश-संप्रयुक्त प्रशा हे । 
_ अनियत चैतसिक 


चैत्तों के पाँच प्रकार दमने वर्णित किए हैं। अन्य भी चैत्त हैं, जो अनियत हैं 
जो कमी कुशल, कमी अकुशल या अव्याकृत चित्त में होते हैं ये कौकृत्य, मिड, वितक, 
विचार आदि हैं। यशोमित्र की व्याख्या में कहा दै कि रागादि क्ञेश भी अनियत हैं, क्योंकि 


| 
| 
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ये पांच प्रकार में से किसी में भी नियत नहीं है । ये महामूमिक नहीं है, क्योकि ये. सबं चित्त 
में नहीं पाए. जाते ये कुशल-महाभूमिक नहीं है; क्‍योंकि इनका कुशलत्व से अयोग है। 
यह क्लेश-महाभूमिक नहीं है, क्योंकि सवंग क्लिशें में इनका अमाव है, क्‍योंकि सप्रतिघ चित्त 
में राग नहीं होता । आचार्य वसुमित्र का एक संग्रह-श्लोक है:-- 

रूत है कि आठ अनियत हैं : वितर्क, विचार, कौकृत्य, मिद्ध, प्रतिघ, राग, मान, 
विचिकित्सा | विज्ञानवाद में पहले चार ही अनियत बतलाए गए, हैं | शेष चार को वह मूल 
केशों में संग्रहीत करते हैं| स्यविरवादी वितक और विचार को प्रकीर्णुकों में या नियत चैत- 
सिको में गिनाते हैं । शेष अकुशल चैतसिक हैं | 

बौकृत्य का शब्दार्थ कुकृतमाव है । किन्तु यहाँ कौकृत्य से एक चेतसिक धर्म का 
बोध होता है, जिसका आलंबन कौकृत्य. अर्थात्‌ कुकृतसंबन्धी चित्त का विप्रतिसार दै । 
कृत्य विप्रतिसार का स्थानमूत है । विप्रतिसार के लिए कौृत्य का निर्देश युक्त है | जिस 
िप्रतिसार का श्रालंबन अकृत कमं दै, उसको भी कौझत्य कहते हैं । कौकृत्य कुशल भी होता 
हैः--जब कुशल न करके सन्ताप होता दै, जब श्रकुशल करके सन्ताप ददोता दै । यह अकुशल 
हैः--चब अकुशल न करके सन्ताप होता है, जब कुशल से सन्ताप होता है | इस उभय 
कय का उभय श्रधिष्ठान होता है | 

मिद्ध--चित्त का अमिसंच्चेप हे । इससे काय संधारण में असमर्थ होता है | यह 
कुशल, अकुशल या श्रव्याङ्कत है । केवल क्लि्ट-मिद्ध 'पर्यवस्यान? है | 

वितर्कविचार--चित्त का स्थूलभाव. वितर्क है । चित्त का सूचममाव विचार है । 

सौतरान्तिकों के अनुसार वितरक, और विचार वाकू-संस्कार हैं | जो औदारिक वाक्‌ 
सकार होते हैं, उन्हें वितर्क, और जो सूकम होते हैं, उन्हें बिचार कहते हैं | इस व्याख्या के 
श्रनुसार वितर्क और विचार दो एयग्भूत धर्म नहीं हैं, किन्तु समुदायरूप हैं, चित्त-चेत्त के 
ङलाप हैं, जो वाक्‌ समुत्थापक हैं, और जो पर्याय से ओदारिक तथा सूचम होते हैं । वसुबन्धु 
के झनुसार वितर्क और विचार चित्त में एकत्र नहीं होते। ये पर्यायवर्ती हैं। वं भाषिक इन्हें 


| दो पृयम्मूत धर्म मानते हें । 


चित्-चैत् का सामान्य विचार 


चित्त से आलंबन की सामान्यरूपेण उपलब्धि होती है। चैत्त विशेषरूपेण इसकी 
उपलब्धि करते हैं | चित्त और चैत्त, साश्रय, सालंबन, साकार, और संप्रयुक्त हें । साभ्रयादि 
चार भिन्न नाम एक ही अर्थ को प्रशत्त करते हैं, चित्त और चैत्त 'साभ्रयः कहलाते हैं; क्योंकि 
ये इद्धिय पर आ्राभित हैं | वे सालंब॒न हें, क्योंकि वे स्वविधय का अहण करते ह । वे “साकार? 
हैं, क्योंकि वे श्रालंबन के प्रकार से आकार ग्रहण करते हें । वे संप्रयुक्त दे, क्योंकि वे अन्योन्य 
सम और अविप्रयुक्त हैं। वे पाँच प्रकार से संप्रयुक्त हैं । चित्त और चैत्त आशय, आलंबन, 
रकार, काल, द्रव्य इन पाँच समताओं से रंप्रयुक्त हैं, अर्थात्‌ वेदनादि चेत्त और चित्त 
प्रयु हैं, क्योकि उनके आश्रय, श्रालंबन और आकार एक ही हे, क्योंकि वे सहभू इ, 
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क्योंकि इस संप्रयोग में प्रत्येक जाति का एक ही द्रव्य होता है, यया--एक्र काल में एक ही 
चित्त-द्रव्य उत्पन्न होता है, तथा इस एक चित्त-द्रव्य के साथ एक वेदना-द्रव्य एक संश्ञा-रव्य, 
और प्रत्येक जाति का एक एक चैत्त संप्रयुक्त होता है । 


चित्त से चैत्तों का सहावश्य॑माव--प्रत्येक प्रकार के चित्त के साथ कितने चैत्त श्रवश्य 
उत्पन्न होते हैं ? कामावचर चित्त पंचविध है--१. कुशल चित्त एक है, २-३. अकुशल द्विविध 
है-यह आवेणिक है, अ्रथीत्‌ अविद्यामात्र से संप्रयुक्त है, और रागादि अन्य क्लेश-संप्रयुक्त है । 
४-५, श्रव्याकत चित्त भी द्विविध दै--निबृताव्याकृत, अर्थात्‌ सत्काय-दृष्टि, और श्रन्तग्राह 

ष्टि से संप्रयुक्त}; भर श्रनिवृताव्याक्कत श्रर्थात्‌ विपाकजादि | 

१. कामावचर चित्त सदा सवितर्क सविचार होता है । इस चित्त में जब यह कुशल 
होता दै, २२ चैत होते हैं--द्श महाभूमिक, दश कुशल और दो अनियत, अर्थात्‌ वितक 
आर विचार । जब कुशल चित्त में कौकृत्य होता है, तब पूर्ण संख्या २३ होती है। 

२. आवेणिक और दष्ट्युक्त अकुशल चित्त में २० चैत्त होते हैं। आवेशिक चित्त 
अविद्यामात्र से संप्रयुक्त और रागादि से प्रथग्मूत चित्त है । दृष्व्युक्त अकुशल-चित्त मिथ्या 
दृष्टि, दृष्टिरामशे, शीलब्रतपरामशं से संप्रयुक्त चित्त है। 

दृष्टि और अन्तग्राहदष्टि से संप्रयुक्त चित्त श्रकुशल नहीं है, किन्तु निबृता- 
ब्याकृत है | 

इन दो अबस्थाश्रों में अकुशल चित्त में दश महाभूमिक, छ; क्लेश, दो अकुशल और 
दो श्रनियत अर्थात्‌ वितर्क और विचार होते हैँ | वसुबन्धु कहते हैँ कि दृष्टि की कोई थक्‌ 
संख्या नहीं है, क्योंकि दृष्टि प्रज्ञा-विशेष है, प्रज्ञा महाभूमिक है । 

जत्र यह क्रोधादि चार ङ्लेशों में से किसी एक से या कौक्त्य से संप्रयुक्त 
होता है, तत्र २१ होते हैं । 

द्वितीय प्रकार का अकुशल चित्त जो रागादि से संप्रयुक्त हैः-- 

३. राग, प्रतिघ, मान, विचिकित्सा से संप्रयुक्त अकुशल चित्त में २१ चैत्त होते हें। 
पूर्वोक्त २० और राग या प्रतिघ, या मान या विचिकित्सा | 

क्रोधादि पूर्व वर्णित उपङ्केशों में से किसी एक से संप्रयुक्त । 

४. निबुताव्याइत चित्त में १८ चैतसिक होते हैं। कामघातु का अब्याकृत चित्त 
निबत, अर्थात्‌ ङ्केशाच्छादित होता दै; जन वह सत्कायहष्टि या अन्तग्राहृृष्टि से संप्रयुक्त 
होता है | इस चित्त में दश महाभूमिक, छः क्लेश और वितर्क-विचार होते हैं । 

५. अनिवृताब्याङ्कत चित्त में बारह चैत्त होते हें, दश महामूमिक, वितर्क, विचार। 

बहिदेशको को यह इष्ट है कि कौकृत्य भी अव्याकृत है, यथा--स्पप्त में | व्याकृत 
कोकृत्य से संप्रयुक्त अनिद्वताव्याकृत चित्त में तेरह चैत्त होंगे । 

` मिद्ध सबं अविरुद्ध है । जहां यह होता है, वहां संख्या अधिक हो जाती है | मिद 
कुशल, अकुशल, अव्याइत दै । जिस चित्त से यह संप्रयुक्त होता है, उसमें २२ के स्थान में 
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२३ चैत्त होते हैं, जब यह कुशल और कोझत्य विमुक्त होता है । २३ के स्थान में २४ चित्त 
होते हैं, बब यह कुशल और कौकृत्य सहगत होता है'*******इत्यादि । 

रूपधातु-प्रथम ध्यान में-१. प्रतिघ, २. शाख्य, माया मद को वर्जित कर क्रोधादि, 
३, श्राहीक्य श्रौर अनपत्राप्य यह दो श्रकुशल मह्दाभूमिक, ४. कौकृत्य, क्योंकि दौम॑नस्य का 
वहां श्रमाव होता है, तथा ५. मिद्ध, क्योंकि कवडीकार आहार का वहां श्रभाव होता है, नहीं 
होते | कामधातु के अन्य सर्व चैतत प्रथम ध्यान में होते हैं । 

ध्यानान्तर में वितर्क भी नहीं होता । द्वितीय ध्यान में और उससे ऊर्ध्व, यावत्‌ आरूप्य 
धातु में विचार, शाख्य, और माया भी नहीं होते। मद त्रेधातुक है । सूत्र के अनुसार 
शाख्य श्रौर माया व्रहालोकपर्यन्त होते हैं; और उन लोकों से ऊर्ध्व नहीं होते, जहाँ के सत्वं 
का पर्षत्‌-संबन्ध होता है | 

विज्ञानवाद--चित्त का आश्रय लेकर चैत्त उत्पन्न होते हैं | ये चित्त से संप्रयुक्त होते 
हैं, चित्त से प्रतिबद्ध होते हैं | यथा--जो श्रात्मा पर श्राश्रित होता है, उसे आत्मीय कहते हैं । 
चित्त आलंबन के केवल सामान्य लक्षण का ग्रहण करता है । चैत्त ञ्रालंत्रन के विशेष लक्षणों 
को भी ग्रहण करते हँ। चित्त अर्थमात्र्राही है, और चैत्त विशेषावस्था का ग्रहण 
करते ह । 

चैत्त चित्त के सहकारी होते हें | विज्ञान सकल आलंबन को एक साथ ग्रहण करता 
है | प्र्येक चैत्त उसको अहण करता है, जिसे विज्ञान ग्रहण करता है; और साथ साथ एक 
विशेष लक्षण भी ग्रहण करता है, जिसकी उपलब्धि उसका विशेष है | यथा--विज्ञान वस्तु का 
सामान्य लक्षण जानता है ( विजानाति ), मनस्कार इस लक्षण को जानता है, और उस लक्षण 
को जानता है, जो विज्ञान से ( या चित्त-अधिपति से ) विज्ञात नहीं है । 

स्पश--आलंबन के मनोज्चादि लक्षणों को जानता है । वेदना, आहादकादि लक्षणों 
को जानती है । 

संज्ञा--उन लक्षणों को जानती है, जो प्रजचसि-डेठ ह । 

चेतना--सम्यगू-हेतु, मिथ्या-हेतु, उभय विरुद्ध ( जो कर्म-हेतु हं ) लक्षणों को जानती 
है | इसीलिए मनस्कार-स्पर्शादि चैत्त धमं कहलाते हें । मध्यान्तविभाग में कहा हैः- छन्द 
अभिप्रेत वस्तु का भी लक्षण जानता है, अधिमोक्ष निश्चित वस्तु का, स्मृति अनुभूत वस्तु का। 
समाधि और प्रज्ञा गुण-दोष जानते ह । 

छः प्रकार के चैत्त छः अवस्था-प्रकार-विशेष ह । इन प्रकार-विशेषों का भेद “श्वे? चतु- 
षट्यवश बताते हें | कुछ सव चित्त स्वभाव के साथ पाए जाते हं, कुळ सव भूमियों में, कुछ सर्व 
सत्र समय पाए जाते हें, कुळ सव एक साथ होते ह । 

सवंत्रग चैत्तों में चारों “सरव? पाए. जाते हें । वे कुशल, अकुशल, अव्याकृत चित्त से 
संप्रयुक्त होते हैँ । वे प्रत्येक भूमि में पाए जाते हैं | वे सदा रहते हँ | जब एक होता है, तो 
दूसरे होते हैं | प्रतिनियत विषय में पहले दो सवै होते हैं। कुशल में एक सर्व होता है 
( वे सकल भूमि में पाए जाते हैं ), क्लिष्ट में कोई सवै नहीं होता है । यह लक्षण बाहुलिक 
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है। अनियत में एक ( पहला ) सर्व होता है। कुशलादि चित्तो में पाए जाते हैं। 

मूल क्लेशों के विभाग नहीं हैँ । उपक्लेशों को दो में विभक्त करते हं--१, द्वव्य-सत्‌ , 
२. प्रशपि-सत्‌ । २० उपक्लेशों में दश परीत्त और तीन मद्दोपक्लेश, अर्थात्‌ मुषितास्मृतिता, 
प्रमाद और असंप्रजन्य प्रशसि-सत्‌ हैँ । शेष सात द्रव्य-सत्‌ एँ। ये आहीक्य, अनपत्राप्प, 
शआरभ्रद्धण, कौसीय, औद्धत्य, सत्यान और विक्षेप हैं । 

एक दूसरा विभाग ऊपर वर्णित हो चुका हैः--परीत्तोपक्केश, मध्योपक्केश, और 
महोपङ्घेश । 

चैतसिकों का एक और विभाग आठ विज्ञानों के अनुसार है । 

अआठवाँ विज्ञान आलय-विज्ञान केवल पाँच सर्वत्रगों से संप्रयुक्त होता है। यद्यपि 
श्रालय-विज्ञान श्रन्य चित्त-चैत्तो के बीच का आलय है, तथापि इसका संप्रयोग प्रत्यक्षतः किसी 
अन्य चैतसिक से नहीं होता । 

सातवाँ विज्ञान ( मन ) पाँच सर्वत्रगों के अतिरिक्त मोह, लोभ, मान और दृष्टि इन 
चार क्लिष्ट चैतसिकों से भी संप्रयुक्त होता है। ये चैतसिक आत्ममोह, आत्मदृष्टि, आत्ममान 
और श्रात्मस्नेह हैं । इसका कारण यह है कि मन मननात्मक है । अपरावृत्तावस्था में यह 
कल्पित आत्मा की मन्यना करता है । मन केवल इन नौ चैतसिकों से संप्रयुक्त है। यह एक 
मत दै । एक दूसरे मत. के अनुसार मन का संप्रयोग कुछ उपक्लेशों से भी होता है । 

षड्विज्ञान-इनका संप्रयोग सब चेतसिको से होता है । 

स्थविरवाद--हम पूर्व कह चुके हैं कि इस वाद में चित्त के ८६ ड्विमाग हैं | यह इस 
वाद का विशेष है.। ये ५२ चैतसिक भी मानते हैं। ये दिखाते हैं कि कौन चैतसिक धर्म 
कितने चित्तं से संप्रयुक्त होता है । 


चित्त-विप्रयुक्त धमं 

अब हम चित्त-विप्रयुक्त धर्मों का विचार करेंगे । चित्त-विप्रयुक्त ये है१--प्रा्ि, 
अप्रासि, सभागता, आसंज्ञिक, दो समापत्तियां, जीवितेन्द्रिय, लक्षण, नाम-कायादि तया एवं- 
जातीयक धर्म । ये धर्म-चित्त से संप्रयुक्त नहीं होते । ये रूप-स्वमाव नहीं है । ये संस्कार-स्कन्ध 
में संणहीत हैं, इन्हें चित्त-विप्रयुक्त संस्कार कहते हैं | क्योंकि ये चित्त से विप्रयुक्त हैं, और 
अरूपी होने के कारण चित्त के समानजातीय हैं | स्थविरवाद में इस विभाग का उल्लेख नहीं 
हे । उनके उपादाय रूपों की सूची में चार लक्षण और जीवितेन्द्रिय पाए, जाते हैं । 

सवीस्तिवादी इन्हें चित्त-विप्रयुक्त संस्कार मानते हैँ । जात्यादि लक्षण इन्द्रियों के विकार 
हें। ये भौतिकों में क्यों संग्रहीत हैं, यह स्पष्ट नहीं दै। सौत्रान्तिक चित्त-बिप्रयुक्त संस्कार के 
अस्तित्व को स्वीकार नहीं करते। “परासि शब्द न्यायमाष्य [ ४।२।१२ ] में “संबन्धः के श्रं 
में प्रयुक्त हुआ है--एकस्यानेकत्राश्रयाशरितसंबन्धलक्षणा प्रासिः । 

अवयव-अययवी के विचार में यह वाक्य आया है । अवयव समूह आश्रय दै, अवयवी 
आशित है| इनका संयोग संबन्ध नहीं है, क्योंकि इनका कभी एक दूसरे से विभाग संभव नहीं 
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है। उभय का तादात्म्य या अभेद संबन्ध भी नहीं है, क्‍योंकि दोनों अभिन्न नहीं हैं | यह सम- 
वाय संबन्ध है । गुण, कर्म और जाति विषयक जो विशिष्ट ज्ञान होता है, उसका विषय समवाय 
नामक संबन्ध है । वैमाषिकों के अनुसार प्राप्ति वह हेतु है, जो सत्वो का माव व्यवस्थापित 
करता है | अवयवों में अवयवी की वर्तमानता आश्रयाश्रितमाव है । यह समवायाख्य संबन्ध है । 
यह इस प्रकार हैः--प्राप्ति, अप्रासि, सभागता, श्रासंज्ञिक, दो समापत्ति ( निरोध-समापत्ति 
्संजचि-समापत्ति ), जीवितेन्द्रिय, लक्षण, नामन्कायादि और एवंजातीयक धर्म । सर्वास्तिवादी 
इनको द्रव्य-सत्‌ मानते हें । 
प्राहि-प्राति 

१, परासि द्विविध हैः--अप्रात्त और विहीन का लाम ( प्रतिलम्म ), प्रतिलब्ध और 
अविहीन का समन्वागम ( समन्वय ) । 

२. श्रप्रासि-इसका विपर्यय है | 

स्वसन्तान-पतित संस्कृत धमो की प्राप्ति और अप्राप्ति होती है, पर-सत्व-सन्तति-पतित 
धर्मों की नहीं होती; क्योंकि कोई परकीय धर्मों से समन्वागत नहीं होता । असन्तति-पतित धर्मों 
की भी प्राप्ति-अप्रासि नहीं होती, क्योंकि कोई श्रसत्व संख्यात-धर्मों से समन्वागत नहीं होता | 

असंस्कृत धर्मों में प्रतिसंख्या-निरोध और अग्रतिसंख्या-निरोध की प्राप्ति होती है | सर 
सत्व उन धर्मों के ग्रप्रति से समन्वागत होते ह, जिनकी उतत्ति प्रत्यय-वैकल्य से नहीं होगी । 
सकल बन्धनादिक्षुणस्थ अर्य और सकल-बन्धन-बढ एथग्जन को छोड़ कर अन्य आर्य और 
पृथग्बन प्रतिसँख्या से समन्वागत होते ह । आकाश से कोई समन्वागत नहीं होता, अतः 
आकाश की प्राप्ति नहीं होती । वैमाषिकों के अनुसार प्राप्ति और अप्रासि एक दूसरे के विपक्ष 
हैं। जिसकी प्राप्ति होती है, उसकी अप्राप्ति भी होती है । 

सौग्रान्तिक का मतमैद--सौत्रान्तिक प्राप्ति नामक धर्म के अस्तित्व को नहीं मानते । वे 
कहते हैं कि प्रासि की प्रत्यक्ष उपलब्धि नहीं होती, यथा रूप-शब्दादि की होती है, यथा राग- 
देषादि की होती है | उसके कृत्य से प्राप्ति का अस्तित्व अनुमित नहीं होता, यथा चक्षुरादि 
इन्द्रिय अनुमान ग्राह्य हैं। सर्वीस्तिवादी कहता है कि प्रासि का कृत्य है | यह धर्मों का उत्पत्ति-हेतु 
है | लोभ-चित्त के उत्पादक हेतु इस अनागत लोम चित्त की (प्राप्ति? है। सौत्रान्तिक कहता है 
कि श्राप जानते हें कि दो निरोधों की प्राप्ति हो सकती है, किन्तु ये अ्रसंस्कृत हैं, और श्रसंस्कृत 
अनुपाद्य हें । केबल “संस्कृत? हेतु होते हैँ | संस्कृत धर्मों के संबन्ध में हमें यह कहना है कि 
श्रप्राप्त धर्मों की प्राप्ति नहीं होती । और उन धर्मों की भी प्राप्ति नहीं होती, जो भूमि-संस्कार या 
वैराग्य के कारण त्यक्त हो चुके हें । प्रथम की प्रासि श्रनुसन्न दै । द्वितीय की प्रासति निरुद्ध 
हुई है । अतः इन धमों की कैसे उत्पत्ति हो सकती है, यदि इनकी उत्पत्ति का हेत प्राप्ति है ! 

सर्वीत्तिवादी--इन धर्मों की उत्पत्ति में सहज-प्रासि हेतु है । 

सौत्रान्तिक--यदि धर्मों की उत्पत्ति प्रासि के योग से होती है, तो जाति और जाति- 
बाति क्या करते हैं । असत्वाख्य धर्मों की उत्पत्ति न होगी | सकल बन्धन पुद्गलों में मृदु-मध्य. 
झ्रधिमात्र क्लेशों का प्रकार-भेद कैसे युक्त होगा, क्योंकि प्राप्ति का अभेद हैं । कामावचर क्लेश 
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की उन्हीं प्रासियों से सब समन्वागत हैँ । क्या श्राप कहते हैं कि यह भेद प्रासि के मिन हेतुश्रो 
फे कारण होता है ? हमारा उत्तर है कि यह हेतु ही मृदु-मध्य-श्रधिमात्र क्लेश की उत्पत्ति में 
एकमात्र हेतु है । जिस कारण से यह भेद होता है, उसी कारण से उनकी उत्पत्ति भी हो 
सकती है | इसलिए प्राप्ति उत्पत्ति-हेतु नहीं है | 

सवौस्तिवादी--कौन कहता है कि प्राप्ति धर्मी की उत्पत्ति का हेतु है ? हम उसका 
यह कारित्र नहीं बताते । हमारे अनुसार प्राप्ति वह हेतु है, जो सत्वों के भाव की व्यवस्था 
करता है। हम इसका व्याख्यान करते हैँ ;--मान लीजिए. कि प्राप्ति का श्रस्तित्व नहीं है तो 
लौकिकमानस-शआर्य और पृथग्जन का क्या व्यवस्थान होगा १ भेद केवल इसमें है कि श्रार्य में 
कतिपय अ्रनाखव धर्मों की प्राप्ति तब भी होती है, जब उनका लौकिक मानस होता है । 

सौत्रान्तिक;--हमारे मत से यह व्यवस्थान हो सकता है कि पहला प्रहीण क्लेश है, 
और दूसरा श्रप्रहीण क्लेश है | 

सर्वौस्तिवादी--निःसन्देह; किन्तु प्राप्ति के अस्तित्व को न मानकर यह केसे कह सकते 
हैं कि इनका क्ञेश प्रहीण है, इनका अप्रहीण है। प्राप्ति के होने पर यह व्यवस्थान सिद्ध 
होता है। क्लंश प्रहीण तभी होते हे, जब क्लेश-प्राप्ति का विगम होता है | जब तत्र उसकी 
प्राप्ति रहती है, तब तक क्लेश प्रहोण नहीं होता | 

वैभाषिक कहते हें कि “प्राप्ति? और “अप्राप्ति? द्रव्य-सत्‌ है | वैभाधिक नय से त्रैयध्विक 
धर्मों की प्राप्ति त्रिविध है । अतीत धर्मों की प्राप्ति अतीत, प्रत्युत्पन्न, अनागत होती है । इसी 
प्रकार प्रत्युपन्न और अनागत धर्मों को समझना चाहिये | प्रत्येक धर्म की यह त्रिविध प्राप्ति 
नहीं होती, यथा--विपाकज धर्मों की प्राप्ति केवल इन धमो की सहज होती है । इनके 
उत्पन्न होने के पूर्व और निरुद्ध होने के पश्चात्‌ इन धर्मों की प्राप्ति नहीं होतो । 

कुशल, अकुशल, अव्याकृत धर्मों की प्राप्ति यथाक्रम कुशल, अकुशल, अ्रव्याइृत होती 
है । धात्वाप्त धर्मों की प्राप्ति स्वधातुक होती दै । अधातु-पतित अनाव धर्मों की प्राप्ति चतुर्विध 
है। यह त्रैधातुक है | यह अनासव है । 

१. श्रप्रतिसंख्या-निरोध की प्राप्ति उस धातु की होती है, जिसमें वह पुद्गल उत्पन्न होता 
है, जो उसकी प्राप्ति करता दै । 

२. प्रतिसंख्या-निरोध की प्रासि रूपावचरी, अरूपावचरी और अनाखव होती है । 

३. मार्ग-सत्य की प्राप्ति अनाखव ही होती है। 

४. शैक्ष धर्मों की प्रासि शैदी है, अशैत्त धर्मों की प्राप्ति अशेती है। नशैक्ताशैक्त 
धर्मों की प्रासि त्रिविध है। ये धर्म साखव और असंस्कृत हैं | इनकी संज्ञा इसलिए है, क्योंकि 
यह शै और श्रशैच धर्मों से भिन्न है | 

१. सातव धर्मों की प्राप्ति नैअशैतीनाशैक्षी है । 

२. इसी प्रकार अनार्य से प्राप्त अप्रति" की प्राप्ति और प्रति की प्राप्ति | 

३. प्रति की प्राप्ति शेक्षी है, यदि निरोध शैक्षमार्ग से प्राप्त होता है। अ्रशैक्षी है 
यदि बह निरोध अशेच मार्ग से प्राप्त होता है। 
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अहेय धर्मों का प्राप्ति-भेद है । हदय धर्मों की प्राप्ति द्विविध है । अप्रति' की प्राप्ति 
भावनाहेय है | इसी प्रकार अनाय॑ से प्राप्त प्रति की प्राप्ति अनाव, अ्रद्देय है | इसी प्रकार 
मार्ग-सत्य की प्राप्ति को जानना चाहिये । अव्याकृत की प्राप्ति सहज है | 
.  अ्रप्राष्ति अ्रनिदृताव्याकृत है। क्लोशों की प्राप्ति क्लिष्ट नहीं है, क्योंकि इस विकल्प 
में क्लेश-विनिर्मुक्त पुद्गल में इसका ग्रभाव होता है । यह कुशल नहीं है, क्योंकि कुशलमूल- 
समुच्छिन पुदूगल में इसका अभाव होगा | अप्राप्ति की विहानि प्राप्ति और भूमि-संचार से 
होती दै | यथा आर्य मार्ग के लाभ से और भूमिसंचार से एथग्जनत्व विहीन होता है । 

अनुपाति, गुअप्राप्ति--प्राप्ति और अप्राति की भी प्राप्ति ओर श्रप्रात्ति होती है । 
इन्हें अनुपाति, अनुश्रप्रात्ति कहते हैँ | अतः दो प्राप्ति हैं :--मूल प्राप्ति और अ्रनुप्राप्ति या 
प्राप्ति-प्राप्ति | 

कया इस वाद में प्राप्तियों का अनवस्थाप्रसंग नहीं होगा ? 

नहीं, क्योंकि परस्पर समन्वागम होता है | प्राप्ति-प्राप्ति के योग से प्राप्ति से समन्वा- 
गम होता है, और प्रासि के योग से प्राप्ति-प्राप्ति से समन्वागम होता है । जब एक सन्तति 
में एक धर्मविशेष का उत्पाद होता है, तो तीन धर्मों का सहोलाद होता है । अर्थात्‌ १. यही 
धर्म जिसे मूल धर्म कहते हैं, २, मूल धर्म की प्राप्ति, ३. इस प्राप्ति की प्राप्ति । पराप्ति-उष्पाद्‌- 
वश वह सत्व मूल धर्म से और प्राप्ति-प्राप्ति से समन्वागत होता है। अतः अनवस्थाप्रसंग 
नहीं होता | जत्र कुशल या क्लिष्ट धर्मों की उत्पत्ति होती है, तो उसी क्षण में. तीन धर्मों का 
सहोताद होता है। इनमें यह कुशल या क्लिष्ट धर्म संग्रहीत है । तीन धर्म ये है $-मूल 
धर्म, उसकी प्राप्ति, इस प्राप्ति की प्राप्ति । द्वितीय क्षण में छः धमो का सहोत्पाद होता 
है, ग्रयात्‌ मूल धर्म की प्राप्ति, प्रथम क्षण की प्राप्ति, प्राप्ति की प्राप्ति, तथा तीन अनुप्राप्ति, 
चिनके योग से पूर्वोक्त तोन प्राप्तियों से वह समन्वागत होता है | तृतीय क्षण में अठारह धर्मो 
का सहोत्याद होता है | इस प्रकार प्राप्तियों का उत्तरोत्तर वृद्धि-प्रसंग होता है। अनादि 
श्रनन्त संसार में यह अनन्त संख्या में उत्पन्न होती हैं । 

वसुबन्धु कहते हैं कि यह प्राप्तियों का अति उत्सव है, कि ये अरूपिणी हैं अतः ये 
श्रवकाश का लाभ करती हैं | यदि ये प्रतिघातिनी होतीं, तो एक प्राणी की प्राप्तियों को नीला- 
काश में स्थान न मिलता | 
निकाय-सभाग ( सभागता ) 

यह एक द्रव्य है, एक धर्म है; जिसके योग से सत्व तथा सत्व-संख्यात धर्मों का परस्पर 
सादृश्य ( =समाग ) होता है। शास्त्र में इस द्रव्य की निकाय-समाग संज्ञा है । यह सत्वो की 
स्वमाव-समता है । सभागता दो प्रकार की है। अभिन्न और भिन्न | प्रथम समागता सर्व- 
सल्ववर्तिनी है । उसके योग. से प्रत्येक सत्व का सब स्त्वो के साथ साहश्य होता है । उसे 
सत्व-सभागता कहते हैं । द्वितीय में अनेक अवान्तर भेद हैं । सत्व, धातु, भूमि, गति, योनि 
जाति, व्यंजनादि के अनुसार भिन्न होते हैं । इतनी दी समागता होती हँ । इनके योग से एक 
विशेष प्रकार का प्रत्येक सत्व उस प्रकार के सत्वों के सहश होता है । 
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तयो सत्व-संख्यात धर्मों के लिए, एक समागता है।--धर्म-सभागता । यह स्कन्ध-श्रायतन- 
धातुतः ६ | 
सत्व=सभागता नामक अ्रविशिष्ट द्रव्य के अभाव में झन्योन्य विशेष भिन्न सत्वो के लिए 
सत्वादि अभेद बुद्धि और प्रशप्तियाँ कैसे होंगी ! इसी प्रकार धर्म-सभागता के योग से ही 
स्कन्ध-घाठ आदि बुद्धि और प्रज्ञत्षि युक्त हैं । 
विभिन्न वादियों की आलोचना--सौत्रान्तिक सभागता नामक धर्म को स्वीकार नहीं 
करते, और इस वाद में अनेक दोप दिखलाते हैं। चे कहते हें कि लोक सभागता को प्रत्यक्ष 
नहीं देखता, वह प्रज्ञा से समागता का परिच्छेद नहीं करता, क्‍योंकि समागता का कोई व्यापार 
नहीं है, जिससे उसका ज्ञान हो । यद्यपि लोक सत्व-सभागता को नहीं जानता, तथापि उसमें 
सत्वों के जात्यभेद की प्रतिपत्ति होती है । अतः समागता के होने पर भी उसका क्या व्यापार 
होगा १ पुनः निकाय को शालि-यवादि की असत्व-सभागता भी क्यों नहीं इष्ट है! इनके लिए 
सामान्य प्रज्ञप्ति का उपयोग होता है । 
पुनः जिन विविध समागताओं की प्रतिपत्ति निकाय को इष्ट है, वे अन्योन्य 
भिन्न हैं | किन्तु सब के लिए सामान्य बुद्धि और प्रशति होती है :--सब समागता हैं । 
सौत्रान्तिक कहते हैँ कि यहद वैशेषिको का “सामान्य? पदार्थ है, किन्तु ये "विशेष? 
जालक दूसरा द्रव्य भी मानते हैं, जिससे जाति के लिए विशेष बुद्धि और प्रचि 
होती है। 
वैभाषिक कहते हैं कि उनका वाद वैशेषिकों के वाद से भिन्न है । वैशेषिक मानते हैं 
कि सामान्य एक पदार्थ दै, जो एक होते हुए भी अनेक में वर्तमान है। वैशेषिक सामान्य और 
विशेष को घट पदार्थों में. संणदीत करते हैं ॥ उनका सामान्य नित्य और व्यापक है, बुदधथपेज् 
है । [ वैशेषिक सूत्र, १।२।३ ] सामानों का भाव सामान्य है। यह तुल्याथेता है, इसका 
विपर्यय विशेष है । मिन्नों में जो अभिन्न बुद्धि होती है, उसका सामान्य व्यपदेश होता है। 
बस्तुभूत निमित्त के बिना अभिन्न बुद्धि नहीं होती । यह निमित्त सामान्य है | सामान्य द्विविध 
है पर, अपर, । पर-सामान्य सत्ता हे | अपर-सामान्य सत्ताव्यापि द्रव्यत्वादि दै । सामान्य 
की अनुवत्त-बुद्धि होती है | विशेष की व्याइत्त-बुद्धि होती है । यह द्रव्य दै, यह द्रव्य है, 
इस प्रकार का अनुबृत्त प्रत्यय होने पर भी यह गुण नहीं है, यह कर्म नहीं है, ऐसा विशेष 
प्रत्यय होता दै । 
नेयायिक सामान्य का अस्तित्व मानते हें । जाति-जातिमान में समवाय संबन्ध है। 
यथा--अवयय-अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌ का संबन्ध समवाय है । सामान्य एक 
और नित्य है | सामान्य की सत्ता व्यक्ति से एथक है | व्यक्तियों का उत्पाद और बिनाश होता 
है, किन्तु सामान्य ( जाति ) नित्य है। 
वंशेषिक कहते हैं कि प्रत्येक सत्व में सत्व-सभागता अन्य-अन्य होते हुए भी अमिन 
कहलाती है, क्योंकि साइश्य है। यह एक द्रव्य है, किन्तु इसको एक और नित्य मानना 
वैभाषिकों की भूल दै । 
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सौत्रान्तिक समागता का श्रस्तित्व स्वीकार नहीं करते । दिङनाग, धर्मकीति का मत 
--“प्रत्यक्ष अपने अपने विषय के स्वलक्षण कां ग्रहण है | यह निर्विकल्पक है, अतः जाति, 

पामान्य का प्रत्यक्ष नहीं होता । यदि यह सविकल्पक प्रत्यक्ष दै, अर्थात्‌ बुढ'यपेच् है, तो यह 
श्रलीक है |? इनके लिए. निर्विकल्पक प्रत्यक्ष ही वस्तु-सत्‌ है, क्‍योंकि यह कल्पनापोढ है, 
नाम-जाद्यादि से असँयुत है | 

पार्थतारथि-कृत शासत्रदीपिका में कहा है [ ए० ३८१-३८२ ] विकल्पाकारमात्र 
सामान्यम्‌, अलीकं वा । स्वलक्षण ही वस्तु-सत्‌ है। सामान्य विकल्पाकारमात्र है, अतः 
ग्रलीक है। सामान्य अनुमान सिद्ध भी नहीं है, क्‍योंकि अनुमान का आलंबन विकल्प 
होता है। 
पासंशिक, दो सआापत्तियाँ 

ग्रासंशिक और 'असंजि-समापत्ति--जो सत्व, असंज्चि या असंजि-देवों में उपपन्न होते हैं, 
उनमें एक धमे होता है, जो चित्त-चैत्तों का निरोध करता है; और जिसे 'श्रासंज्ञिक' कहते हैं | 
इस धर्म से अनागत अध्व के चित्त-चैत्त कालान्तर के लिए. संनिरुद्ध होते हैं, और उत्पत्ति का 
लाम नहीं करते । यह धर्म उस धर्म के सहश है, जो नदी-तोय का निरोध करता दै, श्र्थात्‌ सेदु 
के सहश है | यह धर्म एकान्ततः असंज्ञि-समापत्ति का विपाक है | 

इस समापत्ति के अभ्यास के लिए योगी को चवुर्थ भ्यान में समापन्न होना चाहिये | 
मोच की इच्छा से वह इसका अभ्यास करता है | योगी की यह मिथ्या कल्पना होती 
है कि आसंशिक यथार्थ मोक्ष है। जो योगी इस समापत्ति का लामी होता हे, वह 
वैमाषिकों के अनुसार उसका पुनः उत्पादन कर असंज्ञि सत्वों में उत्पन्न होता है | केवल एथग्जन 
इस समापत्ति का अभ्यास करते हैं, आर्य नहीं । 

असंज्ञिदेव उपपत्ति-काल और च्युति-काल में संच्ची होते हैं। असंशि-सत्वो के लोक से 
च्युत हो वह अवश्य कामघाठ में पुनः उपपन्न होते हैं, अन्यत्र नहीं। वस्तुतः जिसके योग से 
ये सत्व असंज्चियों में उपपन्न होते हैं, उस असंज्ञि-समापत्ति के संस्कार का परिचय होता है । 
उनकी च्युतिं होती है, यथा--च्तीण-वेग बाण एथ्वी पर पतित होते हैं। 

विरोध-समापचि--यह समापत्ति असंशि-समापत्ति के सहश है । यह एक धमे है, जो 
चित्त-चैत्तो का निरोध करता दै । केवल आये इस समापत्ति की भावना करते हैं, क्योंकि वह 
शान्त-विदारसंच्ञा-पूदक मनसिकार से उसका अह्ृण करते हें | असंज्ञिसमापत्ति की भावना 
मोक्ष-संज्ञायूवंक मनसिकार से श्रसंश्ञा का ग्रहण करने से सिद्ध होती है; यह मवाग्रज है। 
ग्रस॑शि-समापत्ति चतुर्थ-ध्यान-भूमिक है | उसका उत्पाद दो धातुओं में से किसी में होता है | 

निरोध शुभ है | इसके दो प्रकार के विपाक हैं--उपपद्य-वेदनीय या अपर-पर्याय- 
वेदनीय । यह 'अनियतः भी है, क्योकि जिस योगी ने इस समापत्ति का उत्पाद किया दै, वह 
हष्धमं में निर्वाण का लाम कर सकता है ॥ यह समापत्ति भवाम्र के चार स्कन्ध का उत्पाद 
करती है । इसका लाम वैराम्यमात्र से नहीं होता, यह प्रयोग-लम्य है । 
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केवल मनुष्यों में इसका उत्पाद होता है । इसको संशावेदित भी कहते हैं | इसका 
प्रयोग संज्ञा ्रौर वेदना के प्रतिकूल है । 

विभाषा कहती है कि जो निरोध में समापन्न होता है, उसे अग्नि दग्ध नहीं कर 
सकती, उसे जल क्लिन्न नहीं कर सकता, छुर उसे छिन्न नहीं कर सकता, कोई उसका घात 
नहीं कर सकता | 

स्यविर वसुमित्र के अनुसार ये दो समापत्तियाँ और आसंशिक अपरिस्फुट मनो विज्ञानवश 
सचित्तक हैं | 

सौत्रान्तिक इनको द्रव्यतः श्रवधारण नहीं करते | उनका कहना है कि यह समापत्ति- 
चित्त है £-- वह चित्त जो समापत्ति अवस्था के पूर्व का है, जो चित्तोततत्ति में प्रतिबन्ध दै । 
यह चिच चित्तान्तर के विरुद्ध है | इसके कारण कालान्तर के लिए अन्य चित्तों का उत्पाद 
नहीं होता । समापत्ति-चित्त के कारण चित्त-निरुद्ध आश्रय या सन्तान का आपादन होता 
है। जिसे समापत्ति कहते हैं, वह कालान्तरके लिए चित्त की अप्रवृत्तिमात्र है । यह दो समा- 
पत्ति श्रौर श्रासंशिक चित्तोत्पत्ति में प्रतिबन्ध नहीं है । अह द्रव्य-धमे' नहीं है, किन्तु एक 
प्रश्नसि-धमै है । जीवितेन्द्रिय के पूं संस्कृत-धरमं के लक्षण को बताते हैं । 

संस्कृतधमं के लक्षण 

चार मूल ल्क्षण--जाति, जरा, स्थिति, अनित्यता । ये चार धमं के लक्षण हैं। 
निस धम में ये लक्षण पाए जाते हैं, वे संस्कृत हैं । जिनमें यह नहीं पाए, जाते, वे असंस्कृत 
हृ । जाति संस्कृतों का. उत्पादन करती है । स्थिति उनकी स्थापना करती है | जरा उनका 
हास करती है | अनित्यता उनका विनाश करती है । किन्तु सूत्र में उक्त है कि: संस्कृत के तीन 
संस्कृत लक्षण हैं | संस्कृत का उत्पाद प्रज्ञात होता है। व्यय भी प्रज्ञात होता है । उसका 
स्थित्यन्यथात्व भी प्रज्ञस होता है । जो लक्षण सूत्र में उक्त नहीं है, वह “स्थिति? है । स्थित्यन्य- 
थात्व समासान्त पद में “स्थिति? शब्द है, किन्तु यह पद जरा का पर्याय है । यदि सूत्र केवल 
तीन हो लक्षणों का निर्देश करता है, तो इसका कारण यह है कि विनेयों में उद्वेग उत्पन्न करने 
फे लिए यह उन्हीं धर्मों को संस्कृत का लक्षण निर्दिष्ट करता है, जिनके” कारण संस्कृत का 
त्रैयध्विक संचार होता है | इसके विपरीत “स्थिति? संस्कृत की स्थापना करती है, और उसके 
अवस्थान में हेतु है | इसीलिए सूत्र लक्ष्यों में उसकी गणना नहीं करता । पुनः असंस्कृत का 
भी खलक्तण में स्थितिभाव होता है । स्थितिलक्षण असंस्कृत की इस स्थिति के सदृश है। 
असंस्कृत का मी संस्कृतत्व प्रसंग न दो, इसलिए सूत्र "स्थिति? को संस्कृत का लक्षण नहीं 
निर्दिष्ठ करता । 

सौत्रान्तिको की यह कल्पना दै कि सूत्र में स्थिति का निर्देश है | स्थिति और घरा 
को यह एक साय निर्दिष्ट करता है | स्थित्यन्यथात्व = स्थिति और अन्यथात्व । इनसे लक्षणों 
को एक लक्षण के रूप में कहने का प्रयोजन है--यह स्थिति संगास्पद है । स्थिति में श्रासंग 
न हो, जे सूत्र उसको जरा के साय निर्दिष्ट करता है ॥ अतः संस्कृत लक्षण 
चार ही हैं। 
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किसी धर्म की जाति, स्थिति, आदि भी संस्कृत हैं | अतः इनका उत्पाद, स्थिति, श्रन्य- 
थाल, व्यय होता है । अतः पर्याय से इनके चार लक्षण जाति-जाति, स्थिति-स्थिति आदि होते 
हैं, जो मूल धर्म के अनुलक्षण हैं। ये अनुलक्षण भी संस्कृत हैं | अतः इनमें से एक एक करके 
चार चार लक्षण होंगे। 

यहाँ पर्यवसान दोष नहीं है । जब एक मूल घर्म की उत्पत्ति होती है, तो नौ धर्मों का 
सहोत्पाद होता है--मूलधर्म, चार मूललक्षण चार अनुलक्षण । पूर्वोक्त चार मूललच्षण तथा 
चार श्रनुलक्षण-जाति-जाति, स्थिति-स्थिति जरा-जरा, अनित्यता-श्रनित्यता । मूल जाति से आठ 
धर्म जनित होते हैं, किन्तु जाति-जाति से केवल एक घर्म, अर्थात्‌ मूल जाति जनित दोती है । 
इसी प्रकार श्रन्य मूल लक्षण और अनुलक्षणों की यथायोग्य योजना करनी चाहिये । 

चार थनुलक्षण--लक्षणों के स्वयं लक्षण होते हैं, जिन्हें अनुलक्षण कहते हैं। 
इनकी संख्या चार होती है, सोलह नहीं; श्रौर अनिष्ठा दोष नहीं है | 

सौत्रान्त्रिक का सतभेद--सौत्रान्तिक लक्षणों को एथक्‌ पथक्‌ द्रव्य नहीं मानते । वे कहते 
हैं कि भगवान्‌ प्रदर्शित करना चाहते हैं कि प्रबाह संस्कृत है| वे प्रवाह-तृण के तीन लक्षण 
नहीं बताते, क्योंकि वे कहते हैं कि यह तीन लक्षण प्रश होते है । वस्तुतः अप्रज्ञायमान दै | 
छृण का उत्पाद या जाति का अर्थ है--प्रवाह का आरंभ। व्यय या अ्रनित्यता प्रवाह की 
निवृत्ति, उपरति है | स्थिति आदि से निवृत्ति तक अनुवतमान प्रवाह है | स्थित्यन्यथात्व या जरा 
अनुवर्तमान का पूर्वापरविशेष है । पुनः उत्पाद ्रभूत्वा-भाव है, स्थिति प्रबन्ध है, अनित्यता 
प्रबन्ध का उच्छेद है, जरा उसकी पूर्वापर विशिष्टता है । संक्षेप में--संस्क्षत धर्म का अभूला-भाव 
होता है, भूरवा-अभाव होता दै । इन धर्मों का प्रवाह इनकी स्थिति है, प्रवाह का विसद्शत्व 
उनका स्थित्यन्यथात्व है । उत्पादादि द्रव्य नहीं हैं । 

सर्वास्तिवादी कहते हैं कि जन्य धमे की जनक जाति है, किन्तु देतु-प्रत्यय के (ना नहीं; 
र्यात्‌ हेतु-प्रत्यय के सामञ्यं के बिना केवल जाति जन्य घर्म के उत्पाद का सामर्थ्यं नहीं रखती | 
सौत्रान्तिक कहते हैं कि यदि ऐसा है, तो हेठ उत्पाद करते हैं, जाति नहीं । सर्वास्तिवादी कहते 
हैं कि रूप में रूप-बुद्धि खलचणापेच्षा होती है । किन्तु “रूप जात है”, यह चात-बुद्धि रूपा- 
पेता नहीं होती, क्योंकि “वेदना जात है? इस वेदना का जब प्रश्‍न होता है, तब मी मेरी 
यही द होती है । अतः जाति-बुद्धि रूप-वेदना से अर्थान्तरभूत जाति-द्रव्य की श्रपेत्ता 
करती है | 


सौत्रान्तिक का उत्तर है कि यह वाद आपको बहुत दूर ले जायगा । शत्यता, अनात्मत्व 
को युक्त सिद्ध करने के लिए. आप “शत्यम?, “अनात्मम्‌? का द्रव्यतः अस्तित्व मानेंगे । पुनः एक 
दो महत्‌ , अणु, एयक्‌ , संयुक्त, विभक्त, पर, अपर, सद्रूपादि बुद्धि की सिद्धि के लिए आप 
वैशेषिक के तुल्य एक दव्य-परम्परा मानेंगे संख्या परिमाण, एथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, 
करतय आदि | आपको घट-बुद्धि सिद्ध करने के लिए एक “घरत्वः परिकल्पित 
करना होगा । 
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जीवित नैधातुक आयु है । यह एक एयक्‌ धर्म है । यह उष्म और विज्ञान का आधार 
है । यह सन्तान की स्थिति का हेतु है । 

सौत्रान्तिक आयु को द्रव्य नहीं मानते | उनका कहना है कि यह एक आवेघ सामथ्य- 
विशेष है जिसे पूवेजन्म का कर्म प्रतिसन्धि-क्षण में सत्व में आदित करता है | इस सामथ्य-वरा 
एक नियत काल के लिए, निकाय-सभाग के स्कन्ध-प्रबन्ध का अवस्थान होता दै । 
नाम, पद्‌, व्यंजन-काय 

“नाम? ( नाम या शब्द ) से “संज्ञाकरण” समझना चाहिये । यथा रूप, शब्द, 
गन्धादि शब्द | 

“पद? से वाक्य का अर्थ लेते हैँ, जितने से श्रर्थ की परिसमासि होती है, यश्रा यह 
वाक्य $- सँस्कार अनित्य हैं, एवमादि | अथवा पद वह है, जिससे क्रिया, गुण, काल के 
संबन्ध-विशेष भासित होते हैं, यथा--वद्द पकाता है, वह पढ़ता है, वह जाता है, वह कृष्ण 
है, गौर है, रक्त है; वह पकाता है, वद्द पकावेगा, उसने पकाया । 

“यंजन? का ग्रथ अक्षर, वर्ण, स्वर-ब्यंजन है | यथा अ आ इ ई आदि । 

काय का अर्थे समुदाय दै । 

सौत्रान्तिक का सतभेद्‌-सौत्रान्तिक दोष दिखाते हैं कि यह वाग्स्वभाव हैं, और इसलिए 
“शब्द्‌? हैं | अतः यह रूप-स्कन्ध में संग्रहीत हैँ | चित्त-विप्रयुक्त संस्कार नहीं दै । 

सर्वीस्तिवादी के मत में यह वाग्स्वमाव नहीं है | वाक्‌ घोष है। और घोषपमात्र से 

क्रन्दन से श्रथ अवगत नहीं होता | किन्तु वाक्‌ नाम में प्रदत्त होता है। यह नाम 

अर्थ को योतित करता है, प्रतीति उत्पन्न करता है | 

सौत्रान्तिक--जिसे मैं वाकू कहता हूँ, वह घोषमात्र नहीं है । किन्तु यह वह घोष है, 
जिंसके संबन्ध में वक्ताश्रों में संकेत है कि यह अमुक अर्थं की प्रतीति करेगा । 

जो सिद्धान्त यह मानता है. कि नाम पदार्थ का योतक है, उसे यह मानना पड़ेगा कि 
“गो? शब्द के ये भिन्न अर्थ संबति से हैं। श्रत यदि श्रमुक नाम से ओता को श्रमुक श्रथ 
द्योतित होता है, तो यह घोषमात्र है, जो उसकी प्रतीति कराता दै । “नाम? द्रव्य की कल्पना 
का कोई प्रयोजन नहीं दै । 

सौत्रान्तिक व्यवस्थित करते हें कि “नाम? एक शब्द है, जिसके संबन्ध में मनुष्यों में संकेत 
है कि यह एक अर्थ विशेष की प्रतीति करता है। 

वैभाषिक इन्हें द्रव्य के रूप में स्वीकार करते इ। वे कहते ह कि सब धम तकगाम्म 


नहीं हैं 
न्याय-वैशेषिक से वैभाषिकों की तुलना 
वैशेषिक-शाज््र में (गुण? एक पदाथ है । यह कई प्रकार का है | यह द्रव्याभयी है 


स्वयं गुणविशिष्ट नहीं है, और दूसरे की अपेक्ता के बिना संयोग और विभाग के उत्पादन में 
असमर्थ दै । संख्या, परिमाण, एथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, संस्कारादि गुण हैं। 
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परिमाण--मान-व्यवहार का असाधारण कारण है । यह चार प्रकार है £--महत्‌, 
अणु, दीघंत्व और हस्वत्व । 

नित्य पदार्थ का परिमाण नित्य है, और अनित्य पदार्थ का श्रनित्य है | 

१ संख्या--दित्वादि संख्या अ्रपेक्षा-बुद्धि से प्रसूत है । यह गणना-व्यवद्दार का निष्पादक 

गुण ९ । 

शृथवस्व द्वारा एक वस्तु से अपर के पार्थक्य की प्रतीति होती है । 

संस्कार नामक एक गुण है । वह तीन प्रकार का है स्थितिस्थापक, मावना और 
वेग | यदि इम एक वृक्ष की शाखा का आकर्षण कर छोड़ दें, तो यह स्थितिस्थापकसंस्कार गुण 
के योग से यथास्थान होती है। किसी विषय का श्रामास होने से वह मन में श्रवस्थान करता 
है, यह भावनाख्य संस्कार का फल है । एक बाण का निक्षेप करने से वह बहुत दूर जाता दै, 
यह वेगाख्य संस्कार है | 


स्थविरवादियों की २४ उपादाय रूपों की सूची में रूप लघुता, मृदुता, कर्मण्यता है। 
"स्थितिस्थापक? चित्त-बिप्रयुक्त संस्कार भी इन गुणों के तुल्य विशेष धर्म है, यद्यपि बौद्ध 
गुण-गुणी के वाद को नहीं मानते, इनमें एक प्रकार का सादृश्य है, यथा--वैशेषिकों का सामान्य 
श्र निकाय-समागता प्रायः एक है | न्तर इतना ही है कि वेशेषिकों का सामान्य एक और 
नित्य है, किन्तु वैभाषिको का निकाय-सभाग एक और नित्य नहीं है । 

न्याय-वैरोषिक जहाँ किसी का कारण नहीं बता सकते, वहाँ अह की कल्पना करते 
हु) सगै के आदि में जो परमाणु में कर्म होता है, वह अह के कारण होता है । अग्नि का 
ऊर्घ-ज्वलन, वायु का तिर्यगू-गंमन, सूची का अवस्कान्त के अभिमुख होना, यह सर्व अद्ट- 
विशेष के श्रधीन है [ वैशेषिकसूत्र, ५।१।१५; ५।२।१३ ]। देह से मन का उळ्रमण 
(अपसर्पण ), देहान्तर में मन का प्रवेश ( उपसर्पण ), अशित-पीत का संयोग ( उपचय ), 
इद्धिय शौर प्राण का देह से संयोग अहष्टकारित है [ वेशेषिकसन्न, ५।२।१७ ]। 
इस सूत्र पर चन्रकान्तङ्कत भाष्य कहता दै. कि एक दूसरा भी अहष्ट है, जिससे पुरुष का 
घीवन, उत्पत्ति और मरण होता है। शरीरादि का इस प्रकार का निर्माण हो है 
कि उस श्रवस्था में ऐसा होता है । यह अदृष्ट इसलिए. कहलाता है कि कारण दृष्ट 
नहीं है (न तत्र इष्टं कारणमस्तीति), वस्तु-शक्ति ही इस प्रकार की है ( बस्ुशक्ति- 
सैताइशी ) | यह पूर्वक्कत कर्म का फल है | यह अदृष्ट उसका है, जिसका इस गमन से हित 
या अहित होता है । न्यायवृत्र [ ३।२।६८ ] के नुसार भी रड कर्म-फल दै । इस कर्म-फल 
का योग, अर्थात्‌ अहध-जन्य सुख-दुःख का मानस प्रत्यक्ष दी दर्शन है । दर्शनार्थ शरीर की सृष्टि 
होती दै । जव हम किसी का कारण नहीं जानते हैं, तो इम उसे स्वाभाविक कहते हैं [ न्याय- 
मंबरी में जयन्त ]। इसी प्रकार सर्वास्तिवादी इसे “धमता? कहते हैं, अर्थात्‌ वस्तुओं का ऐसा 
ही धर्म है, खमाव है, शक्ति है । वे कहते हैं कि धर्मों की शक्ति अचिन्य दै। यह 
नियत भी है । 

४४ 
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न्यायभाष्य [ ३।२।६८ ] में किसी दर्शनकार के मत से “अदृष्टः परमाशुओं का गुण- 
विशेष है॥ यह श्रदृष्ट परमाणु-क्रिया का हेतु है। इस श्रदृष्ट से प्रेरित परमाणु-समूह परस्पर 
संयुक्त हो शरीर का उत्पादन करता है | इसी श्रद्धष्ट से मन की क्रिया उत्पन्न होती है | मन 
अपने श्रदृष्ट से प्रेरित हो उस शरीर में प्रवेश करता है । तत्र समनस्क शारीर में द्रष्टा सुख-दुःख 
की उपलब्धि करता है | 
हेतु-फल-प्रत्ययता फा चाद 

सवै घर्मं जो उत्पन्न होते हैं, पाँच हेतुओं से श्रौर चार प्रत्ययो से उत्पन्न होते हैं। 
ईश्वर, पुरुष, प्रधानादिक एक कारण से जगत्‌ की प्रवृत्ति नहीं होती । जन्य धर्मो को जनित 
करने के लिए जाति, हेट शौर प्रत्ययों के सामग्रय की अपेक्षा रहती है । 

यह हेतु-प्रत्यय क्या हैं १ प्रत्यय चार हैंः--द्वेतु-प्रत्यय, समनन्तर-प्रत्यय, आलंबन-प्रत्यय, 
अधिपति-प्रत्यय । हेतु पडविध हैः--कारण-हेत, सहमू-देवु, समाग-देठु, संप्रयुक्तक-हेठु, सरवत्रग- 
देठ, विपाक-देतु। 

पहले इम प्रत्ययता का विचार करेंगे । 
प्रत्यय 

स्थविरवाद में छ; देतु, पाँच फल का उल्लेख नहीं है । विभाषा [ १६।८ ] में उक्त है 
कि यह सत्य है कि ये छः देतु सूत्र में उक्त नहीं हैँ | सुत्र में केवल इतना उक्त है कि चार 
प्रत्ययता ( प्रत्यय-प्रकार ) हैं जो धर्म जिस धर्म की उत्ति या स्थिति में उपकारक होता है, वह 
उसका प्रत्यय कहलाता है । प्रत्यय, देतु, कारण, निदान, संभव, प्रभव आदि का एक ही 
अर्थ है। 

4. देतुःप्रत्यय--मूल का श्रधिवचन है | जो हेतुभाव से उपकारक धर्म है, वह हेतु- 
प्रत्यय है, जव एक धर्म दूसरे का प्रत्यच्त-हेठ होता है, तो वह देतु-प्रत्यय होता है । कारण-हेतु 
को वर्जित कर शेष पांच देतु देतु-प्रत्यय हँ । यथा-- शालि-वीज शालि का हेतु-प्रत्यय हे, कुश- 
लादि भाव साधक कुशलादि का । हेतु ओर प्रत्यय के परस्पर के संबन्ध में विमाधा के प्रथम 
आचार्य कहते हँ--१. हेतु-प्रत्यय में कारण-हेतु को वर्जित कर पाँच हेतु संग्हीत हैं । २. 
कारण-हेतु में श्रन्य तीन प्रत्यय संग्रहीत हैं। द्वितीय आचार्य कहते हैं--१. हेत-प्रत्यय 
में पाँच देतु संग्रहीत हैं | २. कारण-हदेतु केवल अधिरति-प्रस्यय के अनुरूप है । इस सिद्धान्त 
को वसुत्रन्धु स्वीकार करते हैं | महायान के श्राचाथों के लिए समाग-हेतु हेट-प्रत्यय' और 
अधिर्पात” दोनों है, श्रन्य पाँच देतु श्रधिपति-प्रत्यय हैं| र 

२. समनन्तर-प्रत्पय-स्रर्हत्‌ के निर्वाण काल के चरम चित्त और चैत्त को वित 
कर अन्य सत्र उत्पन चित्त-चैत्त समनन्तर-प्रत्यय हैं । यह प्रत्यय समनन्तर कहलाता है, क्योंकि 
यह सम और अनन्तर धर्मों का उसाद करता है । केवल चित्त-चैत्त समनन्तर हैं, क्योंकि अन्य 
धर्मों के लिए, यथा--«पी धर्मों के लिए,हेतु और फल में समता नहीं है । चित्त-नियम पूर्व॑-पूव॑ 
चित्त के कारण समृद्ध दोता है, अन्यथा नहीं | इसलिए, एक दूसरे के अनन्तर अनुरूप चित्तो- 
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साद के उत्पादन में समर्थ धर्म समनन्तर-प्रत्यय है । प्रत्येक चैतसिक कलाप की स्थिति एक क्षण 
की होती | जब यह कलाप निरुद्ध होता है, तब अन्य उसके स्थान में उत्पन्न होता है । पूर्व 
कलाप उत्तर कलाप के कारित्र को अ्रमिसंस्कृत करता है, अर्थात्‌ उसके आकार को निश्चित 
करता है | किन्तु यह उसका हेत-प्रत्यय नहीं है, क्योंकि उत्तर कलाप का समुत्यान क्लेश-कर्मवश 
होता है | ग्रतः नये कलाप का हेट-प्रत्यय कमं या अनुशय है, और पूर्ववर्ती कलाप उसका 
समनन्तर-प्रत्यय है । चित्त-प्रवाह के उत्तरोत्तर चित्तो में श्रधिक समानता और आनन्तर्यं होता 
है, रूपी धर्मों में नहीं | अतः रूपी धर्म समनन्तर-प्रत्यय नहीं होते | वस्तुतः कामावचर-रूप के 
श्रनन्तर कदाचित्‌ दो रूप कामावचर-रूप, ओर रूपावचर-रूप उत्पन्न होते हँ । कदाचित्‌ 
कामावचर और श्रनाश्चव ये दो रूप उत्पन्न होते हे, किन्तु कामावचर-चित्त के अनन्तर 
कामावचर और हूपावचर चित्त कभी युगपत्‌ नहीं उत्पन्न होते। रूपों का संमुखीभाव आकुल 
गीय समनन्तर-प्रत्यय. आकुल-फल नहीं प्रदान करता | अतः रूपी धर्मे समनन्तर-प्रत्यय 
नह! है| 

सामान्यत: पूर्व चैत्त केवल स्वजाति के चैत्तों के नहीं, किन्द॒ अपर चैत्तं के भी समनन्तर- 
प्रत्यय हैं; किन्तु स्वजाति में ल्प से बहुतर की, और विपर्यय से बहुतर से ल्य की उत्पत्ति नहीं 
होती । यह “समनन्तर? सम और अनन्तर इस शब्द को युक्त सिद्ध करता है | 

रूपी धर्मों के समान चित्त-विप्रयुक्त-संस्कारों का व्याकुज्ञ संमुखीमाव है, अतः वह सम- 
नन्तर प्रत्यय नहीं है | वस्तुतः कामावचर प्राप्ति के अनन्तर नैधातुक और अप्रतिसेयुक्त ( अना- 
वादि ) धर्मों की प्राप्तियों का युगपत्‌ संमुखीभाव होता है। अनागत धर्मों के समनन्तर-प्रत्य- 
यल का प्रतिषेध. करते हैं । अनागत धर्म व्याकुल हैं। अनागत अध्व में पूर्वोत्तर का अभाव 
है, श्रतः भगवान्‌ कैसे जानते हैं कि श्रमुक अनागत धर्म की पूर्वोत्पत्ति होगी, अमुक की 
परचात्‌ होगी १ 

.यर्किचित्‌ यावत्‌ अपरान्त उत्पन्न होता है, उन सबके उत्पत्ति के क्रम को वह जानते हें । 

दगुण श्रौर बुद्ध-गोचुर अज्ञेय है । सौत्रान्तिकों के अनुसार भगवान्‌ सर्व वस्ठ को अपनी इच्छा 
के श्रनुसार प्रत्यक्षतः--न कि अनुमानतः, या निमित्ततः--बानते हैं । दूसरे कहते हैं कि अतीत 
श्रौर साम्प्रत के ग्रनुमान से उनका ज्ञान होता.है। अन्य आचार्यों के अनुसार सत्वों की सन्तान 
में ग्रनागत में उत्पन्न होने वाले फलों का एक चिह-भूत ( लिंग ) धर्म होता है, वह 
चित्त-विप्रयुक्त-संस्कार विशेष है । भगवान्‌ उसका ध्यान करते हैं, और अनागत-फल को 
जानते हैं| 

४. झालंबन-अत्यय-य्रालंबन भाव से उपकारक धर्म आलंबन-प्रत्यय है । सब घर्म, 
संस्कृत और असंस्कृत, चित्त-चैत्त के श्रालेत्रन-प्रप्यय हैं, किन्तु अनियत रूप से नहीं | यथा--सब 
रूप चक्षुर्विशान श्रौर तससंप्रयुक्त वेदनादि चैत्त के आलंबन हैं। शब्द भोत्र-विशञान का आलंबन 
है । सत्र घर्म मनोविज्ञान और तत्संप्रयुक्त चैत के आलंबन हैं । 

जब एक धर्म एक चित्त का आलंबन होता है, तो ऐसा नहीं होता कि यह घर्म किसी 
चण में इस चित्त का आलंबन न हो । अर्थात्‌--यद्यवि चक्तुविज्ञान रूप को ्रालंबन रूप में 
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ग्रहण नहीं करता, तथापि यह रालंत्रन है; क्योंकि-चाहे इसका ग्रहण श्रालँबन रूप में हो 
या न हो, इसका स्वभाव वही रहता है, यथा - इन्धन इन्धन है, यद्यपि वह प्रदीप्त न हो । 
७, अधिपति-प्रत्यय--प्रत्येक धर्म श्रप्रत्यत्त रूप से दूसरे धर्म को प्रभावित करता है । 
कारण-देतु अधिपति-प्रत्यय कहलाता है । दो दृष्ठियों से 'श्रधिपति-प्रत्यय” संज्ञा युक्त है | शरधिः 
पति-प्रत्यय वह प्रत्यय है, जो बहुधमों का है, और जो बहुधर्मों का पति है (श्रधिकोऽयं 
प्रत्ययः, श्रधिक्रस्य वा प्रत्ययः )। सर्व धर्म मनोविज्ञान के श्रालंवन-प्रत्यय हैं । किसी चित्त के 
सहभू-धमं उत चित्त के सदा श्रालंबन नहीं होते, किंन्तु बह उसके कारण-देठु होते हैं । ग्रतः 
कारण-हेतु होने से, न कि श्रालँबन-प्रत्यय होने से, सब धर्म ञ्रधियति-प्रत्यय हैं । स्वभाव को 
वर्जित कर सब संस्कृत-धर्म सब धर्म के कारण-हेतु हैं। कोई भी धर्म किसी भी नाम से स्वमाव 
का प्रत्यय नहीं होता। स्थविरवाद के अनुसार श्रधिपति “ज्येष्ठ? के अर्थ में है। जिस 
जिस धर्म के गुरुभाव से जिन जिन श्ररूप धर्मों की प्रवृत्ति होती है, वह वह धर्म उन उन 
धर्मों के श्रधिपति-प्रत्यय हें । जब छन्द को आगे करके चित्त प्रबृत्त होता है, तब छन्द 
अधिपति होता है, श्रन्य चैततिक नहीं । छन्द, वीर्य, चित्त, मीमांसा संख्यात चार धर्म, श्रधि- 
पति-प्रत्यय हैं । इस प्रकार हम देखेंगे कि इन दो श्रथों में बड़ा ग्रन्तर है | 
प्रत्ययो का अध्वगत पुष धमंतग कारिन्न 


सध्वगत-परयुत्पन्न, अतीत, श्रनागत इनमें से किस अवस्था में वे धमं श्रवस्थान करते 
हैं, जिनके प्रति विविध प्रत्यय अपना कारित्र करते हैं? 


म पहले देतु-प्रत्यय की समीक्षा करते हैं | प्रत्युत्पन्न धर्म में दो हेतु कारित्र करते हैं | 
यद सहभू देतु ओर संप्रयुक्त-देतु हँ । ये सहोत्पन्न धर्म में श्रपना कारित्र करते हैँ । अनागत धर्म 
में तीन देतु---सभाग ", सबत्रग*, विपाक" कारित्र करते हैं। 


समनम्तर° अनागत धर्म में अपना कारित्र करता है, यथा--श्रनागत धर्म में तीन 
हेतु अपना कारित्र करते हैं। एक क्षण के चित्त-चैत्त उत्पन्न चित्त-चेत्तों को श्रव- 
काश देते हैं । 

आलंवन-प्रत्यय प्रत्युत्पन्न धर्म में अपना कारित्र करता हे, यथानप्र्यु्न्न ध्म में दो 
हेतु कारित्र करते हैं । ये प्रत्युत्पनन धमं जित्त-चैत्त ह । ये श्रालंबऊ हैं, जो वर्तमान हो यतमान 
अलंबन का अहण करते हैं | अधिपति-प्रत्यय का कारित्र केवल इतना है कि यह अनावरण- 
भाव से श्रवस्थान करता है | यह वतमान, अतीत, श्रनागत धर्म में आवरण नहीं करता | 

चर्मगत--विविध प्रकार के धर्म कितने प्रत्ययों के कारण उत्पन्न होते हैं ? 

चित्त और चैस चार प्रत्ययो से उत्पन्न होते हैं। इसमें एक अपवाद है | ग्रसंशि- 
समापत्ति और निरोध-समामत्ति में ्रालंबन का ज्ञान नहीं होता । अतः इन इन समापत्तियों 
में झालंबन-प्रत्यय को वर्जित करना चाहिये | इन दो समापत्तियों की उत्पत्ति चित्तामिसंस्कार से 
होती है, अतः इनका समनन्तर-प्रत्यय है । यह समापत्ति चित्तोसत्ति में प्रतिबन्ध है । अतः ये 
ब्युत्थान-चित्त के समभन्तर-प्रत्यय नहीं हैं, यद्यपि ये उसके निरन्तर हैं । 
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श्रन्य चित्त-बिप्रयुक्त संस्कार श्रौर रूपी धर्म हेतु-प्रत्यय और अधिपति” के कारण 
उतन्न होते हैं। 

रूपी धर्मों के संबन्ध में इतना विशेष कहना है कि महाभूत और भौतिक कैसे परस्पर 
रेतप्रत्य होते हैं | एथ्वी-घाठ आदि चार भूत, भूत-चदुष्क के सभाग-देत॒ और सहभूडेत हैं। 
भूत-चतुष्टय रूप, रसादि भौतिको के पाँच प्रकार से हेतु हं जनन-हेठु, निश्रय-हेतु, उपस्तम्म- 
ऐत, उपवृंहृण-हेत । भौतिक मतों से उत्पन्न होते हँ । उसन्न होकर भूत का श्रनुविधान करते 
ह| भूतो का आधार लेते हैं | पुनः भूत भौतिको के श्रनुच्छेद और वृद्धि में हेत हे । अतः 
भूत भौतिको के जन्म-हेत, विकार-हेत, श्राधार-हेत, स्थिति-देतु, श्रौर वृद्धि-हेत हैं । 

भौतिक भौतिको के तीन प्रकार से हेतु हे--सद्दभू*, सभाग” और विपाक-हेतु । हम 
फारण-हेतु का उल्लेख नहीं करते, क्योंकि सब धर्म सब धर्मों के कारण-हेतु हैं | 

१. चित्तानुपरिवत्ति काय-वाक्‌ कर्म जो भौतिक हैं, और संबर प्रकार के हूँ ( ध्यान-संवर 
श्रौर श्रनात्व* ) सहभू-ेत हैं । 

२, सब उत्पन्न भौतिक सभाग-भौतिकों के सभाग-हेतु हैं | 

३, काय-वाकूऱकर्म विपाक ेठु हैं । चह्तु-कर्म विपाकादि से उत्पादित होता है । 

भौतिक एक प्रकार से भूतों के हेतु हँ । काय-वाक्‌ कर्म भूतो. का विपाक-फल के रूप 
में उत्ताद करते हैं 
स्थविरवाद के अजुसार प्रत्यय 

स्थविरवाद के अनुसार २४ प्रत्यय हैं | 

१. ऐेतु-प्रत्यण--वह धम है, जो मूलभाव से उपकारक है | यह धर्मों को सुप्रतिष्ठित 
करता है, यथा-शालि का शालि-बीज | 

३, झालंबन°--वह धर्म दै, जो आलंबनमाव से उपकारक है, यथा--रूपायतन चक्षु- 
विज्ञान-धात का श्रालंबन° है । 

३. जधिपति°--तषद धर्म है, जो गुरुभाव से उपकारक है । जब छन्द, श्रम्न और ज्येष्ठ 
होकर चित्त प्रबृत्त होता है, तब छुन्द अधिपति” होता दै । दूसरा चेतसिक नहीं । 

४. अनन्तर वह धर्म है, जो अनन्तर भाष से उपकारक है । 

५, ख्मनन्तर°--तह धर्म है, जो समनन्तरमाव से उपकारक है। ये दोनों एक हैं, 
नाम का भेद है, ग्रथ में भेद नहीं है । यथा--चक्तुविज्ञान-धात मनोधाठु का अनन्तर” है | 
चक्तुविजञान-धातु के अनन्तर मनोधात, मनोधातु के अनन्तर मनोविच्ञान-धाठ, यह चित्त-नियम 
है। यह नियम पूर्व-पूव चित्त के कारण समृद्ध होता है, अन्यया नंहीं | अतः अपने अपने 
श्रनत्तर अनुरूप चित्तोत्पाद के उत्पादन में समर्थ धर्म अनन्तर” है । 

६. सहजात "--तव्रह धर्म है, जो सहोत्पादमाव से उपकारक है। यथा-परकाश 
का प्रदीप सहजात” है । चार अरूप रून्ध एक दूसरे के सदजात-परत्यय हैं, इसी प्रकार चार 
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महाभूत हैं । चित्त-चैतसिक धर्म चित्त-समुत्यान रूप के सदजात-प्रत्यय हैं, महाभूत उपादाय रुप 
के हैं | रूपी धर्म अरूपी धर्मों के कमी सहजात” होते हैं, कमी नहीं । 

७. झल्योन्य”---वद धर्म है, जो उत्पाद उपष्टम्मभाव से उपकारक है, यथा-- 
त्रिदणड, जो एक दूसरे का उपष्टम्भक है | चार अरूपी स्क्रन्ध अन्योन्य-प्रत्यय है । चार महाभूत 
अन्योन्य-प्रत्यय हैं। 

5. निश्नय?--वह धर्म है, जो ्रधिष्ठान के ञ्राकार में उपकार है, यथा--इृ्त 
का निश्चय-प्रत्यय एथ्वी है, चित्र का पट है, चक्तुरायतन चचक्षुर्विशान-घातु का निश्रय- 
प्रत्यय है | 

३, उपनिञ्नय°--त्रह धम है, जो वलवत्कारणभाव से उपकारक है| “उप” का श्रथ 
“राम्‌ है । यह तीन प्रकार का है :--अ्रालंबनो पनिश्रय, अनन्त-रूप-निश्रय, 'प्रकृत्युपनिश्रय | 

१. जिस श्रालंबन को गुरु कर चित्त-चैतसिक की उत्पत्ति होती है, वह आलंत्रन बलवत्‌ 
होता है । यथा - दान देकर, शील का समादान कर, उपोसथ कर्म कर, उसको गुरु समभता 
है । यह श्राल॑बनोपनिभय है । 

२. पश्चिम चित्त के उत्पादन में पूर्व चित्त की अनन्तरूपनिश्रयता है । पूर्व पूर्व कुशल- 
स्कन्ध पश्चिम-पश्चिम कुशल खन्धों के अनन्तरूपनिश्रय हैं | यह बलवत्‌-प्रत्यय है | 

३.प्रकृत्युपनिश्र्‍य वह धर्म है, जो प्रकृतिमाव से उपनिश्रय है | अपनी सन्तान में निष्पा- 
दित भ्रद्धा-शीलादि या उपसेवित ऋतु-भोजनादि प्रकृति दै, यथा--भ्रद्ा के निश्रय लेकर 
दान देना, शील का समादान करना'* "इत्यादि | 

१०. पूर्वजात"--तरह धर्म है, जो प्रथमतर उत्पन्न होकर वर्तमानभाव से उपकारक 
है, यथा--चक्छुरायतन चक्षुर्विज्ञान' का पुरोजात-प्रत्यय है । 

११, पश्चाद-जात”---वह अरूप धर्म है, जो पूर्वजात रूप धर्मों का उपस्तम्भकमाव 
से उपकारक है । पश्चाजात चित्त-चैतसिक धर्म पूर्वजात काय के पश्राजात-प्रत्यय हैं । 

१२. आसेवन°--तरह धर्म है, जो श्रनन्तरों का प्रगुणभाव से उपकार धर्म दै | 

१३. कमं °-चिरा-प्रयोग संख्यात क्रियाभाव से उपकारक धर्म दै । चेतना-संप्रयुक्त 
घमो का और तत्समुसन्न रूपों का कर्म-प्रत्यय है । 

१४ विपाक"--निरुत्साह शान्तमाव का उपकारक धर्म है | चार विपाक स्कंध 
अरूपी के विपाक-परत्यय हैं | द 

१५. आहार°--इस काय का कबड़ीकार आहार, आहार-प्रत्यय है । श्ररूपी-त्राद्वर 
संप्रयुक्त-धमो के आहार-प्रत्यय हैं | 

१६. दन्द्रिय *--ली-पुरुषेन्द्रिय को वर्जित कर शेष २० इन्द्रिय अधिपति रूप से 
उपकारक हैं । 

१७. ध्यान "--यह ध्यानवश उपकारक धर्म दै । 


१८. मागे°--मार्गोङ्ग निर्याण के लिए उपकारक दै | 
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१३, सँप्रयुक्त--संप्रयुक्तमाव से उपकारक धर्म | 

२०. विप्रयुक्त ---विप्रयुक्तमाव से उपकारक धर्म | 

११. अस्ति” ----प्रत्युपन्न लक्षणवश अ्रस्तिभाव से ताश धर्म का उपष्ट्म्मन करता है । 

२९. नास्ति---यह समनन्तर निरुद्ध अरूप घर्म है, जो अनन्तर उत्पद्यमान अरूप धर्मों 
को प्रवृत्ति का अवकाश देता है । 

२३. विगर्व---यह विगतभाव से उपकारक है | समनन्तर विगत चित्त-चेतसिक प्रत्युत्पन्न 
चित्त-चेतसिकों का विगत-प्रत्यय हैं । 

२४, अविगत--शस्ति प्रत्यय धर्म ही अविगतभाव से उपकारक है | 

इन चौबीस प्रत्ययों को छः प्रकार से संग्रहीत करते हें 

१, नाम ( अरूपी धर्म ) का नाम से संबन्ध | 

२. नाम का नाम-रूप से संबन्ध | 

३. नाम का रूप से संबन्ध | 

४, रूप का नाम से संबन्ध। 

६, प्रज्ञत्ति का नाम से संबन्ध | 

६. नामरूप का नाम से संबन्ध | 

अन्तिम दो केवल अमिधम्मत्थसंगहो में है । 

१, अनन्तर-निरुद्ध चित्त-चैतसिक धर्म प्रस्युत्तन्न चित्त-चैतसिक धर्मों के अनन्तर”, 
समनन्तरः, नास्ति’, विगत”, ग्रत्ययवश प्रत्यय हैं | पूर्व चित्त-चैतसिक धर्म पश्चिम चित्त-चैतसिक 
के ्रासेबनवश प्रत्यय हैं | सदजातधमं संप्रयुक्तवश अन्योन्य-प्रत्यय हैं । 

२. तीन अकुशल-देट और तीन कुशल-देत॒ में से कोई सहजात चित्त-चैतसिक और 
रूप के प्रत्यय होते हैं । इसी प्रकार सात ध्यान के अंग, बारह मार्गाङ्ग नाम-रूप के प्रत्यय 
होते हैं | सहजात चेतना सहजात नामरूप का प्रत्यय होती है । नानाचणिका चेतना कर्मवश 
कमे से अभिनिबृत नाम-रूप का प्रत्यय होती है । विपाकसस्कन्ध विपाकवश सहजात रूप के 
अन्योन्य-प्रत्यय हैं । 

३, पूर्वजात काय का पश्चाज्जात चित्त-चैतसिक धमे पश्चाज्जात-प्रत्यय हैं । 

४. पूर्वजात "वश रूप नाम का प्रत्यय होता है | यथा-चक्तुवस्त चक्तुर्विज्ञान-धाठ का | 

५, आलंत्रन° और उपनिश्रय° दश प्रज्ञत्-नामरूप नाम के प्रत्यय होते हैं । 

६. अधिपति”, सहजात", अन्योन्य”, निश्रय*, आह्वार”, इन्द्रियः, विप्रयुक्त*, 
ग्रस्त, अवगत”, वश नाम-रूप नाम के प्रत्यय होते हैं। 


हेतु 


१. कारण-हेतु- कोई धर्म अपना कारण-हेतु नहीं दै । सब धर्म स्वतः से अन्य सब 
संस्कृत धर्मों के कारण-हेतु हैं, क्योकि उत्पत्तिमान्‌ धर्मों के उत्पाद के प्रति प्रत्येक धर्म का 
श्रविभभाव से अवस्थान होता है । यह नहीं है कि उन सबका कारकमाव दै । इस लक्षण से 
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यह परिणाम निकलता है कि सहभू-देत आदि धर्म भी कारण-हेत हैं | अन्य हेतु कारण-हेत के 
श्रन्तगंत है । जिस हेतु का कोई विशेष नाम नहीं है, जो बिना किसी विशेषण के कारणमात्र 
है, वद कारण-हेतु है। एक विशेष नाम के योग से यह वह नाम पाता है, जो सब हेतुश्रों के 
उपयुक्त दै । 

कारण-हेतु का निर्देश हमने किया है । वह सामान्य निर्देश है, और उसमें प्रधान 
कारण-हेतु तथा अप्रधान कारण-हेठ दोनों संग्रहीत हं | प्रधान कारण-हेतु जनक है । इस श्रर्थ 
में चक्षु और रूप चछुर्विज्ञान के कारण-हेत हैं, यथा--आहार शरीर का कारण-देत है 
बीजादि श्र॑कुरादि के कारण-हेत हैं । 

निर्वाण भी कारण-हेतु हो सकता है | एक मनोविज्ञान उत्पन्न होता है, निर्वाण उसका 
श्रालँबन है, पश्चात्‌ इस मनोविज्ञान से एक चक्तुविज्ञान उत्पन्न होता है, अतः चल्ुविंश्ञान के 
प्रति निर्वाण का परम्परया सामथ्य है । 

२, सहभू-देतु--जो धर्म परस्पर पुरुषकार-फल [ २1५८ ] ह, वे सहमृ-देठ कहलाते 
हैं। यह नहीं कहते कि सब सहभू-धर्म सहभूहेतु हैं । यथा--नीलादि भौतिक रूप महामूतों का 
सहभू है, किन्तु यह उनका सद्दभू-हेतु नहीं है | 

यथा--महाभूत अन्योन्य के सहभूदेतु हैं, यथा--चित्त और चित्तानुवती, यथा-« 
जाति आदि लक्षण और वह धम जो उनका लक्ष्य है । 

सब संस्कृत धर्म यथायोग सहभू-देतु हें । जिन धर्मों का अन्योन्यफलत्व है, उन्हीं का 
सहभूरेतुत्व है । सब संस्कृत धर्म ओर उसके लक्षण एक दूसरे के सहभू-हेत हँ, किन्तु एक धमं 
अन्य धर्म के लक्षणों का सहभू-हेठ नहीं है । 

पूर्वं लक्षण सावशेष है | एक धर्म अपने अनुलक्षणों का सहभू-हेतु है, किन्तु इसका 
उनके साथ अन्योन्य-फल-संबन्ध नहीं है, क्योंकि अनुलक्षण अपने धर्म के सहभू-ेतु नहीं हँ । 

चित्तानुपरिवर्ती कौन हैं ? सब्र चित्त-संप्रयुक्त धर्म, ध्यान-संवर और अ्रनात्चव-संवर, 
इन सबके और चित्त के जात्यादिलक्षण चित्तानुपरिवर्ती हैं । 

अनुवर्ती चित्त से कालतः संप्रयुक्त हैं, चित्त के साथ इनका एकोत्पाद, एक स्थिति, 
एक निरोध है, यह और चित्त एक अध्व में पतित हैं। अनुवर्ती के उत्पाद, स्थिति, और 
निरोध का काल वही है, जो चित्त का है । किन्तु उनकी उत्पत्ति प्रथक्‌ है । 

अनुवर्ती चित्त से फलादितः संप्रयुक्त हँ । यहाँ फल पुरुषकार-फल और विसंयोग-फल 
है | “आदि? से विपाक-फल और निष्यन्द-फल का ग्रहण होता है । एक फल, एक विपाक, 
एक निष्यन्द से वह चित्त का अ्रनुपरिवर्तन करते हैं । 

अनुवर्ती चित्त से शुभादितः संप्रयुक्त है। जिस चित्त का वह अनुपरिवर्तन करते हैँ 
उसी के सदश कुशल, अकुशल, श्रव्याक्ृत होते हैं । 

सर्वौल्पचित्त ५८ धर्मों का सहमूदेतु है, अर्थात्‌--१. दश महाभूमिक और प्रत्येक के 
चर चार लक्षण, २. चार खलक्षण और चार अनुलक्षण । 
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यदि इन ५८ धर्मों में से चित्त के चार अनुलक्षणों को वर्जित कर दें, जिनका 
इस चित्त में कोई व्यापार नहीं है, तो ५४ धर्म शेष रहते हैं, जो उक्त चित्त के सहभू- 
हेतु होते हैँ | 

प्रत्येक धर्म जो सहभूदेतु से हेतु दै, सहभू दै । किन्तु ऐसे सहभू हैं, जो सहमू- 
हेतु नहीं हँ । 

१. मूल धर्म के अनुलक्षण इस धर्म के सहमू-हेतु नहीं हैं | 

२, यद अनुलक्षण श्रन्योन्य के सदभू-हेतु नहीं हैं। 

३. चित्तानुपरिवर्ती के अनुलक्षण चित्त के सहभू-देतु नहीं हैं । 

४, यह अन्योन्य के सह्घभू-हेतु नहीं हैं । 

५, नीलादि भौतिक रूप जो सप्रतित्र और सहज हैं, अन्योन्य के सदभूददेतु नहीं हैं | 

६. अप्रतिघ और सहज उपादाय रूप का एक भाग परस्पर सहमूडेत नहीं है | दो 
संवरो को वर्जित करना चाहिये। 

७. सर्व उपादाय-रूप यद्यपि भूतो के साथ उत्पन्न हुआ दो, भूतो का सहमू-हेतु 
नहीं है। 

८. प्रसिमान्‌ धर्म के साथ सहोत्याद होने पर भी सहज प्राप्ति उसका सहभू-डेतु 
नहीं होती । 

यह आठ प्रकार के धर्म सहभू हैं, किन्तु सहभू-हेतु नहीं हैं | 

सहमू-देतुत्व॒ पर सौत्रान्तिक सत-सेद--सौत्रान्तिक सहमू-हेतुत्त की आलोचना 
करते हैं। वह कहते हैं कि लोक में कुछ का हेतु-फल-भाव सदा सुव्यवस्थापित हैं, 
हेट फल का पूर्ववर्ती है, इसलिए, बीज अंकुर का हेतु है, अंकुर काण्ड का हेतु 
है,' "इत्यादि | किन्तु सहोत्पन्न अथो में यह न्याय नहीं देखा जाता । अतः आप 
को सिद्ध करना होगा कि सहभू धर्मों का हेट्‌-फल-भाव होता है । सर्वास्तिवादी अपने 
मत के समर्थन में दो दृष्टान्त देते हैं । प्रदीप सप्रम उत्पन्न होता है, आतप में उप्पद्यमान 
अंकुर सच्छाय उत्पन्न होता है | किन्ठ प्रदीप सहोत्पन्न-प्रभा का हेतु है, अंकुर छाया का हेतु 
है। अ्रत; हेट-फल सहोत्पन्न हैं । 

सौत्रान्तिक कहते हैं कि यह दशान्त असिद्ध है। इसका संप्रधारण होना चाहिये 
कि प्रदीप सहोसन्न प्रभा का हेतु है, अथवा जैसा कि हमारा मत है, वर्तिस्नेहादिक पूर्वोत्पन्न 
हेतु-प्रयय-सामग्री सप्रभ प्रदीप की उत्पत्ति में हेतु है, यथा--पूर्वोत्पन्न हेतु-सामग्री ( बीज आत- 
पादि ) अंकुर और छाया की उत्पत्ति में, सच्छाय अंकुर की उत्पत्ति में हेतु है। 

सर्वास्तिवादी--देतु-फल-भाव इस प्रकार व्यवस्थापित होता है । हेतु का भाव होने पर 
फल का भाव होता है । हेतु का अभाव होने पर फल का अभाव होता है | देतुविद्‌ का 
लक्षण सुष्ठु है । जब “क” के भाव-अमाव से 'ख? का भाव-अभाव नियमतः होता है, तब क' 
हेतु है, “ल? देतुमान्‌ है । इस प्रकार यदि हम सहभूधर्म और सहमदेदु-धर्म का संप्रधारण 
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करते हैं, तो हम देखते हैँ कि एक का भाव होने पर सबका भाव होता है, और एकका 
श्रभाव होने पर सबका श्रभाव होता है। श्रतः उनका परस्पर हेतु-फल-भाव युक्त दै । 

सौत्रान्तिक--हम मानते हैं. कि सहोत्पन्न धर्मों में एक धर्म दूसरे धर्म का देतु हो 
सकता दै | चक्षुरिन्द्रिय चक्षुर्विशान की उत्पत्ति में हेतु है, किन्तु सह्ोसन्न धर्म परस्पर हेतु 
ओर फल कैसे होंगे ! 

सर्वीस्तिवादी--हमने जो हेतु-फल-भाव का निर्देश किया है, उससे अन्योन्य ेवु-फल- 
भाव व्यवस्थापित होता है। जब चित्त का भाव होता है, तत्र चैत्तों का भाव होता दै 
और श्रन्योन्य । 

सौत्रान्तिक--किन्तु उस अवस्था में सर्वास्तिवादी को अपने सिद्धान्त को बदलना हांगा । 

वास्तव में उन्होंने उपादाय-रूप के अन्योन्य हेतु-फल-भाव का निषेध किया है, यद्यपि रूप का 

रस के बिना श्रस्तित्व नहीं होता । उन्होंने उपादाय-रूप और मद्दाभूतों के अनुलक्षण और चित्त 
के अन्योन्य हेतु-फल-भाव का प्रतिषेध किया है । 

सर्वास्तिवादी--यथा त्रिदएड का श्रन्योन्य-वल से अवस्थान होता दै, उसी प्रकार 
सहभू चित्त-चेत्तादि का देतु-फल-माव सिद्ध है । 

सौत्रान्तिक--इस नये दृष्टान्त की मीमांसा होनी चाहिये | प्रश्‍न है कि क्या त्रिदण्ड 
का अवस्थान सहोत्पन्न तीन दरडों के बल से होता है, अथवा क्या जिस प्रकार पूर्व सामग्रीवश 
उनका सहभाव होता है, उसी प्रकार पश्चात्‌ श्रन्योन्याश्रित का उत्पाद नहीं होता ? पुनः 
झन्योन्य बल के अतिरिक्त अन्य किचित्‌ भी यहाँ होता है--सूत्रक, शंकुक, धारिका प्रथिवी | 

किन्तु सर्वास्तिवाद का कहना है कि सहभू के हेतु से अन्य हेतु भी होते है, अर्थात्‌ 
एभाग-हेठु, सर्वत्रग-हेतु, विपाक-देतु जो सूत्रकादि स्थानीय हैं | अतः सहभू-हेत सिद्ध है । 

३, समागःहेतु- सद्दश धर्म सभाग-हेतु है | सभाग समाग के सभाग-हेतु हैं | पाँच 
कुशल-स्कन्ध पाँच कुशल-स्कम्ध के सभाग-हेतु हैं । 

एक निकाय-समाग में प्रथम गर्भावस्था दश अवस्थाओं का समाग-हेतु है | प्रत्येक 
अवस्था का पूर्व क्षण इस अवस्था के श्रपर कणों का सभाग-हेदु है । समानजातीय श्रनन्तर 
निकाय-समाग में पूर्वजन्म की प्रत्येक दश श्रवस्थाओं का समाग-हेठु है ! यव, ब्रीहि, आदि 
बाह्य अर्थौ का भी ऐसा ही है । समाग-हेतुत्व स्वसन्तान में ही होता है | यव का समभाग-हेतु 
है, शालि का नहीं । 

सब समाग-घर्म समाग-घर्मो के समाग-ेतु नहीं हैं | वे सभाग-धर्म सभाग-ेतु हैँ, बो 
स्वनिकाय और स्वममि के हैं । स्वभूमि का नियम केबल सास्र धर्मों के लिए, है, श्रनाखव- 
धर्मो के लिए नहीं है । धर्म पाँच निकायों में विभक्त हैं; यथा--वह चार सत्यों में से एक 
एक के दर्शन से हेय हैं, या भावना-हेय हें । धर्मों की नौ मूमियां हैँ, वे काम-धातु के है। 
चार थ्यानों में से किसी एक के हैं, या चार ञ्रारूप्यों में से किसी एक के ह । दुःख-दशन 
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हैय-धर्म दुःख धर्म का समाग-हेतु है । अन्य चार निकायों के धर्मों का नहीं दै | दुःख" धमों 
में जो काम-धात का है, वह काम-धातु के धर्म का सभाग-द्देतु दै**'एवमादि । 

वस्तुतः केवल वह धम समाग-ढेतु हैं, जो अग्रज हैं | पूर्वोत्पन्न ( अ्रग्नज ) अतीत 
पश्चात्‌ उत्पन्न अतीत सभाग-धर्म का सभाग-हेतु है । पूर्वोत्पन्न, मरत्युत्पन्न, पश्चात्‌ उत्पन्न, 
सभाग-घर्म सभाग-हेतु है । श्रग्रज -ग्रतीत-प्रत्युसन्न, पश्चात्‌-उत्पन्न अनागत सभाग-धमों 
का समाग-हेतु हे । किन्तु अनागत-धर्म समाग-हेतु नहीं है । इस विषय में ऐकमत्य 
नहीं है। 

हम ऊपर कह चुके हँ कि स्वभूमि का नियम अनास्ववधर्मों के लिए, नहीं है । नव- 
भूमिक माग ग्रन्योर्य का समाग-हेतु है | मार्ग इस अर्थ में नवभूमिक हैं कि योगी समापत्ति की 
इन नो अरवस्थाओं में --अनागम्य, ध्यानान्तर, चार मूल ध्यान, प्रथम तीन अधर रूप्य में 
विहार कर मार्ग की भावना कर सकता है । तल्प-भूमि-केद में मार्ग-धर्म मार्ग-धर्म में सभाग- 
हेतु हैं। वस्तुतः इन मूमियों में मार्ग आगन्तुक सा है, यह मूमियों के धातुओं में पतित 
नहीं है | 

कामावचर, रूपावचर, आरूप्यावचर तृष्णा मार्ग को स्वीकृत नहीं करती । चाह जिस 
भूमि का संनिश्रय लेकर योगी मार्ग की भावना करता हो, मार्ग समानजातीय रहता है, अतः 
मार्ग मार्ग का सभाग-देत है । 

सव मार्ग सर्व मार्ग का समाग-हेतु नहीं होता । जिस भूमि में इसकी भावना होती 
है, उसका संप्रधारण नहीं करना है किन्तु मार्ग के ्वलक्षणों का विचार करना है । मार्ग सम 
या विशिष्ट मार्ग का समाग-हेतु है, न्यून मार्ग का नहीं, क्योंकि मार्ग सदा प्रयोगज है । 

तीत या प्रत्युत्पन्न दुःखे-धर्म” उसी ( प्रथम क्षण ) प्रकार की अनागत क्षान्ति का 

समाग-हतु होता है, तब कार्यमार्ग कारणमार्ग के सम होता है । यह चान्ति द्वितीय क्षण का 
समाग-हेतु होती है, तब कार्यमागं कारणमार्ग से विशिष्ट होता है, एवमादि यावत्‌ अनुत्पाद- 
ज्ञान, जो अपना विशिष्ट न होने से केवल सम मार्ग का समाग-हेतु हो सकता है | प्रयोगज 
लौकिक धर्म सम या विशिष्ट धर्मों के सभाग-हेत॒ हैं, हीन धर्मों के नहीं। प्रायोगिक धर्म 
्रुतमय, चिन्तामय, भावनामय हैं। ये उपपत्तिप्रति-लंभिक धर्मों के प्रतिपक्ष हैं | प्रायोगिक 
होने से ये हीन के सभाग-इठु नहीं होते । कामावचर श्रुतमय धर्म कामावचर श्रुतमय और 
चिन्तामय धर्मों के सभाग-हेतु हैं, भावनामय धर्मों के नहीं, क्योंकि काम-धाठु में भावनामय का 
अमाव होता है, क्योंकि कोई भी धर्म स्रधाठु के धर्मों का ही समाग-हेतु होता है । रूपावचर- 
भुतमयघमे रूपावचर-श्रुतमय़ और भावनामय धर्मों के समाग-हेद हैं, चिन्तामय धर्मो के नहीं 
क्योंकि इस घाट में जज चिन्तन आरंभ करते हैं, तब समाधि उपस्थित होती दै । रूपावचर- 
भावनामय धर्म रूपावचर भावनामय घमो के सभाग-हेतु हैं, रूपावचर श्रुतमय धर्मो के नहीं; 
क्योंकि यह हीन हैं, एवमादि | 

४. संप्रयुक्तक-हेतु--केवल चित्त और चैत्त जिनका अभिन्न ग्रा>.य है,संप्रयुक्तक-हेत॒ हैं । 
भिन्न कालन, भिन्न सन्तानज चित्त-चैत संमयुक्तक-हे€ नहीं हैं | यथा--चक्तुरिन्द्रिय का एक 
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चण एक चल्ुविंशान तथा विशान-संप्रयुक्त वेदना और अन्य चैत्तों का आश्रय है। जो 
संप्रयुक्तकदेतु हैं, वह सहमभू-देत भी है। इन दो हेतुशरों में क्या भेद हैं! धर्म सहभूदेतु 
कहलाते हैं, क्योंकि वे श्रन्योन्य-फल हैं | यथा--सहसार्थिकों का मार्ग-प्रयाण परस्पर बल से 
होता है, इसी प्रकार चित्त चैत्त का फल है, चैत्त चित्त का फल है। धर्म संप्रयुक्तक-हेतु 
कहलाते हैं, क्योंकि उनकी सम-प्रबृत्ति होती है; श्रर्थात्‌ उनमें पूर्वनिर्दिष्ट पाँच समता-श्राश्रय 
आलंबन, आकार, काल, द्रव्य-समता--होती हैं । सहसार्थिकों की यात्रा अन्योन्य बल से होती 
है, पुनः उनकी सम-ग्रजपानादिपरिमोग-क्रिया होती है । इसी प्रकार चित्त और चैत्त के 
अभिन्न आथय, अभिः. श्राकारादि होते हैं। यदि पाँच समताओं में से किसी एक का भी 
अभाव हो, तो उनकी समप्रवृत्ति नहीं होती और वह संप्रयुक्त नहीं होते । 


५, सर्वेत्रग-देतु--ग्यारह अनुशय “सर्वत्र कहे. गए, हैं, क्योंकि ये अपने धातु को 
साकल्यतः आलंबन बनाते है | इसका यह अ्रथें नहीं है कि सर्वत्रग युगपत्‌ सकल खधातु 
को आलंबन बनाते हैं, किन्तु पंच-प्रकार ( निकाय ) का धातु इनका आलंबन होता है । ये 
ग्यारह अनुशय इस प्रकार हैं !- ढुःखदशनप्रहेय पांच दृष्टियां, समुदयदशंन-प्रदेय मिथ्या' 
इष्टि, दुश्ख-समुद्यप्रदेय अविद्या-द्वय | 

पूर्व सर्वत्रग खभूमिक पश्चिम क्लिष्ट धर्मों के सर्वत्रग-हेतु हैं | सवंग क्लिष्ट धर्म के ही 
सामान्य कारण हैं। ये निकायान्तरीय क्लिष्ट धर्मों के भी हेतु हैं | इनके प्रभाव से अन्य निकायों 
में उत्पन्न केश सपरिवार उत्पन्न होते हैं। श्रतः सभाग-हेतु से एथक्‌ इनकी व्यवस्था होती 
है। सबंत्रग सर्व-क्नेश निकायों को प्राप्त होते हैं, सर्वभाक्‌ होते हैं, सबको आलंबन 
बनाते हैं । 

यह हेतु सभाग-हेतु से अधिक व्यापक है, क्योकि यह खनिकाय में सीमित 
नहीं है । 

६, विपाक-देतु--अ्रकुशल-धर्म ओर कुशलसासव-धर्म विपाक-देतु हैं| ये केवल 
विपाक तु हैं, क्योकि इनकी विपक्ति की प्रकृति है । अव्याकृत घमों में स्वशक्ति का श्रमाव 
होता दे । वे दुबल हैं, अतः वे विपाक हेतु नहीं हैं। अनाखव धर्मों में सहकारि-कारण नहीं 
होता । वह तृष्णा से अभिष्यन्दित नहीं दै, अतः वह विपाक-हेतु नहीं है, यया--सारबीन 
जल से अमिष्यन्दित न होने पर अंकुर की अभिनिद्वेति नहीं करते । पुन अनाद्वव धर्म किसी 
घात में प्रतिसंयुक्त नहों हैं। जो धर्म अव्याकृत और नातव नहीं हैं, वे उभय प्रकार से 
अर्थात्‌ स्ववल अर्थात्‌ तृष्णाभिष्यन्द से अन्वित होते हैं, और विपाक को निर्वृत करते हैं, 
यथा--श्रमिष्यन्दित सार-बीज | 


“विपाक? का अर्थ है (विसदश पाक? | केवल विपाक-हेतु एक विसदृश पाक ही प्रदान 
करता दे | सहभ, संप्रयुक्तक, सभाग, सवंत्रग देतु के पाक सहश ही होते हैं। कारण-हेतु का 
फल्न सदश या विसहश होता है । केवज्ञ विपक-हेतु नित्य विसद्श-फन्न देता दे, क्योकि विपाक 
हेतु कमी अव्याकृत नदीं होता, ओर उठा फञ्च सदा अन्याकृत होता दै । 


वैभाषिक-नय ३६५ 


वस्तुतः कर्म दो प्रकार के होते हैँ--एक जिनका फल विचित्र है, दूसरे जिनका फल 
श्रविचित्र है, बाह्य बीजवत्‌ । 

एकाध्विक कर्म का विपाक प्रैयध्विक होता है, किन्तु विपर्यय नहीं होता; क्योंकि फल 
हेतु से श्रति न्यून नहीं होता | एकच्षणिक-कम का विपाक बहुक्षणिक हो सकता है, किन्तु 
उसी कारण से विपर्यय ठीक नहीं है । कर्म के साथ विपाक विपच्यमान नहीं होता, क्योंकि 
चिस क्षण में कम का अनुष्ठान होता है, उस क्षण में विपाक-फल का श्रास्वादन नहीं होता । 
कर्म के अनन्तर भी विपाक नहीं होता, क्योंकि समनन्तर क्षण समनन्तर-प्रत्यय से श्राकृष्ट होता 
है | वस्तुतः विपाक-हेतु अपने फल के लिए प्रवादापेच है | 

सर्वत्रग-हेतु और समाग-हेठ दो श्रध्व के होते हैं | शेष तीन हेतु त्र्यध्वक हं | अतीत 
प्रत्युपन्न घमं सर्वत्रग सभाग-हेतु हो सकते हैं। श्रतीत, प्रत्युत्पन्न और अनागत धर्म संप्रयुक्तक, 
महभू और विपाक-हेतु हो सकते हैं । सर्वीध्वग संस्कृत-धर्म कारण-हेतु हैं । असंस्कृत-घमं अध्व- 
विनिमुक्त हैं। 
फ 

वह कौन फल हैं, जिनके ये पूर्वोक्त देतु हैं १ किन फलों के कारण ये हेतु श्रच्थ।रित 
होते हैं ! 

संस्कृत और विसंयोग फल हैँ | विसंयोग-फल निर्वाण है । यह एक संस्कृत है। यह 
श्रहेतुक है | इसका फल नहीं है, किन्तु यह कारण-हेतु है, और फल है । सर्वास्तिवादी कहते 
हें कि केवल संस्कृत के हेतु-फल होते हैं, अरस्कृत के हेतु ओर फल नहीं होते. क्योकि 
घडविध देतु और पंचविध फ्त असंस्कृत के लिए असंभव दै । यदि ऐसा है तो विसंयोग फल 
कैसे है ! यह किसका फल है ! यह मार्ग का फल दै, क्योंकि इसकी प्राप्ति मार्ग-अल से होती 
है। दूसरे शब्दों में योगी मार्ग से विसंयोग की प्राप्ति का प्रतिलाभ करते हैं, अतः विसंयोग 
का प्रतिलाभ, उसकी प्राप्ति मार्ग का फल हे | विसंयोग स्वयं फल नहीं है, क्योंकि मार्ग का 
सामर्थ्य विसंयोग की प्राप्ति के प्रति है । विसंथोग के प्रति उसका असामर्थ्य है । 

हेतु के आधार पर फूल-निइति की व्यवस्था--अन दम बताते हैँ कि किस प्रकार के 
देतु से किस प्रकार का फल निवृत होता है। 

विपाक विपाक-देठ का फल है। विपाक कुशल या अकुशल साखव धर्मों से उत्पादित 
होता दै । देतु कुशल या अकुशल है, किन्तु फल सदा अव्याकृत दै, क्योंकि यह फल स्वहेतु 
से मित्र है, ओर “पाक? है; इसलिए, इसे “विपाक? कहते हैं | 

भाजन-लोक सत्व-समुदाय के कुशल-अ्रकुशल कर्मा से जनित हे । यह अव्याङ्कत है, 
किन्तु यह विपाक नहीं है, क्योंकि विपाक एक सत्व-संख्यात धर्म है । अतः यह कारणदेतुभूत 
कर्मों का अधिपति-फल्न दै । कारण देत से अधिपति-फल निदंत दोता है । 

किन्तु यह कहा जायगा कि अनावरण-भावमात्रावस्थान ही कारण-देत है | इसको 
(अधिपतिः कैसे मान सकते हैं ! कारण-देतु या तो “उपैबक' है, उस श्रतरस्या में इसे अधि- 
पति अवधारण करते हैं; क्योंकि इसका अनावरणमात्र है । अथवा यह “कारक? है, और 
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इसे अधिपति मानते हैँ, क्योंकि इसका प्रधानभाव, जनकभाव और अंगीमाव है, यथा--दश 
आयतन ( रूपादि और चन्ञुरादि ) पंच विज्ञानकाय की उत्पत्ति में अधिपति है, और सों के 
समुदित कमै का भाजन-लोक के प्रति अंगीमाव है । त्र का चक्षुर्विशान की उत्पत्ति में पार॑- 
पर्येण श्राधिपत्य है, क्योकि सुनकर द्रष्टुकामता की उत्पत्ति होती है,'**एवमादि । 

निष्यन्दु सभाग आर सर्वत्रग-हेतु का फल है, क्योंकि इन दो हेतुओं का फल सहेत 
के सदृश है | अतः इन दो देतशों से निष्यन्द-फल निवृत होता है | 

एरुषकार ( पौरुष-फल ) सहभू-हेतु और संप्रयुक्तक-हेतु का फल है | पुरुषकार पुरुष- 
भाव से व्यतिरिक्त नहीं है, क्योंकि कर्म कर्मवान्‌ से अन्य नहीं है । 

जिस धर्म का जो कारित्र है, वह उसका पुरुधकार कहलाता है, क्योंकि वह पुरुषकार 
के सहश है | एक मत के अनुसार विपाक-हेतु को छोड़कर अन्य देठं का भी यही फल होता 
है । वस्तुतः यह फल सहदोत्पन्न है, या समनन्तरोत्पन्न है; किन्तु विपाक-फल ऐसा नहीं है। 
अन्य आचायों के अनुसार विपाक-हेतु का एक विप्रकृष्ट पुरुषकार-फल मी होता है । 


अब भिन फलों के लक्षण का विचार करते हैं । 


विपाक एक अव्याकृत धर्म है । यह सत्वाख्य है । यह उत्तरकाल भें व्याकृत से उतपन्न 
होता है । अकुशल और कुशल सातव कर्म से उत्तरकाल में युगपत्‌ या अनन्तर नहीं | जो 
होता है, वह विपाक-फल है | विपाक-फल स्वकीय है, जिस कर्म की निष्पत्ति मैंने की है, उसके 
विपाक-फल का भोग दूसरा नहीं करता । 


देतुसहशन्फल निष्यन्द कहलाता है | सभाग-हेठु और 'सर्वत्रग-हेतु यह हेतु-द्वय 
निष्यन्द-फल प्रदान करते हैं । सवंत्रंग-हेतु का फल १. भूमितः सदा हेतु “सदश है, २. क्लिश्तया 
हेतु-सद्दश है, किन्तु प्रकार; उसका हेतु से सादृश्य नहीं है । प्रकार ( निकाय ) से श्रभिप्राय 
प्रहाण-प्रकार से है :--दुःखादिसत्यदर्शन प्रहातव्य । किन्तु जिसका प्रकारत$ भी सादृश्य होता 
है, वह स्वंत्रग-हेतु सभाग-हेतु भी अभ्युपगत होता है । अतएव चार कोटि है :-- 

१. असवंत्रणग सभाग-हेतु--यथा रागादिक स्वनैकायिक क्घेश का सभाग-हेत है। 
स्वत्रग-द्देतु नहीं है । 

२. अन्य नैकायिक सर्वत्रग-हेतु--सवंत्रग क्वेश अन्य नैकायिक क्लेश का सर्वत्रग-हेतु 
है, सभाग-हेतु नहीं दै | 

३. एक नैकायिक सर्वत्रग-देतु--सवंत्रग क्लेश एक नैकायिक जश का समागहेत 
शर सवेत्रग-हेतु दै । 

४. इन आकारों को वरजितकर अन्य धमं न सभाग-हेठु हैं और न सर्वत्रग-हेठ । 

घिसंयोग” या विसंयोग-फल क्षय ( निरोध) है, जो प्रज्ञा से प्रतिलब् होता दै 
अत; विसंयोग प्रतिसंख्या-निरोध है । 

जिस धर्म के बल से जो उत्पन होता है, वह घर्म उसका पुरुषकार-फल है । यह धर्म 
संस्कृत दै । दृशन्त--उपरिभूमिक समाधि अघर-भूमिक तत्प्रयोग चित्त का पुरुपकार-फल दै । 
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प्रतिसंख्या को पुरुषकार-फल अवधारित करते हैँ, किन्ठु इस फल के लक्षण 
निरोध में नहीं घटते, क्योंकि नित्य होने से वह उत्पन्न नहीं होता | 
श्रतः हम कहते हें कि यह उस धर्म का पुरुपकार-फल है, जिसके बज्ञ से प्रतिसंख्या 
प्राप्त होती है । 

पूर्वोपन्न से अन्य सर्व संस्कृत धर्म संस्कृत धर्मों का अधिपति-फल है । 

कर्ता का पुरुषकार-फल है | अधिपति-फल कर्ता और श्रकर्ता दोनों का है । यह दोनों 
में विशेष है | यथा--शिल्पकारक शिल्पी का पुरुषकार' शौर अधिपति” है । ग्रशिल्पी का यह्‌ 
केवल श्रधिपति-फल है 

पाँच हेतु वर्तमान अवस्था में फल-प्रहण करते हैं | दो वर्तमान अवस्था में फल-प्रदान 
करते हैं | दो वर्तमान और अतीत प्रदान करते हैं | एक श्रतीत प्रदान करता है | एक धर्म फल 
का प्रतिग्रहण करता दै,जच्च यह बीजभाव को उपगत होता है | एक धर्म फल का दान उस काल 
में करता है, जब वह इस फल को उत्पन्न होने का सामर्थ्य प्रदान करता है, ्रर्थात्‌ जिस क्षण 
में उत्पादामिमुख अनागत फल को यह धर्म वह बल देता है, जिससे वह वतमानावस्था में प्रवेश 
करता है । 

पाँच हेतु वर्तमान होकर अपने फल का प्रतिग्रहण करते हैं | कारण-हेतु का उल्लेख 
नहीं है, क्योंकि यह हेतु अवश्यमेव सफल नहीं है । दो हेतु वर्तमान होकर अपना फल प्रदान 
करते हैं | वर्तमान सहभू-हेतु और संप्रयुक्तक ही फल प्रदान करते हें । वस्तुतः यह दो हेतु एक 
काल में फल का प्रतिग्रहण और दान करते हे | 

दो हेतु--सभाग और स६त्रग--वर्तमान और श्रतीत अवस्था में फल-प्रदान करते हैं | 
वर्तमानावस्था में वह कैसे निष्यन्द-फन्ञ प्रदान करते हैं ? हम ऊपर कह चुके हैं कि यह हेत 
अपने फल से पूर्व होते हं । ऐसा इसलिए कहते हैं, क्योंकि वह फल का समनन्तर निर्वन 
करते हँ । जब उनके फल की निव्रति होती है, तत्र वह ्रभ्यतीत होते हे। वह पूव ही फल- 
प्रदान कर चुके हैं । वह पुनः उसी फल को नहीं देते। हम पाँच फलों का विचार कर चुके हैं | 

पाश्चात्य आचायों के अन्य चार फल - पाश्चात्य आचार्यं कहते हृ कि पर्दोक्त पांच फलों 
से भिन्न चार फल हैं। 

१, परतिष्टा-फल्--जलमण्डल वायुमण्डल का प्रतिष्ठा-फल है । और एवमादि यावत्‌ 
औषधिप्रभति महा एथिवी का प्रतिष्ठा-फल है । 


२, प्रयोग-फल्च--अ्रनुत्पादशानादि अशुभादि का प्रयोग-फल है। 
३, सामग्री-फत्न--चचुर्विज्ञान चल्नु, रूप, आलोक और मनस्कार का सामग्री-फल है । 


४, सावना-फल--निर्माण चित्त ध्यान का भावना-फल है। सवीस्तवादी के अनुसार 
इन चारों फलों में से प्रथम अधिपति-फल में अन्तर्भूत है । अन्य तीन पुरुषकार-फल में 
संग्रहीत हैं | 


३६८ बीढ-धर्म-दुशंन 


लोक-घातु 

लोक-घातु तीन इ--कामधातु, रूपधातु और श्रारूप्यधातु । 

कामधातु का श्रं काम-संप्रयुक्त-धातु दै । कामधातु फे अन्तर्गत चार गति साकल्येन है 
देवगति का एक प्रदेश है, और भाजनलोक है । भाजनलोक में सत्व निवास करते है | 

चार गति ये हैं-नरक, प्रेत, तिर्यक और मनुष्य | बुद्धघोष के अनुसार श्रसुर-काय 
भी एक गति है । नरक ( निरय ), प्रेत, और तिर्यक अ्पाय-भूमि है । कामघाठ में छः देव 
निकाय हृ | मनुष्य और छुः देवनिकाय काम-सुगाति-भूमि हैं । 

छुः देवनिकाय इस प्रकार हैं :--चाठुमंहाराजिक, त्रयरिश, याम, दुषित, निर्माणरति, 
आर परनिर्मितवशवर्ती नरक-द्वीप भेद से कामधात में बीस स्थान हैं ;-श्राठ नरक, चार द्वीप 
छुः देवनिकाय, प्रेत, श्रौर तियंक | 
आठ नरक ये हैं :--संजीव, काल-सूत्र, संघात, रौरव, महारौरव+ तपन, प्रतापन, 
अवीचि । 

चार द्वीप ये हें $--जम्बु, पूर्व-विदेह, अवरगोदानीय, और उत्तरकुद । रत श्रवीचि से 
परनिर्मितवशवती तक बीस स्यान होते हं । बुद्धघोष की सूची में नरक-भेद परिगणित न कर 
केवल ग्यारह प्रदेश है| 

कामधात से ऊर्ध्व रूपधातु के सोलह स्यान हैं| इस धातु में चार ध्यान ह । स्थविर 
वादियों के श्रनुसार चार या पाँच ध्यान होते हं । चतुर्थ से अन्यत्र प्रत्येक ध्यानलोक त्रिभूमिक 
है। चतुर्थ ध्यान अ्रष्टमूमिक दै । रूपघात में रूप है, किन्तु यह धातुकाय से वियुक्त है। 
आरूप्यधातु में स्थान नहीं है | वस्तुतः अश्पी धर्म अदेशस्थ हँ, किन्तु उपपत्तिवश यह 
चतुर्विध है आकाशानन्त्यायतन, विश्चानानन्त्यातन, आकिंचन्यायतन, नैवसंज्ञानासंज्ञायतन 
( मवाग्र )। उपपत्ति से कर्म-निइंत जन्मान्तर की स्रन्ध-प्रदृत्ति समभना चाहिये। एक ही 
क्रम से इन विविध श्रायतनों का लाभ नहीं होता। यदद श्रायतन एक दूसरे से ऊध्व है 
किन्तु इनमें देशकृत उत्तर और श्रधर भाव नहीं हैं | जिस स्थान में समापत्ति से समन्वागत 
आभय फा मरण होता है, उस स्थान में उक्त उपपत्ति की प्रबृत्ति होती दै । 

अभिधर्मकोशा में इन विविध भूमियों का सविस्तर वर्णंन है | हम यह वर्णन न देंगे,किन्तु 
हमको यह ध्यान में रखना चाहिये कि प्रतीत्य-समुत्पाद का सब लोकों पर प्रभाव है । सब गतियाँ 
कर्मवश होती हैं | जिस प्रकार बीज से श्रंकुर और पत्र होते हें, उसी प्रकार क्लेशवश कर्म और 
वस्तु होते हैं | भवचक्र अनादि दै । लोकों का विवतंन-संवर्तन होता रहता है । जब सत्वो 
के सामुदायिक कमे क्षीण होते हैं, तन भाजनलोक का क्षय होता दै । पुनः जब आक्षेपक 
कर्मवश अनागत माजनलोक के प्रथम निमित्त प्रादुर्भूत होते हैं, तब वायु की बुद्धि होती है, 
आर पीछे सव भाजन की उत्पत्ति होती है । 

प्रत्येक कल्प में बुद्ध का प्रादुभौव होता है। उनका उत्पाद सत्वों का निर्वाण में प्रवेश 
कराने के लिए होता है | एक ही समय में दो बुद्ध नहीं उत्पन्न होते | सूत्रवचन है कि यह 
स्थान दै कि लोक में दो तथागत युगपत्‌ हों। एक भगवत्‌ सर्वत्र प्रयुक्त होते दे । जहाँ एक 


क 
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भगवत्‌ सत्वो को विनीत करने में प्रयुक्त नहीं हें, वहाँ अन्य भगवत्‌ प्रयुक्त नहीं होते | कुछ 
निकायों के ्रनुसार डुद्ध युगपत्‌ होते हैं, किन्तु एकत्र नहीं होते, मिन्न लोकधातुश्रं में होते 
हैं| लोक-धातु अनन्त हैं | सर्व लोक-धातु में विचरना कठिन है । अतः अपना कार्य करने के 
लिए भिन्न लोक-धातु्रों में कई तथागत एक साथ हो सकते हैं | 

यहाँ प्रश्न यह है कि संवर्त और बित्रर्त के बीच के काल में क्या होता है ? सवतंनी 
फा यह प्रभाव होता हे कि विनष्ट भाजन का एक भी परमाणु श्रवशिष्ट नहीं रहता । किन्तु 
वैशेषिक कहते हैं कि परमाणु नित्य हैं, ओर इसलिए जब लोक-धातु का नाश होता है, तब 
यह श्रवशिष्ट रहते हें । वास्तव में इनका कहना है कि यदि अन्यथा होता तो स्थूल शरीर की 
उतत्ति ्रहेतुक होती । वसुबन्धु का उत्तर है कि श्रपूर्वं लोक-घातु का बीज वायु है। यह 
वायु श्राधिपत्य विशेष से युक्त होता है । इन विशेषों का प्रभव सत्रों के कर्म से होता है, और 
इस वायु का निमित्त श्रविनष्ट रूपावचर वायु दै । वैशेषिक कहते हैं कि बीज केवल निभित्त- 
कारण हैँ, समबायिकारण नहीं हैँ | उनके अनुसार अंकुर के जनन में इसके अन्यत्र कि यह 
श्रंकुर क॑ परमाशुञ्रों का उपसर्पण करता है, बीज का कुछ भी सामर्थ्यं नहीं है । इसके प्रतिकूल 
बौद्ध हैं कि बीज में ऐसी शक्ति है, जो अंकुर-काण्डादि के स्थूल भावों को उत्पन्न 
करती है | 


अडुशय 

कमे अनुशय वश उपचित होते हैं | अनुशयों के बिना कमे पुनर्भव के अभिनिवत॑न में 
समर्थे नहीं होते । भव का मूल अर्थात्‌ पुनर्मव या कर्मभव का मूल अनुशय दै । अनुशय 
श्रणु हैं | यह श्रनुसक्त होते हैं । क्लेशों के समुदाचार के पूर्वं इनका प्रचार दुविशेय है । अतः 
यह अणु हैं। यह आलंबनतः और संप्रयोगतः अनुशयन करते हैं, अर्यात्‌ प्रतिष्ठा-लाम करते 
हैं, या पुष्टि-लाम करते हैँ । इनका निरन्तर अनुबन्ध होता है, क्योंकि बिना प्रयोग के और 
प्रतिनिवारित होने पर भी इनका पुनः संमुखीमाव होता है । अनुशय इरण करते हैं, अतः 
इन्हें ग्रोध कहते हैं। अनुशय आरिलष्ट करते हैं, अतः इन्हें योग कहते हैं श्रनुशय उप- 
ग्रहण करते हैं, अतः इन्हें उपादान कहते हैं । अनुशयों से चित्त-सन्तति विषयों में रित होती 
है, अतः अनुशय आसव हँ । ये बन्धन हें, संयोजन है | अनुशय छः ह$---राग,प्रतिघ, मान, 
श्रविद्या, दृष्टि और विमति । यह छुः राग-भेद से सात होते हैं । राग दो प्रकार के ईं! 
काम-राग और भव-राग । पाँच रूपी इन्द्रियों के रूपशब्दादि आलंबनों में राग 'काम-राग? 
दै। रूपधात और ्रालप्यधातु के प्रति जो राग होता है, वह भव-राग कहलाता दै, क्योंकि 
इनकी अन्तर्मुखी बृत्ति है। और इस संज्ञा की व्यावृत्ति के लिए भी कि यह दो धातु मोक्ष 
है, इसे भव-राग कहते हैं | इन अनुशयों में से कुछ दर्शन-देय हैं और कुछ भावना-देय । 

चान्ति, ज्ञान तथा वदशेन-दष्टि 
“दान्तिः का अर्थ क्षमण, रुचि है । यह “चान्ति” चान्ति-पारमिता से मित्र है। यह 


सत्य-दर्शन-मार्ग में संणदीत श्रनाखव चान्तियो से संबन्ध रखती है, किन्तु यह साखव, लौकिक है| 
४७ 


३७० यौदध-धस-बुशाज 


“छान्ति’ संज्ञा इसलिए, दै, क्योंकि इस श्रवस्था में अधिमात्र सत्य रुचते हैं । चान्तियों का वर्धन 
धमेस्मृत्युपस्थान से ही होता है, अ्रन्य स्मृत्युपस्थानों से नहीं होता । अ्रधिमात्रक्षान्ति का श्लेष 
अग्रधर्मों से होता है, श्रतः इसका विषय केवल कामाप्त-दुःख है। लौकिक अग्रध्मौ से एक श्रना- 
लव धर्म क्षान्ति की उत्पत्ति होती है । यथार्थ में एक धर्म-शान-क्षान्ति लौकिकाग्रधर्मा के अनन्तर 
होती है | इसका श्रालंबन काम-दुश्ख है । अतः उसे दुःखे धर्मश्ञानक्षान्तिः कहते हैँ | यह वह 
चान्ति है, जो धम-ज्ञान का उत्पाद करती है, जिसका उद्देश्य भर फल धर्म-ज्ञान है, यह चान्ति 
नियाम में अवक्रमण है, क्योंकि यह सम्यक्त्व ग्र्थात्‌ निर्वाण के नियम में अवक्रमण है। 
(नियाम” का अर्थ एकान्तीमाव है ! इसका लाम “अ्रवक्रमण? कहलाता है । इस प्राप्ति के एक बार 
उत्पन्न होने पर योगी आर्य-पुद्गल होता है । उप्पद्यमान श्रवस्था में यह चान्ति एथग्जनत्व का 
व्यावतन करती है । 'दुःखे धर्मज्चानच्चान्ति के अनन्तर ही एक घर्म-शान की उत्पत्ति होती है, 
जिसका श्राल॑त्रन कामास-दुश्ख है। उसे 'दुःखे धर्मज्ञान? कहते हैं | यह ज्ञान श्रनाखव है । 
यथा--कामधातु के दुःख के लिए एक धर्म-शान-क्ञान्ति और एक धर्म-शान की उत्पत्ति होती 
है, उसी प्रकार शेप दुःख के लिए एक झन्वय-क्षान्ति और एक अन्वय-जशान की उत्पत्ति होती 
है । धर्म-ज्ञान नाम का व्यवहार इसलिए है कि प्रथमतः दुःखादि धर्मतस्व का ज्ञान योगी को 
होता है.। श्रन्वय-ज्ञान का व्यवहार इसलिए. है कि धर्म-्ञान इसका हेतु है (तदन्वय-तद्हेतुक) | 
ज्ञान दश हैं ।.किन्तु संक्षेप में ज्ञान दो प्रकार का है---साखव और अनाश्चव । सब ज्ञान 
ज्ञान के इन दो प्रकारो के अन्तर्गत हैं| इन दो ज्ञानों में से पहला “संवत कहलाता है | 
साखव-ज्ञान लोक-संवति-ज्ञान' कहलाता है, क्योंकि प्रायेण यह ज्ञान संवुति-सद्‌-वस्तु 
का आलंब्रन ग्रहण करता है। अनाखव ज्ञान दो प्रकार का है--धमं-ज्ञान और श्रन्वय- 
शान | इन दो ज्ञानों को और पूर्वोक्त ज्ञान को संग्रहीत कर तीन ज्ञान होते हँ--लोक-संबृति- 
ज्ञान, धर्मशान, और अन्वय-ज्ञान । इनमें सांबृत का गोचर सब धमे है, श्रर्थात्‌ सब संस्कृत 
एवं असंस्कृत धर्म संबृति-शान के विषय ह | जो ज्ञान “धर्म? कहलाता है, उसके विषय काम- 
घातु के दुःखादि हैं। धर्म-शान का. गोचर कामधातु का दुःख, दुःख-समुदय, दुःख-निरोध, 
दुश्ख-निरोध-गामिनी प्रतिपत्ति है । ग्रन्वय-ज्ञान का गोचर ऊ भूमियों का दुःखादि है, 
अथौत्‌ रूपधादु और श्ररूपघातु के दुःखादि श्रन्वय-ज्ञान के विषय हैँ । यह दो ज्ञान सत्यभद्‌ 
से चतुर्विध हैं, श्रर्थात्‌ दुःख-ज्ञान, समुदय-शान, निरोध-ज्ञान, मागै-ज्ञान। यह दो ज्ञान जो 
चतुर्विध हैं, क्षय-शान और श्रनुत्पाद-ज्ञान कहलाते हँ । जब योगी अपने से कहता 
है कि मैंने दुःख को भली प्रकार परिज्ञात किया है, समुदय का प्रदाण किया दै, निरोध का 
संमुखीभाव किया है, मार्ग की भावना की है, तब इससे जो ज्ञान, जो दर्शन, जो विद्या, जो 
बोधि, जो प्रज्ञा, जो आलोक, जो विपश्यना उत्पन्न होती है, वह क्षय-जश्ञान कहलाता है । जब 
योगी अपने से कहता है कि मैंने दुःख को भली भाँति परिज्ञात किया है, और अब फिर परिशेय 
नहीं है, इत्यादि, तो जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह श्रनुमाद-शान कहलाता है ( मुलशा्र ) । 
इन ज्ञानों के अतिरिक्त परचित्त-ज्ञान भी है । इस प्रकार दश ज्ञान ये हँ---लोक-संवृति-शान, 
धमे ज्ञान, अन्वय-ज्ञान, परचित्त-ज्ञान, दुश्ल-शान, समुदय-्ञान, निरोध-शान, मार्ग-शान, 
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छृय-शान, अनुलाद-शान | स्वभावतः संवृति-ज्ञान है, क्योंकि यदद परमार्थ-शान नहीं है। 
प्रतिपक्षतः धर्म श्रौर अन्वय-शान है । पहला कामधातु का प्रतिपक्ष है, दूसरा ऊध्वं 
घातुश्रों का प्रतिपक्ष है। आकारतः दुश्ख-्शान श्रौर समुद्य-ज्ञान हैं। इन दो शानों का 
श्रालंबन एक ही ( पंचोपादान-स्कन्ध ) है, किन्तु आकार भिन्न हँ । आकार गोचरतः निरोध- 
शान श्रौर मार्ग-शञान हैं | यह दो ज्ञान आकार ओर आलंत्रनवश व्यवस्थित होते हँ | इनके 
श्राकार और ग्रालंबन दोनों भिन्न हैं | प्रयोगतः परचित्त-ज्ञान दे । छृतकृत्यतः छूय-शान है। 
कृतकृत्य के सन्तान में यद ज्ञान पहले उत्पन होता दै, हेतु विस्तरतः अनुपाद-ज्ञान है, क्योंकि 
सन्न भ्रनाखव-ज्ञान जो क्षयनञ्चान में संग्रहीत हें, इसके देतु हैं । 

ज्ञानमय गुणों में पहले बुद्ध के आवेणिक धर्मों का निर्देश दै । ये बुद्ध के विशेष 
धम हैं । दूसरे अर्हत्‌ होकर भी उनकी प्राप्ति नहीं करते | ये श्रद्ठारद इं:--दश बल, चार 
वैशारद्य, तीन स्मृत्युपस्थान और महाकरुणा । बुद्ध के अन्य धर्म शैक्ष या एथग्नन को सामान्य 
हैं। ये रणा, प्रणिधि-चान, प्रति-संवित्‌, अभिज्ञा आदि हैं । 


षोडश अध्याय 


सौत्रान्तिक-नय 


सौग्रान्तिक आख्या पर विष्यार 


सौत्रान्तिक वे हैं, जो केवल बुद्धधचन को, श्रथीत्‌ सत्रान्तों को प्रमाण मानते हं । 
ये कात्यायनीपुत्रादि शा्रकारों द्वारा रचित अभिधमं के ग्रन्थों की प्रामाणिकता को स्वीकार 
नहीं करते । ये श्रभिघर्मशासत्र को बुद्धोक्त नहीं मानते। अभिधर्मकोश की व्याख्या में कहा है 
[ ४० ११, पंक्ति ३० ]--“ये सूत्रप्रामाणिका न दु शास्त्रप्रामाणिका!??, अर्थात्‌ सौत्रान्तिक 
सूत्र को प्रमाण मानते हैं, शास्त्र को नहीं। आभिधार्मिक कहते हैं कि शास्ता बुद्ध ने धम- 
प्रविचय के लिए ्रभिधर्म का उपदेश किया है। वे प्रश्‍न करते हैं कि यदि शास्र प्रमाण 
नहीं दै, तो त्रिपिटक की व्यवस्था कैसे होगी । सूत्र में त्रिपिटक का पाठ है। अभिधर्म का 
व्याख्यान भगवान्‌ द्वारा प्रकीणं है-( त तु प्रकीणं उक्तो भगबता ) | और जिस प्रकार स्थविर 
घमंत्रात ने भिन्न भिन्न सूत्रों में उक्त उदानों का वर्गीकरण उदानवगे में किया है, उसी प्रकार 
स्थविर कात्यायरनापुतरादि ने ज्चानप्रस्यानादि शास्रो भें भगवान्‌ द्वारा उपदिष्ट अभिधमं को 
एकस्थ किया है । 

सोत्रान्तिकों को सून्ननिकायाचार्यं भी कहते हैं [ ग्रमिधर्मकोश, २।२२६ ]। इस वाद 
के प्रतिशापक तक्षशिला के कुमारलात कहे जाते हैं | तथा इसके अन्य प्रसिद्ध आचाय भदन्त, 
राम, भीलात, वसुवर्मा आदि हैं | भदन्त का उल्लेख विभाषा में है। यह भदन्त कोन हैं, इस 
संबन्ध में मतभद्‌ पाया जाता है | भगवद्विशेष का कहना है कि यहद स्थविर धमंत्रात हैं, किन्तु 
अभिषर्मकोश की व्याख्या में इस मत का खण्डन किया गया है | व्याख्याकार यशो मित्र कहते 
हें कि भदन्त एक स्थविर का नाम है, जो सौत्रान्तिक दें। व्याख्याकार का कहना है कि 
विभाषा के अनुसार भदन्त सौत्रान्तिक-दशंनावलम्त्री हैँ, जब कि धर्मत्रात श्रतीत-श्रनागत के 
अस्तित्व को मानते ह, और सर्वास्तिवाद के चार मतों में से 'भावान्यथात्व” के वाद को स्वीकार 
करते हे । पुनः विभाषा में भदन्त धमेत्रात श्रपने नाम से उल्लिखित हैँ [ व्याख्या, ए० ४४, 
पंक्ति १५-२२ ]। व्याख्या [ ४० २३२, पंक्ति २८४; ४० ६७३, पंक्ति १०; ए० ६६४, 
पंक्ति ६ ] में बार-बार भदन्त को सोत्रान्तिक बताया गया है। विभाषा में कुमारलात और 
भीलात का कोई उल्लेख नहीं है । ताकाकूसू का कहना है कि विभाषा में सौत्रान्तिकों का 
उल्लेख केवल एक बार आया दै । विभाषा 'दार्शन्तिकोः से अवश्य परिचित है । विभाषा के 
अनुसार इनके प्रायः बद्दी सिद्धान्त हैं, जो श्रभिवर्मफोश के अनुसार सोत्रान्तिकों के हं। अभि- 
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धमकोश की व्याख्या के अनुसार दाष्टीन्तिक सौत्रान्तिक हैं, या सौत्रान्तिक-विशेष हैँ [ व्याख्या 
१० ३६२, पंक्ति २१-दार्ष्टीन्तिकाः सौत्रान्तिकाः; ४० ४०० पंक्ति १७-दार्ष्शन्तिकाः सौत्रान्तिक- 
विशेषा$ ] | तिव्बती पंडितों के अनुसार दोनों एक हैँ । इस वाद का नाम दाष्टीन्तिक क्यों 
पड़ा, यह ठीक तरह से नहीं कहा जा. सकता । कुछ लोग इनका संबन्ध कुमारलात के ग्रन्थ 
'ष्टान्तपंक्तिः से जोड़ते हैं | कुछ का कहना है कि दष्टान्तों का प्रयोग करना इसकी विशेषता 
है, इस कारण इसका नाम 'दाष्टीन्तिक' पड़ा | प्रजुलुस्की का. विचार है कि दृष्टान्त विनयसूत्र 
और श्रमिधर्म के विरुद्ध भी हो सकते हैं । विभाषा इनके संबन्ध में कहती है कि यह सत्य भी 
हो सकते हैँ, नहीं भी हो सकते । 

सौत्रान्तिक मतवाद्‌ का साहित्य नष्ट हो गया है । अतः इसके संबन्ध में हमारी जान- 
कारी बहुत थोड़ी है, तथापि जो सूचनाएं, अभिधर्मकोश तथा उसकी व्याख्या में मिलती है, 
उनके आधार पर हम सौत्रान्तिक मत का. व्याख्यान पिछले ग्रध्याय में वैभाषिक से तुलना के 
प्रसँग में कर चुके हैं, अवशिष्ट मुख्य-मुख्य सिद्धान्तों को यहां देते हैं । 


विज्ञानवाद स्वीकार करने के पूर्व वसुबन्धु का भुक्राव सौत्रान्तिक मतवाद की ओर 
था | श्रतः यद्यपि अभिधर्मकोश वैभाषिक-मत का प्रतिपादन करता है, तथापि वह जहाँ सौत्रा- 
न्तिक-मत के विरुद्ध है, वहाँ वसुत्रन्धु सौत्रान्तिक दृष्टि से उनकी आलोचना करते हैं । 


वैभाषिकों के समान सौत्रान्तिक भी स्वभाववादी है । इनकी गणना द्वीनयान में की 
जाती है, यद्यपि ये महायान फे धर्मकाय को स्वीकार करते ह, और एक प्रकार से महायान के 
श्रारमक कहे जा सकते हँ । ये वैभाषिको के सत्र धर्मों के अस्तित्व को नहीं स्वीकार करते । ये 
वैभाषिको के तुल्य बाह्य जगत्‌ के अस्तित्व को .मानते हैं, किन्तु इनके अनुसार इसका ज्ञान 
प्रयच द्वारा न होकर अनुमान द्वारा होता है | 
वैभाषिक से सौत्रान्ठिक का भेद 

` ङ्प-ैमाषिकों के अनुसार रूप द्विविध है, अर्थात्‌ वर्ण-संस्थान भेद से दो प्रकार का 

है। किन्त सौत्रान्तिक का कहना है कि संस्थान का ग्रहण चाक्तुष नहीं है; यह परिकल्प मानस 
है | संस्थान वर्ण-सन्निवेश-विशेष ही है | संस्थान नाम का कोडे द्रव्य नहीं है | यदि वर्ण का 
ग्रहण न हो तो संस्थान के ग्रहण का अभाव हो । उनका प्रश्‍न है कि एक द्रव्य उभयथा कैसे 
विद्यमान दो सकता है [ अभिधर्मकोश, १1१०; व्याख्या, एु० २६, पंक्ति १५ ] । 

वैभाषिकों के अनुसार बुडवचन वाक-स्वमाव और नाम-स्वभाव दोनों हें, किन्तु सौत्रा- 
न्तिको के अनुसार वह वाग-विज्ञसि-स्वमावमात्र है [ अभिधर्मकोश, १।२५; व्याख्या, ए० 
५२ पंक्ति १० ]। 

असंस्कु्-सौतरान्तिक तीन असंस्ङृतों को-आकाश, अप्रतिसंख्या-निरोध और प्रति 
संख्या-निरोध को द्रव्य-सत नहीं मानते । उनका कथन है. कि यह रूप-वेदनादि के समान 
व्यन्तर, भावान्तर नहीं है | जिसे “आकाश” कहते हैं, बढ स्प्रश्‍व्य का ्रभावमात्र, अर्थात्‌ 
सप्रतिध द्रष्य का अ्रभावमात्र है । विन्न को न पाकर ( अविन्दन्तः ) अज्ञानवश लोग कहते 
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हैं कि यह आकाश है । जिसे प्रतिसंख्या-निरोध या निर्वाण कहते हैं, बह प्रतिसंख्या (प्रज्ञा) 
के बल से श्रन्य अ्नुशय, अन्य जन्म का अनुत्पाद है; जभ उत्पन्न अनुशय और उत्पन्न जन्म 
का निरोध होता है. । निर्वाण वस्तु-सत्‌ नहीं है, यह ्रमावमात्र है । सर्वास्तिबाद के अ्रनुतार 
निवीण विसंयोग-फल है, यहद अहेतुक है । इसका फल नहीं है, किन्तु यह कारण-ेठु है । 

सौत्रान्तिक श्राक्षेप करते हैँ कि यदि असंस्कृत फल है, तो इसका एक हेतु होना 
चाहिये, जिस हेतु के लिए कह सर्के कि इस हेतु का यह फल हे | पुनः जम सर्वास्तिवादी 
इसे कारण-हेत मानते हैं, तो इसका फल होना चाहिये, जिस फल के लिए, कह. सके कि इस 
फल का यह हेतु है । 

सवौस्तिवादी उत्तर देता है कि केवल संस्कृत के देत-फञ्न होते हैं, श्रसंस्कृत के देतु-फल 
नहीं होते; क्योंकि पड्विध देतु और पंचविध फल असंस्कृत के लिए असंभव हैं | 

यह विवाद अतिविस्तृत दै । संघमद्र ने न्यायानुसार में “असंस्कृत? के प्रतिषेध का 
खण्डन किया है। इस विस्तृत व्याख्यान के लिए, यहां स्थान नहीं है । सर्वात्तिवादी अन्त में 
कहता है कि निर्वाण धमं-स्वभाव-वश द्रव्य है। यह अवाच्य है । केवल आये इसका सादा- 
त्कार करते हैं। इसका प्रत्यात्म-संवेदन होता है । इसके सामान्य लक्षणों का यह कह कर 
निर्देशमात्र हो सकता है कि यह दूसरों से भिन्न एक कुशल, नित्य द्रव्य है; जिसकी संशा 
निर्वाण है । 


श्मप्रतिसंख्या-निरोध भी अ्भावमात्र है, वस्तु-सत्‌ नहीं है । जन प्रतिसंख्या-बल के 


बिना प्रत्यय-वैकल्य-मात्र से धर्मों का अनुत्पाद होता है, तन इसे अप्रतिसंख्या-निरोध 
कहते हैं । 


चित्त-विप्रयुक्त-धरम--सौत्रान्तिक चित्त-विप्रयुक्त धर्मों का अस्तित्व नहीं मानते । 
उनके श्रनुसार यह प्रशप्तिमात्र हैं, वस्तु-सत्‌ नहीं हैं। अभिधर्मकोश के द्वितीय कोशस्थान में 
सौत्रान्तिक का व्याख्यान विस्तारपूर्वक दिया गया है | जिसमें वह इन धमों के द्रव्यतः श्रस्तित 
का प्रतिषेध करते हैं | ये चित्त-बिप्रयुक्त-घर्म संस्कार-स्कन्ध में संग्रहोत हैं| प्राप्ति, श्रप्राप्ति, 
सभागता, आसंज्ञिक, दो समापत्ति, जीवितेन्द्रिय, लक्षण नामकायादि और एवंजातीयक धर्म चित्त- 
बिप्रयुक्त हैं। यहाँ उदाइरणमात्र के लिए हम दो तीन चित्त-विप्रयुक्त-संस्कारों के संबन्ध में 
सौत्रान्तिक विचार उवूधुस करते हैं । 

आहि--नामक धर्म के अस्तित्व को वे नहीं मानते । वे कहते है कि प्रासि की प्रत्यक्ष 
उपलब्धि नहीं होती, यथा--छूप-शब्दादि की होती है, यथा--राग-देषादि की होती है। 
उसके कृत्य से प्राप्ति का अस्ति अनुमित नहीं होता, यथा-चक्तुरादि इन्द्रिय अनुमान 
से ग्राह्म हैं । 

समागता ( निकाय-सभाग ) को सोत्रान्तिक द्रव्य-सत्‌ नहीं मानते। सर्वास्तिवाद के 
अनुसार यह एक द्रव्य है, एक धर्म है; जिसके योग से सत्व तथा सत्व-संख्यात धर्मों का परस्पर 
साइर्य (०० समाम) होता दै। शास्र में इस द्रव्य की ` निकाय-समाग संशा है । यह सत्वो की 
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खमाव-समता है । सौत्रान्तिक इस वाद में अनेक दोष दिखाते हैं कि लोक सभागता को प्रत्यक्ष 
नहीं देखता । यह प्रज्ञा से सभागता का परिच्छेद नहीं करता, क्योंकि सभागता का कोई व्यापार 
नहीं है, जिससे उसका ज्ञान हो | यद्यपि लोक सत्व-समागता को नहीं जानता, तथापि उसमें 
सत्रों के जात्यमेद की प्रतिपत्ति होती है । अतः समागता के होने पर भी उसका क्या व्यापार 
होगा ? पुनः निकाय को शालि-यवादि की श्रसत्र-सभागता भी क्यों नहीं इष्ट है ! इनके 
लिए सामान्य प्रज्ञप्ति का उपयोग होता है । 
आयु--इसी प्रकार सौत्रान्तिक श्रायु को द्रव्य नहीं मानते | उनका कहना है कि यह एक 
आवेध, सामर्थ्यविशेप है, जिसे पूर्वजन्म का कमै प्रतिसन्धि-क्षण में सत्व में आदवित करता है | 
इस सामर्थ्य के कारण एक नियत काल के लिए निकाय-समाग के स्कन्ध-प्रबन्ध का अवस्थान 
होता है । 
संस्छुत-घम के लक्षण--सोत्रान्तिक संस्कृत-धर्म के लक्षणों को भी एथक्‌ प्रथक्‌ द्रव्य 
नहीं मानते । संस्क्ृत-धर्म के लक्षण जाति, जरा, स्थिति और अनित्यता हैं | स्थिति? उनकी 
स्थापना करती है, 'जरा उनका हास करती है, अनित्यता उनका विनाश करती है। यह 
सर्वास्तिवाद का मत है | किन्तु सौत्रान्तिक कहते हैं कि भगवान्‌ प्रदर्शित करना चाहते हैं कि 
प्रवाह संस्कृत है । ये प्रवाह-क्षण के तीन-लक्षण नहीं बताते, क्योंकि वे कहते हैं कि यह तीन 
लक्षण प्रज्ञात होते हैं । वस्तुतः क्षण का उत्पाद, जरा और व्यय अप्रज्ञायमान है । जो श्रप्रज्ञा- 
यमान है, वह लक्षण होने की योग्यता नहीं रखता । सौत्रान्तिकों के अनुसार उत्पाद या जाति 
का यह अर्थ है कि प्रवाह का आरंभ है, व्यय या अनित्यता प्रवाह की निवृत्ति, उपरति हे । 
स्थिति आदि से निबृत्ति तक अनुवर्तमान प्रवाह है | स्थित्यन्यथात्व या जरा अनुवतंमान का 
पूर्वापरविशेष है । पुनः उत्पाद ग्रभूत्वा-माव है, स्थिति प्रबन्ध है, अनित्यता प्रबन्ध का उच्छेद 
है, जरा उसकी पूर्वापर विशिष्टता है। संक्षेप में संस्कृत-धर्म का अमृत्वा-भाव होता है, मूत्वा- 
श्रमाव होता है; इन धर्मों का प्रवाह इनकी स्थिति है । प्रवाह का विसहशत्व उनका स्थित्यन्य- 
यात्व है। उत्पादादि द्रव्य नहीं है । 
अतीतानागतप्रव्युत्पन्न का झवस्तुत्व-सौत्रान्तिक अतीत,अनागत को वस्तु-सत्‌ नहीं मानते । 
यदि अतीत और अनागत द्रव्य-सत्‌ हैं, तो वह प्रत्युत्पन्न हैं | उनको अतीत और अना- 
गत क्यों विशेषित करते हैं १ 
सर्वास्तिवादी उत्तर देता है कि यह प्राप्त-कारित्र, पासानुपरत-कारित्र तथा उपरत- 
कारित्र है, जो धर्म का अध्व विनिश्चत करता है | 
सौत्रान्तिक पूछता है कि धर्म के कारित्र में क्या विन्न है ! धर्म नित्य होते हुए अपना 
कारित्र सदा क्यों नहीं करता १ क्या विज्ञ उपस्थित होता है, जो कमी यह अपना कारित्र करता 
है, श्रौर कमी नहीं करता १ श्रापकी यह कल्पना भी युक्त नहीं है कि उसके कारित्र का अभाव 
त्यों के भ्रसामग्रय से होता है,क्योकि आपके लिए. इन परत्ययों का भी नित्य अस्तित्व दै । पुनः 
कारित्र श्रतीतादि कैसे दै ! क्या कारित्र का मी दूसरा कारित्र होता दै ? इससे अनवस्यादोष 
होगा । किन्तु यदि कारित्र का स्वरूप सत्तापेज्ञया अतीतादित्व है, तो भावों का मी अतीतादित्व 
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होगा | फिर इस कल्पना से क्या लाभ कि श्रध्व श्रतीतादि फारिन पर 'प्राश्रित है | क्या श्राप 
यह कहेंगे कि कारित्र न श्रतीत है, न अनागत, न प्रत्युत्पन्न ! उस श्रवस्या में श्रसंस्कृत होने 
से यह नित्य है । श्रतः यह न कहिए कि जब धर्म कारित नहीं करता, तब यह अनागत है; 
अर नब इसका कारित्र उपरत हो जाता है, तब यहद अतीत है | 

सर्वास्तिवादी उत्तर देता है कि यदि कारित्र घम से न्य होता तो यह दोष होता । 

सौत्रान्तिक--किन्तु यदि यह धमै से अन्य नहीं है, तो अध्वयुक्त नहीं है | यदि 
कारित्र धर्म का स्वमाव ही है, तो धर्म के नित्य होने से कारित्र भी नित्य दोगा । क्यों और 
कैसे कभी कहते हैं कि अनागत है १ अध्व-मेद युक्त नहीं है । 

सवीस्तिवादी उत्तर देता हे £--किसमें इसकी श्रयुक्तता है ? वास्तव में श्रनुसन्न संस्कृत 
धर्म श्रनागत कहलाता है; जो उसद्यमान हो निरुद्ध नहीं हुआ, वह प्रत्युपन्न कहलाता है; 
जो निरुद्ध होता है, वदद श्रतीत कहलाता है । 

सौत्रान्तिक--प्रत्युत्पन्न का जो स्वभाव है, यदि उसी स्वभाव के साथ ( तेनेवात्मना ) 
अतीत और अनागत घमं का सद्भाव होता है, तो वैसे ही होते हुए यह कैसे अनुपन्न या नष्ट 
होता है ! जब इस धर्मं का स्वभाव वैसा ही रहता है, तो यह धर्म अनुत्पन्न या नष्ट कैसे 
होगा ! पूर्व इसके क्या न था, जिसके अभाव में इसे अनुसन्न कहेंगे १ पश्चात्‌ इसके क्या नहीं 
है, जिसके श्रभाव में इसे निरुद्ध कहेंगे १ अतः यदि “श्रभूवा भावः इष्ट नहीं है, यदि 'भूचा 
अभाव? भी इष्ट नहीं है, तो अध्व-त्रय सिद्ध नहीं होता । ८ 

इसके बाद सौत्रान्तिक सर्वास्तिवादी की युक्तियों की परीक्षा करते हैं। 

यह युक्ति कि संस्कृत लक्षण के योग से संस्कृतों का शाश्वतत्व प्रसंग नहीं होता, यद्यपि 
उनका अतीत और अनागत दोनों में सद्भाव है--वाडमात्र है; क्योंकि धमं का सर्वकाला- 
स्तित्व होने से धर्म के उत्पाद और विनाश का योग नहीं है। “धर्म नित्य है और धमे नित्य 
नहीं है |? यह वचन पूर्वापरविरुद्ध दै । 

इस युक्ति के संबन्ध में कि भगवान्‌ ने अतीत और अनागत के अस्तित्व का उपदेश 
दिया दै, क्योंकि भगवान्‌ का वचन है कि--“अतीत कमं है, अनागत विपाक है? | हमारा 
कहना है कि हम भी मानते हैं -कि अतीत है, अनागत है ( अस्तीति ) | जो भूतपूर्व है ( यदू 
भूतपूवंम्‌ ) वह अतीत है; जो हेतु होने पर होगा ( यद्‌ भविष्यति ), वह श्रनागत है । 
में हम कहते हैं कि अतीत है, अनागत है । किन्ठु प्रत्युत्पन्न के समान वह द्रव्यतः 

॥ 

सवोस्तिवादी विरोध करता हैः--कैौन कहता है कि प्रत्युत्पक्न के सहश उनका 
सद्भाव दै १ 

सौत्रान्तिक--यदि उनका सद्भाव प्रत्युस्न के सदश नहीं दै, तो उनका सद्भाव 
कैसे दै ? 


सर्वास्तिबादी-नइ अतीत और अनागत के स्वभाव के साथ होते हैं । 
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सौत्रान्तिक--किन्तु यदि उनका अस्तित्व है, तो उनका स्वभाव श्रतीत और अनागत 
का कैसे बताते हैं? वस्ततः सर्वास्तिवादी द्वारा उद्धत वचन में भगवान्‌ का अभिप्राय हेत 
फलापवाद-दष्टि का प्रतिषेध करना है । “तीत था? के श्र्थ में वह “अतीत है? कहते हैं। 
श्रमागत होगा? के अर्थे में वह अनागत है? कहते हैं | “रस्ति? शब्द निपात है | यथा लोक 
में कहते हैं कि--दीप का प्राक्‌ अभाव है? ( अस्ति ), दीप का पश्चात्‌ अमाव है, यह 
प्रदीप निरुद्ध है ( अस्ति ), किन्तु यह प्रदीप मुझसे निरोधित नहीं है । इसी अर्थ में सूत्र में 
उक्त है ;-“श्रतीत है, अनागत है? | अन्यथा यदि उसी लक्षण के साथ विद्यमान हो, तो 
श्रतीत-अनागत की सिद्धि न हो । 

सर्वास्तिवादी--हम देखते हैं कि भगवान्‌ लगुड-शिखीपक-परित्राजकों को उद्दिष्ट कर 
ऐसा कहते हैं कि--“अतीत कर्म निरुद्ध, विनष्ट, अस्तंगत कर्म है |” प्रस्तावित निर्देश के 
अनुसार इसका ग्रर्थ होगा कि “यह कर्म था? | किन्तु क्या परिव्राजको को उस अतीत कर्म का 
भूतपूत्व इष्ट नहीं है ? 

सौत्रान्तिक--यदि भगवान्‌ कहते हैं कि अतीत कर्म है, तो उनकी अभिसन्धि फलदान 
सामथ्यं से है, जिसे भूतपूर्व कर्म ने कारक की सन्तति में आहित की है | अन्यथा यदि अतीत- 
कर्म स्वभाव से विद्यमान है ( स्वेन भावेन विद्यमानम्‌), तो विद्यमान अतीत की सिद्धि कैसे 
होगी ! पुनः आगम की उक्ति स्पष्ट है । भगवान्‌ ने परमाथे-शून्यता-सूच में कहा है कि-- 
५हे मिक्षुग्रो ! चल्छ उत्पद्यमान होकर कहीं से ग्राता नही है; निरुध्यमान होकर कहीं संचित 
नहीं होता । इस प्रकार हे मिछुओ ! चछ का अभूत्वा-भाव होता है, आर भृत्वा-अभाव होता 
है | यदि ग्रनागत चल्नु होता, तो भगवान्‌ नहीं कहते कि चक्षु का ्रमूत्वा-माव है । 

सर्वास्तिवादी कदाचित्‌ कहेगा--“अ्रभूत्वा भाव? का अर्थ है-वर्तमान अर्थ में न 
होकर होता है ( बतमानेऽध्वनि अभूवा ); अर्थात्‌ वर्तमान-भाव में न होकर होता है ( वतं- 
मानमावे न मूता )। यह अयुक्त है, क्योंकि श्रध्व चक्षुसंज्ञक भाव में अर्थान्तर नहीं है | 
क्या इसका यह श्रर्थ ग्राप करेंगे-स्वक्तणतः न होकर? १ इससे यह सिद्ध होता है कि अनागत 
चल्नु नहीं है। 

अतीत और अनागत है, क्योंकि विज्ञान की उत्पत्ति दो वस्तुओं के कारण होती 
है | मनोविज्ञान की उत्पत्ति मन-इन्द्रिय तथा अतीत, अनागत और प्रत्युत्पन्न धर्मों के कारण 
होती है । इस युक्ति के संबन्ध में क्या यह समझना चाहिये कि ये धर्म मन-इन्द्रिय की तरह 
मनोविज्ञान के जनक-प्रत्यय हैं? अथवा ये आलंबनमात्र हैं? यह व्यक्त है कि अनागत 
धर्म, जो सहस्तों वर्ष में होंगे, या जो कभी न होंगे, अत्युपन्न मनोविज्ञान के जनक-प्रत्यय नहीं 
हैं | यह व्यक्त है कि निर्वाण जो सर्वोत्पत्ति के विरुद्ध है; जनक-प्रत्यय नहीं हो सकता। अब 
यह शेष रह जाता है कि धर्म विज्ञान के ग्रालंबन-प्रत्यय हों । हमको यह इष्ट है कि अनागत 
शर अतीत धर्म आलंबन-प्रत्यय हैं । 

सर्वास्तिवादी का प्रश्‍न है कि यदि अतीत और अनागत धर्म का अ्रस्तित्व नहीं है, तो 
वह विज्ञान का आलंबन कैसे हैं ! 

४८ 
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सोत्रान्तिक--उनका अस्तित्व उसी प्रकार है, जिस प्रकार चे आलंबन के रूप में हीत 
होते हैं वे अतीत और श्रनागत के चिह्द के साथ भूतपू्य-भविष्यत्‌ की तरह श्रालंबन फे 
रूप में ग्रहीत होते हं । वास्तव में कोई श्रतीत रूप या वेदना का स्मरण कर यह नहीं देखता 
कि--'यह है?, किन्तु वह स्मरण करता है कि 'यह था? । जो पुरुष श्रनागत का प्राग्‌ अदशंन 
करता है, वह सत्‌ अनागत को नहीं देखता । किन्तु एक दूसरी भविष्यत्‌ वस्तु श्रनागत को 
देखता है । स्मृति यथादृष्ट रूप का ग्रहण करती है, यथानुभूत वेदना का रहण करती 
है; अर्थात्‌ वर्तमान रूप श्रौर वेदना के समान ग्रहण करती है । यदि धर्म जिसका पुद्गल को 
स्मरण है, ऐसा है कि उसका ग्रहण पुद्गल स्मृति से करता है, तो यह प्रत्यक्ष ही वर्तमान है | 
यदि यह ऐसा नहीं है, यदि इसका ग्रहण स्मृति से नहीं है, तो असत्‌ भी स्मृति-विज्ञान का 
अवश्य आलंबन होता है। क्या आप यह कहेंगे कि श्रतीत और अनागत रूप का अस्तित्व 
बिना वर्तमान हुए हैं, क्योंकि अतीत और श्रनागत रूप विप्रकीण परमाणु से अन्य वस्तु नहीं 
है । किन्तु इम कहेंगे कि जब विज्ञान स्मृति या प्राग दर्शन से अतीत आर अनागत रूप को 
श्रालंबन के रूप में ग्रहण करता है, तब यह विप्रकीर्णावस्था में उसको श्रालंबनवत्‌ ग्रहण नहीं 
करता; किन्तु इसके विपर्यय संचितावस्था में करता है | यदि अतीत और अनागत रूप वर्तमान 
रूप ही है, किन्तु परमाशुशः विभक्त है, तो परमाणु नित्य होंगे। न कोई उत्पाद है, और 
न कोई निरोध । परमाणुसँचय और विमागमात्र है । ऐसे वाद के ग्रहण से आजीविक-वाद 
का परिग्रह होता है, और बुद्ध का यह सूत्र अपास्त होता है कि चक्षु उत्मयमान होकर कहाँ 
से श्राता नहीं। चेदनादि अमूर्त धर्मों में यह युक्ति नहीं लगती । परमाणु संचित न होने से 
इनका अतीत और अनागत अवस्था में पुनः विप्रकीणंत्व कैसे है ! 

सवौस्तिवादी कर्म-फल से भी तर्क आहृत करते हैं। सौत्रान्तिक यह नहीं स्वीकार 
करते कि अतीत कर्म से फल की प्रत्यक्ष उत्पत्ति होती दै । उनके अनुसार कर्म-पूर्वक चित्त- 
संतान-विशेष से फल की उत्पत्ति होती है । 

किन्तु जो वादी श्रतीत और अनागत को द्रव्यतः मानते हैं, उनको फल की नित्यता 
इष्ट होनी चाहिये | अतएव उन सर्वोस्तिवादियों का सर्वीस्तिवाद, जो अतीत और अनागत 
की द्रव्य-सत्ता को मानते हैँ, साधु नहीं दै । इस अर्थ में सवौस्तिव।द को नहीं लेना चाहिये | 
साधु सर्वास्तिवाद्‌ वह है, जिसकी सर्वास्तित्व की प्रतिज्ञा में “सर्व? का वही अर्थ है, जो आगम में 
उक्त है | सूत्र की यह प्रतिज्ञा कैसे दै कि सर्व का अस्तित्व है ! “हे ब्राक्षण | जब कोई कहता 
है कि “स्वमस्ति, तब उसका अभिप्राय बारह आयतनों से होता दै | यह समानवाची है। 
अथवा सवै जिसका अस्तित्व है, अध्व-त्रय दै |? रौर इनका अस्तित्व कैसे होता दै) यह भी 
भी बताया दै- “बो भूतपूर्व है, वह अतीत हैः" *“- “***किन्तु यदि श्रतीत अनागत का 
अस्तित्व नहीं है, तो श्रतीत श्रनागत क्लेश से श्रतीत श्रनागत वस्तु में कोई संयुक्त कैसे होता 
है ? संतान में अतीत क्षेश-जात अनुशय के सद्माववश श्रतीत क्लेश से पुद्गल संयुक्त 


होता है । अतीत और अनागत वस्तु से संयोग तदालंबन-क्लेश के अनुशय से सदूमाववश : 


होता है। 
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पैमाषिक कहता है कि “अतीत? और अनागत का वर्तमान के सहश अस्तित्व है । 
वस्तुतः घमों का निश्चय ही गंभीर है । 

काय-विशप्ति- सौत्रान्तिक के मत में कर्म चेतना है। काय-कर्मः से श्रभिप्राय “काय 
द्वारा विशापन? से नहीं है, किन्तु एक काय-संचेतना से है । यह संचेतना काय से संबन्ध रखतो 
है, श्रोर काय को इंजित करती है । 

सर्वास्तिवादी प्रश्न करता है कि वह क्या वस्तु है, जिसे आप के अनुसार “काय-विशसि? 
संशा से शापित किया जाता है ! सौत्रान्तिक उत्तर देते हैं कि काय-विशसि संस्थान है, किन्तु 
संस्थान द्रव्य नहीं है । काय-कर्म वह चेतना है, जो विविध प्रकार से काय की प्रणेत्री है । यह 
काय-द्वार को आलंबन बना प्रबृत्त दोती हे, और इसलिए काय-कर्म कहलाती है | दो प्रकार 
की चेतना है । पहले प्रयोग की अवस्था है । इसमें एक चेतना का उत्पाद होता है, जो शुद्ध 
चेतना दै--““यह आवश्यक है कि मैं इस-इस कर्म को करूँ |? इसे सूत्र चेतना-कर्म की संज्ञा 
देता है । यहाँ चेतना ही कर्म दै । पीछे शुद्ध चेतना की इस अवस्था के अनन्तर पूर्वक्कत 
संकल्प के अनुसार कर्म करने की चेतना का उत्पाद होता है | काय के संचालन या वाग्ध्वनि 
के निश्सरण के लिए यह चेतना होती है । इसे सूत्र “चेतयित्वा कर्म? कहता है [ अभिधमं 
कोश, ४। एड १२-१३ ]। 

सदिज्ञह्ति-सौत्रान्तिक “अविज्ञसिः का भी अभाव मानते हैँ | वैमाषिक कई युक्तियाँ 
देकर अविज्ञसि? का अस्तित्व व्यवस्थापित करता है | सौत्रान्तिक इनका खंडन करता दै । अभि- 
धर्मेकोश [ ४। पृष्ठ १४-२४ ] में यह विस्तृत व्याख्यान पाया जाता है | 


क्षणिङ्दाद--सौत्रान्तिक सन्ततिवादी और चणिकवादी है । सवै संस्कृत क्षणिक हैं । 
"तृण? शब्द का अभिधान अ्रात्मलाम के अनन्तर विनष्ट होना है । क्षणिक वह धमं है; जिसका 
चण है। जैसे दणिडक वह दै, जो दरड का वहन करता है। श्रात्म-लाम के अनन्तर संस्कृत 
का अस्ति नहीं होता । यह उस प्रदेश में विनष्ट होता है, जहाँ इसकी उसत्ति होती है । 
यह उस प्रदेश से दूसरे प्रदेश में नहीं जा सकता । यह विनाश अकस्मात्‌ होता है | यह अहे- 
तुक है । जो 'सहेतुकः है, वह कार्य दै। विनाश अभाव है| अमाव कैसे कार्य दोगा ; 
इसलिए विनाश अदेतुक है । इसलिए संस्कृत उत्पत्ति के अनन्तर ही विनष्ट होता है । यदि 
यह उसन्नमात्र न न हो तो यह पीछे विनष्ट न दोगा, क्योंकि यदद अर्पारवतित अवस्था में रहता 
है [ श्रभिधर्मकोश, ए ४}। 

असंग महायानसज्नालंकार [ १८ वाँ अध्याय, बोधिपच्चाधिकार, ए० १४६-१५४ ] 
में चणिकवाद की परीक्षा करते हें | यदद कहते हैं कि सवे संस्कृत क्षणिक हें । इसकी सिद्धि 
कैसे होती है १ असंग कहते हें कि क्षणिकत्व के बिना संस्कारों की प्रबृत्ति का योग नहीं है । 
परवृत्ति? प्रबन्धवश “बृत्ति? को कहते हैं । प्रतिषण उत्पाद और निरोध के बिना यह प्रबृत्ति 
अयुक्त है। यदि कालान्तर स्थित रहकर पूव के निरोध और उत्तर के उत्पाद से प्रबन्वेन वचि 
इष्ट है, तो प्रबन्ध के अमाव में उसके अनन्तर प्रवृत्ति न होगो । पुनः प्रबन्ध के बिना उत्पन्न 
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का कालान्तर-माव युक्त नहीं है। क्यों ? क्योंकि उत्पत्ति हेतुतः होती है । हेतुवश ही सब 
संस्कृत उत्पन्न होते हैं| यदि होकर ( भूत्वा ) उत्तर काल में पुनः भाव होता है, तो यह 
अवश्य हेतुवश ही होगा | देत के बिना श्रादि से ही श्रभाव होगा, श्रौर वह उसी हेतु से 
नहीं हो सकता; क्योंकि उसने उस देतु का उपभोग कर लिया है । अन्य हेतु की उपलब्धि भी 
नहीं है, श्रतः प्रतिक्षण पूर्व-हेतुक ग्रन्य वश्य होता है | इस प्रकार बिना प्रबन्ध के उलन्न 
का केज्ञान्तर-माव युक्त नहीं है । 
अथवा यदि कोई यह कहे कि हमको यह इष्ट नहीं है कि उत्पन्न का पुनः उत्पाद होता 
है, तो उसके-लिए हेत का होना ग्रावश्यक है । उत्पन्न कालान्तर में पश्चात्‌ निरुद्ध होता 
है, उत्पन्नमात्र ही निरुद्ध नहीं होता । तब किस कारण से पश्चात्‌ निरोध होता है ! यदि यह 
कहा जाय कि उत्पाद-हेतु से यह निरुद्ध होता है, तो वह अयुक्त होगा; क्योंकि उत्पाद और 
निरोध का विरोध है । दो विरोधों का तुल्य-हेतु उपलब्ध नहीं होता, यथा--छाया-श्रातप, 
या शीत-उष्ण का । 
पुनः कालान्तर-निरोध का ही ग्रागम से विरोध है । मगवत्‌-वचन है--“हे भिन्नुग्रो ! 
संस्कार मायोपम है । यह आपायिक और तावत्कालिक है | यह क्षणमात्र भी अ्रवस्थान नहीं 
करते |” योगियों के मनस्कार से भी विरोध है । वस्तुतः जब योगी संस्कारों के उदय-व्यय का 
चिन्तन करते हैं, तब वे उनका निरोध प्रतिक्षण देखते हैं। अन्यथा उनको भी वह विराम 
उत्पन्न न हो, जो दूसरों को मरण-काल में निरोध देखकर होता है । 
यदि उत्पन्न संस्कार का कालान्तर के लिए अवस्थान हो, तो वह या तो स्वयमेव अव- 
स्थान करेगा, अर्थात्‌ अ्रवस्थान में स्वयं समर्थ होगा; अथवा किसी स्थिति-कारण से अवस्थान 
करेगा । किन्तु उसका स्वयं तावत्‌ काल के लिए अ्रवस्थान अयुक्त है, क्योंकि उसका अभाव 
है। वह किंचिन्मात्र भी उपलब्ध नहीं होता । कदाचित्‌ यह कहा जायगा कि स्थिति- 
कारक के बिना भी विनाश --कारण के अभाव से अवस्थान होता है । किन्तु यदि विनाश कारण 
लाम होता है, तो उसका पीछे विनाश होता है । जैसे श्यामता का अग्नि से । यह अयुक्त है, 
क्योंकि उसका अभाव है । वस्तुतः पोछे भी कोई विनाश कारण नहीं है। अग्नि से श्यामता 
का नाश होता है, यह सुप्रसिद्ध है । किन्तु विसद्दश की उत्पत्ति में उसका सामर्थ्य प्रसिद्ध है। 
वस्तुतः अग्नि के संबन्ध में श्यामता की सन्तति विसदशी णद्दीत होती है, किन्तु सवथा श्रप्रवृत्ति 
नहीं होती । जल का भी काथ होने से अग्नि के संबन्ध से उसकी उत्पत्ति अल्पतर-श्रल्पतम 
होती दै, ओर अन्त में अतिमान्य के कारण पुनरुत्पत्ति का अहण नहीं होता । किन्तु अग्नि 
के संबन्ध से सकृत्‌ ही उसका अभाव नहीं होता । पुनः यह युक्त नहीं है कि उत्पन्न का 
अवस्थान दो, क्योंकि लक्षण ऐकान्तिक है । भगवान्‌ ने कहा है कि संस्कृत की अनित्यता 
संस्कृत का ऐकान्तिक लक्षण है । यदि यह उत्पन्नमात्र होकर विनष्ट न हो, तो कुछ काल के 
लिए इसकी अनित्यता न होगी | कदाचित्‌ यह कहा जायगा कि यदि प्रतिक्षण अपूर्व उत्पत्ति 
होती, तो यह प्रत्यमिश्ान न होता कि यह वही हे । यह प्रत्यभिज्ञान चि के समान साइश्य 
की अनुदत्ति से होता है । साइश्य से ऐसी बुद्धि होती दै, उसके भाव से नहीं | इसका ज्ञान 
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कैसे होता है ! निरोध से । यदि उसका वैसे ही अवस्थान होता, तो अन्त में निरोध न होता, 
क्योंकि श्रादि क्षण से विशेष नहीं होता | इसलिए यह अवधारित नहीं होता कि यह वही है । 
परिणाम की उपलब्धि से भी परिणाम का अन्यथात्व है | यदि वह रादि से ही आर्ध न होता, 
तो श्राध्यात्तिक और बाह्य भावों के अन्त में परिणाम की उपलब्धि नहीं होती | श्रत$ आदि 
से ही श्रन्यथात्व का आरंभ हो जाता है, और यद क्रम से वृद्धि को प्राप्त हो अन्त में व्यक्त 
होता है। जैसे चीर दधि की अवस्था में व्यय होता है, किन्तु क्योंकि सूम होने से इस 
श्रन्यथात्व का परिच्छेद नहीं होता | इसलिए सादृश्य की अ्रनुवत्ति से ऐसा ज्ञान होता है कि 
यह वही है, और क्योंकि प्रतिक्षण अन्यथात्व होता दै, इसलिए चिकत सिद्ध है। यह 
कैसे ! हेतुत्व और फलत्व से, अर्थात्‌ क्योकि हेतु क्षणिक दे, और फल क्षणिक है । यह सिद्ध 
है कि चित्त क्षणिक है। अन्य संस्कार, चक्तु-रूपादि उसके हेतु हैं। अतः वह भी क्षणिक 
सिद्व हुए । श्रक्षणिक से क्षणिक नहीं हो सकता, जैसे नित्य से अनित्य नहीं होता | दूसरी 
शोर सब संस्कार चित्त के फल भी हैं| वस्तुतः चित्त का आधिपत्य संस्कारों पर है। 
भगवान्‌ ने कहा दै- “चित्त से यह लोक नीत होता है, चित्त से परिक्कष्ट होता है |”? 
यह भी कहा है कि नाम-रूप विज्ञान-प्रत्यय है। अतः वह चित्त का फल है । अतः संस्कार 
चित्त के समान क्षणिक हैं । 


यह सिद्ध करके कि सब संस्कार क्षणिक हैं, असंग सिद्ध करते हैं कि आध्यात्मिक संस्कार 
क्षणिक हैं। जितने बौद्धनिकाय हैं, वे सब मन को अविच्छिन्न देतु-फल-परंपरा मानते हैं, 
और यह भी मानते हैं कि हेतु-फल का उत्पाद-निरोध प्रतिक्षण होता है। इसके साधन में 
श्रसंग वही हेतु देते हैं, जिन्हें पूवं आचायाँ ने दिया है | इसी प्रकार वह बाह्य संस्कारों के, 
श्रर्थात्‌ चार महामूतों के और षड्विध अर्थादि के क्षणिकत्व को सिद्ध करते हैं । श्रसंग दाश- 
निक युक्तियो के अतिरिक्त एक और युक्ति देते हैं । वस्तुतः बुद्ध ने संस्कारों की अनित्यता 
देशित की है । असंग कहते हैं कि अक्षणिकवादी से पूछना चाहिये कि आपको अनित्यत्र तो 
इष्ट है, फिर क्षणिकत्व क्यों नहीं इध है ? यदि वे यह कहें कि अन्यत्व का ग्रहण प्रतिक्षण 
नहीं होता, तो उनसे यह कहना चाहिये कि प्रदीपादि का क्षणिकभाव ग्रापको क्यों ३९ है, 
जव निश्चलावस्था में शरन्यत्व का ग्रहण नहीं होता । यदि उनका यद्द उत्तर हो कि पूर्ववत्‌ 
पश्चात्‌ का अग्रहण है, तो उनसे कहना चाहिये कि संस्कारों का भी ऐसा ही क्यों नदीं मानते । 
यदि वे यह कहें कि प्रदीपादि के लक्षण अन्य हैं, और संस्कार के उनसे अन्य हैं, तो यह 
उत्तर होना चाहिये कि वैलक्षण्य दो प्रकार का है-स्वभाव-वैलक्षण्य और बृत्ति-वैज्क्षणय | यदि 
बो वैलक्षण्य आपको अभिप्रेत है, वह स्वभाव है, तो हान्त युक्त है, क्योंकि किसी का स्वभाव 
उसका दृष्टान्त नहीं होता । यथा-प्रदीप प्रदीप का इशन्त नहीं होता । और यदि इत्ति-वेल णय 
है.तो प्रदीप का दृष्टान्त युक्त है, क्योकि लोक में प्रसिद्ध है कि यह क्षणिकत्व की अनुद्धत्ति करता 
है | पुनः उनसे पछुना चाहिये कि क्या आप मानते हैं कि यान के खड़े रहने पर जो याना- 
रूढ दै, वह जाता है ? यदि वे कहें कि “नहीं”, तो उनसे कहना चाहिये कि चच्चुरादि के 
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शवस्थान करने पर तदाश्रित विशान प्रबन्धेन गमन करता है, यह कहना अयुक्त है। यदि 
उनका यह उत्तर दो कि क्या इम नहीं देखते कि वर्ति का श्रवस्थान होता है, श्रौर वतिं 
संनिशित प्रदीप का प्रबन्धेन गमन होता है, तो उनसे कहना चाहिये कि नही", प्रबन्धेन गमन 
नहीं देखा जाता, क्योंकि वर्ति में प्रतिक्षण विकार उत्पन्न होता है। यदि वे यह उत्तर दे कि 
यदि संस्कार क्षणिक हैं, तो जिस प्रकार प्रदीप का क्षुणिकत्व सिद्ध है, उसी प्रकार संस्कारों का 
क्षणिकत्व क्यों नहीं सिद्ध है? हमारा उनको यह उत्तर होगा कि संस्कारों का विपर्यास-वस्तुत्व 
है, क्योंकि इनकी वृत्ति सदृश सन्तति-प्रबन्ध में होती है, इसलिए इनका क्षुणिकत्व जाना नहीं 
जाता | क्योंकि उनका अपरापरत्व है, इसलिए, यह विपर्यास होता है कि यह वही है | अन्यथा 
अनित्य में नित्य का विपर्यास नहीं होगा । इस विपर्थास के श्रभाव में संल्लेश न होगा, फिर 
व्यवदान कहाँ से होगा ? इस विचार-विमर्श से सिद्ध होता है कि सब संस्कारों का 
चणिकत्व है । 


तृतीय ध्यान ( सुख )-वैमाषिकों के अनुसार तृतीय ध्यान का “सुख? प्रथम और 
द्वितीय ध्यान के 'सुखः से द्रव्यान्तर है, और इसलिए एक नया अंग है । सौत्रान्तिक प्रश्न 
करते है कि ऐसा क्यों है ? वैभाषिक का उत्तर है कि प्रथम दो ध्यानों में “सुख? से “प्रश्नव्धिः 
श्रभिप्रेत है | यह सुख प्रश्नन्पिमय है ( 'प्रश्नन्घि? कर्मण्यता है )। तृतीय में सुखावेदना है। 
वास्तव में पहले दो ध्यानों में सुखेन्द्रिय की संभावना नहीं है, क्योंकि इन ध्यानों का सुख 
कायिक-सुख नहीं हो सकता । उस सत्व में जो ध्यान-समापन्न होता है, पंच इन्द्रिय-विज्ञानों का 
अभाव होता है । इन ध्यानों का सुख चैतसिक सुख नहीं हो सकता, क्योंकि इन ध्यानो में 
“प्रीति? होती दै । किन्तु 'प्रीतिः सौमनस्य है, और यह माना नहीं जा सकता कि प्रीति और 
सुख का सहभाव है । पुनः वे कहते हैं कि हम यह भी नहीं मान सकते कि एक के श्रनन्तर 
दूसरा होता है, क्योंकि प्रथम ध्यान के पाँच अंग हैं, और दूसरे के चार । शालन में केवल 
सुखावेदना को ही सुख का अधिवचन नहीं दिया गया है, ग्रन्य धर्म भी इस नाम से जाने 
जाते हैं | सूत्रों में सुख” शब्द सत्र प्रकार के धर्मों के लिए व्यवह्त होता है । दार्शन्तिक 
सौत्रान्तिक के अनुसार पहले तीन ध्यानों में चैतसिक सुखेन्द्रिय नहीं होती, किन्तु केवल कायिक 
सुखेन्द्रिय होती है । यही इन ध्यानों का सुख नामक अंग व्यवस्थापित है, अत; इनके अनुसार 
तृतीय ध्यान का सुख द्रव्यान्तर नहीं है | पुनः वैभाषिकों के अनुसार द्वितीय ध्यान का संप्रसाद 
( आ्राध्यात्म-संप्रसाद ) एक व्रव्य-सत्‌ है | यह भद्धा है | योगी द्वितीय ध्यान का लाम कर 
गंभीर श्रद्धा उत्पन्न करता है । उसकी इसमें प्रतिपत्ति होती है कि समापत्ति की भूमियों का भी 
प्रहाण हो सकता है | इस श्रद्धा को अध्यात्म-संप्रसाद कहते हैं । प्रसाद-लक्षणा भद्धा प्रसाद 
कहलाती है । बाह्य का प्रहाण कर यह समरूप से प्रवाहित होती है । इसलिए यह वह प्रसाद 
है, जो ्रध्यात्म और सम है । इसलिए यह श्रध्यात्म-संप्रसाद है । 


सौत्रान्तिकों के नुसार वितर्के, विचार, समाधि और अध्यात्म-संप्रसाद एक दूसरे से 
मिन्न द्रव्य नहीं है । 


सौत्रान्तिक-नय ३८३ 


यदि यह द्व्यान्तर नहीं हैं, तो आप यह कैसे कहते हैं कि ये चैतसिक धर्म हैं। 
चित्त के अवस्था-विशेष चैतसिक कहलाते हैं, क्योकि वे चित्त में होते हैं। सौत्रान्तिक कइते 
हैँ कि जब वितर्क ्रौर विचार का विक्षेप समाप्त हो जाता है, तब चित्त-सन्तति प्रशान्त, प्रसन्न 
नहीं होती [ श्रमिधर्मकोश, ८। ए० १५१-१५६ ] । दार्शन्तिकों के श्रनुसार सामन्तक फेवल 
धुम होते हैं, किन्तु वैमाषिकों के अनुसार वे शुम, क्लिष्ट और श्रव्याकृत होते हैं [ अमिषर्म- 
कोश, ८। ए० १८० ]। 

वैभाषिक-नय से पर्यवस्थान ही श्रनुशय है; वात्सीपुत्रीय-नय से प्राप्ति अनुशय है; 
सैत्रान्तिक-नय से बीज अनुशय हैं [ व्याख्या, ए० ४४२, पंक्ति २८-२६ ]। 

विज्ञान छा जाश्रय आद तिथय--वैमाषिक का मत है कि चक्षु रूप देखता है, जब वह 
समाग है । यह तदाश्रित विज्ञान नहीं है, जो देखता है [ अभिधमंकोश, १। एष्ठ २२ ]। 
विशानवादी के अनुसार चल्लु नहीं देखता, चछुर्विज्ञान देखता है । सौत्रान्तिक का मत है कि 
न कोई इन्द्रिय है, जो देखती है; न कोई रूप है, जो देखा जाता दै; न कोई दर्शन-क्रिया 
है, न कोई कर्ता है, जो देखता है; देतु-फल-मात्र है [ अमिधर्मकोश, १। ४० ८६ ]। 

महायान के उदय छौ ओर--सौत्रान्तिकों का यह विचार मद्दायान दर्शन के विचार से 
मिलता-जुलता है | हम ऊपर देख चुके हैं कि सर्वास्तिवाद के कई धर्म सौत्रान्तिक के लिए 
वस्तुसत्‌ नहीं हैं, वे प्रज्ञत्तिमात्र हैं। यहाँ तक कि निर्वाण भी वस्तु-सत्‌ नहीं है । पुनः 
सोत्रान्तिक का क्षशिकवाद सर्वास्तिवाद के क्षणिकवाद से भिन्न है। सौत्रान्तिक के लिए आत्मा 
सँखारुप्रबन्ध अथवा विज्ञान-सन्तान है | यह सन्तान सन्तानी के बिना है ॥ यह सन्तान 
पिपीलिका-पंक्ति के तुल्य है । यह हेतु-फल-परंपरा है | धर्मों के उत्पाद और निरोध को हम 
एक दूसरे से एथक्‌ नहीं कर सकते; कोई स्थिति नहीं है । सर्वात्तिवाद के अनुसार धर्मों का 
उत्पाद, स्थिति, अनित्यता और निरोध है । सर्वास्तिवादी भी क्षणिकवादी है, किन्तु उसका 
छृणकाल का अ्रल्पतम विभाग है । किन्तु सौत्रान्तिक के अनुसार धर्मों का विनाश, उत्पाद के 
समनन्तर ही होता है, धर्मों की कोई स्थिति नहीं है । पुनः सौत्रान्तिक के अनुसार बाह्य श्र्य- 
जात का प्रत्यक्ष नहीं है, वह केवल अनुमित होता दै । सौत्रान्तिक धर्म-काय को भी स्वीकार 
करते ह | इप प्रकार हम देखते हैं. कि किस प्रकार हीनयान के गर्भ से महायान-घम रौर 
दर्शन के विचारों का उदय होता है | 

हमने इस अध्याय में सौत्रान्तिक और सर्वास्तिवाद के मुख्य मुख्य भेदों का वर्णन किया 
है | आगे महायान के ग्रन्तर्गत दर्शनों का विचार श्रार॑भ करेंगे | 


सप्तदश अध्याय 


आर्य असंग का विज्ञानवाद 


विज्ञानवाद के प्रथम श्राचार्य असंग हैं | उनके गुरु मैत्रेयनाथ इस सिद्धान्त के प्रतिष्ठा- 
पक हैं । मह्दायानसूत्रालंकार इन गुरु-शिष्यों की संमिलित कृति है । मूलभाग मैत्रेयनाथ का और 
टीकाभाग श्रार्य असंग का कहा जाता है | इसलिए, इसमें सन्देह नहीं कि विज्ञानवाद का सबसे 
प्रधान ग्रन्थ महायानसूत्रालङ्कार है | हम देखेंगे कि असंग का दर्शन समन्वयात्मक है | इसमें 
सौत्रान्तिको का चणिकवाद, सर्वास्तिवादियों का पुद्गल-नैरात्म्य, ओर नागार्जुन की शून्यता का 
प्रतिपादन दै | किन्तु असंग इस समन्वय को पारमार्थिक विज्ञानवाद की परिधि में संपादित करना 
चाहते हैं । वस्तुतः असंग का दशंन विज्ञानवादी अद्वयवाद है, जिसमें द्रव्य का अ्रभाव है | 
मानना होगा कि यह एक नवीन मतवाद हे । हम यहां पर मह्दायानसूत्राङ्कार के आधार पर 
झसँग के दर्शन का विवेचन कर रहे हैं। 


महायान का छुदुनबचनत्व--प्रथम अध्याय में महायान की सत्यता सिद्ध की 
गयी है। विप्रतिपन्न कहेंगे कि महायान बुद्धवचन नहीं है । यदि महायान सदम में 
अन्तराय होता, और महायानसूत्रो की रचना पीछे से किसी ने की होती, तो जिस प्रकार 
भगवान्‌ ने अन्य श्रनागतमयों का पहले ही व्याकरण कर दिया था तद्दत्‌ इस अनागत भय 
का भी व्याकरण किया होता । पुनः श्रावकयान और महायान की प्रवृत्ति आरंभ से ही एक 
साथ हुई है । महायान की प्रवृत्ति पश्चात्‌ नहीं हुई दै। यह एक उदार और गंभीर धमं दै । 
अत; यह तार्किको का गोचर नहीं है । तीर्थिक शास्रो में यह प्रकार नहीं पाया जाता । अत 
यह कहना युक्त नहीं है कि तीर्थिकों ने इस धर्म का व्याख्यान किया है । पुनः यदि इस घमं 
का व्याख्याता कोई अन्य है, जो सम्यक-संबोधि को प्रास है, तो यह निःसन्देद बुडवचन है 
क्योंकि वही बुद्ध है जो संबोधि की प्रासिं कर देशना देता दै । 

पुनः यदि कोई महायान है, तो इसका बुद्धवचनत्व सिद्ध है, क्योकि किसी दूसरे महा- 
यान का अमाव है | अथवा यदि कोई महायान नहीं दै, तो उसके अभाव में भ्रावकयान का 
भी अमाव होगा । यह कहना युक्त न होगा कि आवकयान तो बुद्धवचन है, और महायान 
नहीं दै । क्योंकि बुड्यान के विना बुद्धों का उत्पाद नहीं होता । 

महायान की भावना से क्लेश प्रतिपक्षित होते हैं, क्योंकि यह सर्व निर्विकल्प ज्ञान का 
आश्य है । यदद भी इसके बुद्धवचन होने का प्रमाण दै । 


आर्य असंग का विज्ञानवाद ३८५ 


महायान का अर्थ गंभीर है | यहद सतार्थ से मिन्न है, श्रतः रुताथ का अनुसरण करने 
से इसका अभिप्राय विदित नहीं होता; किन्तु इसलिए यह कहना कि यह बुद्धवचन नहीं है, 
अयुक्त 

यदि कोई यह कहे कि भगवान्‌ ने इस अनागत भय को उपेक्षा के कारण व्याकृत नहीं 
किया, तो यह युक्त है । बुद्ध प्रत्यक्षदर्शी हैं | उनके ज्ञान की प्रवृत्ति श्रयत्नतः होती है | वह 
शासन के रक्षक हैं । उनमें अनागत ज्ञान का सामर्थ्य भी है, क्योंकि सवंकाल में उनका शान 
श्रव्याहत होता है । अ्रतः शासन में होने वाले किसी श्रनागत उपद्रव की वह उपेक्षा नहीं 
कर सकते | 
इन विविध कारणों से मद्दायान का बुद्धवचनत्व सिद्ध होता है । 

महायान की उत्हृष्ड्ता--्यदि कोई यह कहे कि आवकयान मद्दायान है, श्रौर इसी से 
महात्रोधि की प्राप्ति होती है, तो हम इसका विरोध करते हैं । 

भावकयान में वेकल्य है, क्योकि इसमें आवकों के लिए. अपनी विमुक्तिमात्र के उपाय 
का ही उपदेश किया गया है, और पराथ कोई भी आदेश नहीं दै । स्वार्थ परार्थ नहीं हो 
सकता | पुनः यह विरुद्ध है कि जो अपने ही परिनिर्वाण का अर्थी है, और उसी के लिए 
प्रयोग करता है, वह अनुत्तर सम्यक्‌-संबोधि का लाम करेगा । चाहे कोई बोधि के लिए चिर- 
काल तक भावकयान का अनुसरण करे वह बुद्ध नहीं हो सकता | बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए. 
आवकयान उपाय नहीं है, और अनुपाय द्वारा प्रार्थित अर्थ की प्राप्ति नहीं होती.चादे आप चिर- 
काल तक प्रयोग क्यों न करें | पुनः भ्रावकयान में महायान का सा उपदेश नहीं उपलब्ध 
होता, अतः यह सिद्ध होता है कि श्रावकयान महायान होने की पात्रता नहीं रखता । 

शावछ्याव से विरोध --इतना ही नहीं । आवकयान और महायान का अन्योन्य- 
विरोध है । पाँच प्रकार से इनका विरोध है आशय, उपदेश, प्रयोग, उपस्तंभ, काल | 
भावकयान में आत्म-परिनिर्वाण के लिए ही आशय होता है | इसी के लिए इसका आदेश 
और प्रयोग है । इसका उपस्तम्भ ( आधार ) परीत्त है, और पुण्य-ज्ञान-संमार में संग्रहीत दै । 
इसके यं की प्राप्ति भी अल्पकाल में ही होती है, यहाँ तक कि तीन जन्म में मी हो जाती 
है । किन्तु महायान में इसका सब विपर्यय है । इस अन्योन्य विरोध के कारण जो यान हीन 
है, वह वस्तुतः हीन है; वह महायान होने की योग्यता नहीं रखता । 

कदाचित्‌ यह कहा जायगा कि बुद्धवचन का लक्षण यह है. कि इसका सूत्र में अवतरण 
और विनय में संदर्शन होता है, और यह धर्मता का विरोध नहीं करता ( बुद्धवचनस्येद्‌ं 
लक्षणं यत्‌ सून्नेऽवतरति, विनये संडर्यते, धमतां च न विलोमयति )१ । किन्तु महायान का यह 


१. महापरिनिव्वानसुत्त [ दीघनिकाय, १५।४।८ ] तानि चे सुरो ओतरियमानानि विनये 
सन्द्स्सयमानानि सुरो चेव मोतरन्ति,विनये च सन्बिरसन्वि, निद्टयेत्थ गन्तन्वं : अद्धा 
इदं तस्स भगवतो वचनं ` `-`-'--ति । इसमें “धर्मता के अविज्ञोमन! का क्षण नहीं दै, 
किन्तु चुल्ख-सच््नीति में यह वाक्य पाया जाता दै :--भगवा पन घम्मसभावं अबिद्धोमेन्तो 
तथा तथा धम्मदेसन नियमेति । 
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३८६ बौद-धम-दुर्शन 


लक्षण नहीं है, बयोकि सर्व धर्म निःस्वभाव हैं, यह उसका उपदेश है, अतः यहद बुद्धवचन 
नहीं है। 
यह श्रक्षिप श्रयथार्थ है | लक्षणों का कोई विरोध नहीं है । स्वकीय महायानसूत्र में 
महायान का अवतरण है । महायान में बोधिसत्वो का जो क्लेश उक्त है, उसके विनय में महा- 
यान का सँदशंन होता है । वस्तुतः विकल्प ही वोधिसत्वों का क्लश है । भावकयान के विनय 
में मिक्तुओं के नियमों का उल्लेख है | महायान का विनय बोधिचयां और शील का उपदेश 
देता है। पुनः महायान धर्मता के विरुद्ध नहीं है, क्योंकि यह उदार और गंभीर है । घर्मता 
से ही महात्रोधि की प्राप्ति होती है । फिर महायान धमंता के विरुद्ध क्यों हो ! 
महायान से त्रस्त होने का कोई कारण नहीं है | इसमें केवल शून्यता का ही आख्यान 
नहीं है । इसमें संमारमाग का भी ्राख्यान है | इस आख्यान का यथारुत ग्रथ नहीं है, और 
बुद्धों का भाव अ्रतिगहन है | इस कारण महायान से त्रास करने का कोई स्थान नहीं है । मुझे 
बोध न होगा, बुद्ध भी गम्भीर पदार्थ का बोध नहीं रखते, फिर वह क्या इसका उपदेश देंगे? 
गम्भीर श्रतकंगम्य क्यों हैं ? गम्भीर पदार्थ के अर्थवेत्ताश्रो का ही मोक्ष क्यों है, तार्किको का 
क्यों नहीं है ! इत्यादि त्रास के देतु अयुक्त हैं। 
महायान उत्कृष्ट है । उसकी देशना उदार और गम्भीर है | इसलिए उसमें श्रधिमुक्ति 
९ स्भ्रडा ) होनी चाहिये । 
इस प्रकार महायान की सत्यता को सिद्ध कर असंग शरणुगमन को बोधिसत्व की अधि- 
मुक्ति का मूल आधार बताते हैं । 
शरण-गमन--यह यथायं दै कि शरण (= त्रिरत्न ) गमन शासन के आदि से ही सब 
बौद्धो को समान रूप से मान्य है.। किन्तु असंग का कहना है कि महायान में जो त्रिरत्न की 
शरण में जाता है, वही शरणागतों में सर्वश्रेष्ठ है। इसमें चार हेतु हैं:--सर्वत्रगार्थ, श्रभ्युपगमार्थ 
अधिगमार्थ, अमिमवार्थ | यह अग्रयान है, क्योंकि इसमें जो सिद्धि प्रास करता है, वह सत्वहित 
का साधन करता है । इसका प्रणिधान और इसकी प्रतिपत्ति विशिष्ट है, अतः इन यान का 
शरण मी अ्ग्र है। 
इस यान में शरणप्रगत सवंत्रग है । उसने सब सत्वों के समुद्धरण का भार अन्ने 
ऊपर लिया है | वह सब यानों में ( आवक, प्रत्येक-बुद्ध, बोधिसत्व) कुशल है | वह सवंगत शान 
में कुशल दै, अर्थात्‌ पुद्गल-नैरात्म्य और धर्म-नैरात्म्य का ज्ञान रखता है | उसमें निर्वाण का 
सवेत्रगार्थ दै, क्योंकि वह निर्वाण और संसार में एक रस है,ग्रौर उसके लिए निर्वाण और संसार 
में गुण अथवा दोष की इष्टि से विशेष नहीं है ( यो निर्वाणे संसरणेऽप्येकरसोऽसौ जेयो घीमा- 
नेष हि सबंत्रग एवम्‌ २।३ )। 
इस विचार में नागाजुन की शिक्षा की प्रतिध्वनि मिलती है। आरम्म से ही हमको 
माध्यमिक विचारसरणी के चिह् मिलते हैं । 
शरणगमन के अन्य लक्षण जैसा कि महायान में उपदिष्ट दै, बोधिसत्व की पारमिताश्रों 
का अम्युपगम और अधिगम हे । पारमिताशओं के अभ्युपगम से वह बुद्धपुत्र हो जाता दै । 
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उसका प्रणिधान ओर प्रयोग विशिष्ट है | वह सत्वों के समुद्धरण के आशथ से बोधिचित्त 
का समादान करता है, और अत्यन्त उत्साह के साथ बोधि के लिए प्रयोग करता है | 

इस बुद्धपुत्र का बीज बोधिचित्त का उत्पाद दै । प्रज्ञापारमिता इसकी माता है, और 
प्रशापारमिता से संप्रयुक्त पुण्य-ज्ञान-संभार गर्भ है, और करुणा अप्रतिम घात्री दै | 

उसका श्रधिगम मी विशिष्ट है | उसको महापुण्य-स्कन्ध का लाभ होता है, उसके सबै 
दुःख का उपशम होता है; सम्यकू-संत्रोधि के क्षण में उसको बुद्ध के धर्मकाय की प्राति होती 
है; उसको बलवैशारद्ादि कुशल-संभार की प्राप्ति दोतो है, ओर वह भव तया निरोध दोनों 
से विमुक्त होता है । 

इसी प्रकार बोधिसत्व अपने विपुल, उद॒ग्र और अक्षय कुशल-मूल से श्रावं को 
श्रमिमूत करता है । निर्वाण में यह उसका विशिष्ट अभिभवार्थ दे । उसके कुशल-मूल क्षीण 
नहीं होते | उसके गुणों की श्रम्रमेय बृद्धि होती है, और वह अपने कृपाशय से इस जगत्‌ 
का प्रतिवेध करता है, ओर महायान धर्म को प्रसिद्ध करता है। 
बोधिसत्व के गोत्र 

शरण-गमन से बोधिसत्व के गोत्र" में प्रवेश होता है । गोत्र का अस्तित्व घातु-भेद, 
श्रधिमुक्ति-मेद प्रतिपत्ति-मेद और फलमेद से ।नरूपित होता है । सत्वों के अपरिमाण धातु-मेद 
हैं| इसीलिए तीन यानों में गोत्र-मेद है । सत्वों में अधिमुक्ति-भेद ( = श्रद्धाभेद्‌ ) भी पाया 
घाता है। किसी की किसी यान में पहले से ही श्रधिमुक्ति होती है । यह गोत्र-भेद के बिना 
नहीं हो सकता | प्रत्ययवश श्रधिमुक्ति के उत्पादित होने पर भी प्रतिरपात्त-भेद 
होता है। कोई निर्वोढा होता है, कोई नहीं । यह गोत्र-प्रभेदं के बिना संभव नहीं दै । 
फल-भेद भी देखा जाता है, जैसे किसी की बोधि हीन, किसी की मध्य ओर किसी की विशिष्ट 
होती हे । क्योंकि बीज के अनुरूप फल होता है । इसालए, यह प्रभेद भी गांत्र-भेद के बिना 
नहीं हो सकता । 

बिमिच---चार निमित्तो से बोधिसत्वों के गोत्र का अग्रत्व प्रदर्शित होता दै । आवको 
के इस प्रकार के उदग्र कुशल-मूल नहीं होते । उनमें सब कुशल-मूल मां नहों होते, क्योंकि 
उनमें बलवैशारद्यादि का अभाव है । भावको में परार्थं भी नहों होता और उनके कुशल-मूल 
श्रय भी नहीं हैं, क्योंकि निरपधिशेष-निर्वाण में उनका अवसान होता दै । 


१, अंगुत्तर ४।२७३ और ५।२३ में “गोत्रम्‌? शब्द आता है । नौ या दृश आये पुद्गला की 
सूची में इसका निम्नतम स्थान हे । एक में त्रोतापत्ति-फल प्रतिपन्नक के पश्चात्‌ , दूसरी 
सूची में ध्रडानुसारी के पश्चात्‌ । “पगगल्पब्जत्ति में 'पुथुजन” (= एयग्जन ) से 
इसका ऊंचा स्थान है। इसके अनुसार 'गोत्रमू वह पुद्गल है, जो आय धमे में 
प्रवेश करने के लिए आवश्यक धर्म से युक्त दे। मद्दाब्युत्पति ( ३७ ) में पाँच 
गो गिनाए गए हैं; रावकयानाभिलमय, प्रतपेकबुद, तथागत), द 
और अगोत्रक । 
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बोधिसत्व-गोत्र में चार लिङ्ग होते ह--१. सत्वों के प्रति कारुण्य, २. महायान धर्म 


में श्रधिमुक्ति, ३. चान्ति अर्थात्‌ दुष्करचयी की सहिष्णुता, ४. पारमितामय कुशल का समाचार 


( निष्पत्ति) । संक्षेप में गोत्रों के चार भेद हैं :--१. नियत, २. अनियत, ३. प्रत्ययवश श्रहार्य, 
४. प्रत्ययवश हार्य । 


असंग बोधिसत्व-गोत्र की उपमा महासुवणगोत्र से देते हैं, और इसके माहाइभ्य का 
वर्णन करते हुए कहते हैँ कि यह श्रप्रमेथ कुशल-मूल और ज्ञान का आश्रय है, तथा इससे 
बहुसत्व का परिपाक होता है | यह बोधिवृक्ष का प्रशस्त मूल है | इससे सुख-दुश्ख का उपशम 
होता है, और श्रपने तथा पराए हित-सुख के फल का अधिगम होता है । ( श्रधिकार ३ ) 


योधिचित्तोत्पाबु 


बोधिसत्वचर्या का आरम्भ बोधिचित्त के उत्पाद से होता है । इस चेतना के दो श्रालै- 
बन है $-मद्दाबोधि और सत्वार्थ-क्रिया | इसके तीन गुण हैं 1--इसमें पुरुषकार-गुण है, क्योंकि 
इसमें महान्‌ उत्साह और दुष्कर प्रयोग होते हैं | इसमें श्रर्थक्रिया-गुण और फलपरिग्रह-गुण हैं 
क्योकि यह आत्म-पर-हित का साधन करता है, ओर इससे बोधि का समुदागम होता है । 


इस चित्तोत्पाद का मूल करुणा है । सदा सत्वों का हित संपादित करना इसका श्राशय 
है. महायानधर्म अधिमोक्ष है; इसका ज्ञान इस चेतना का आलंबन है.. इसका यान उत्तरोत्तर 
छन्द है; इसकी प्रतिष्ठा बोधिसत्व के शीलसंवर में है; इसका आदीनव अन्य यान में चित्त 
की उत्यापना या श्रधिवासना है; इसका अनुशंस पुण्यशानमय कुशलधर्म की वृद्धि है; इसका 
निर्याण पारमिताश्नों का सतत श्रभ्यास है; इसका भूमिपर्यवसान उस भूमि में प्रयोग से 


होता है। जिस भूमि में जिस चेतना का प्रयोग होता है, उसका उस भूमि में पयवसान 
होता है । 


एक समादान सांकेतिक चित्तोत्पाद होता है, और एक पारमार्थिक | समादान परविशा- 
पन से होता है; यथा कल्याणमित्र के अ्रनुरोध से, गोत्रसामथ्य से, कुशलमूल के बल से 
श्रुतबल से अथवा शुभाभ्यास से | पारमार्थिक चित्तोत्पाद उपदेश-विशेष, प्रतिपत्ति-विशेष और 
अधिगम-विशेष से होता है । प्रमुदिता भूमि में इस चित्त का उत्पाद होता है । उसकी घमों 
में समचित्तता होती है, क्योंकि वह धर्म-नेरात्म्म का शान रखता है | उसकी सत्वो में सम 
चित्तता होती है, क्योंकि वदआत्म-पर-समता से उपगत है । उसकी सत्वकृत्यो में समचित्तता 
होती है, क्योंकि अपनी ही तरह वह सत्वो के दुशखक्तय की श्राकांचा करता है। उसकी बुद्धल 
में समचित्तता होती है, क्योंकि वह श्रपने में धम-घाठ का अभेद जानता है । 


जो सत्व इस चित्तोत्पाद से वर्जित होते हैं, वे उन चार सुखों को नहीं प्राप्त कर 
सकते जिनका लाम बोधिसलों को होता है । जो सुख परार्थ-चिन्तन से, परार्थ के उपायलाभ 
से, महायान के गंभीर सूत्रों के श्रामिप्रायिक अर्थ के जानने से और परम तत्त्व के संदर्शन से 


विन शा 
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बोधिसल को होता है, उससे वद विरहित होता है । वह इस सुख को त्याग कर शम का 
लाम करता है ।१ 

जो सत्व बोधिचित्त का उत्पाद करता है, उसका चित्त अनन्त दुष्कृतों से सुसंबृत होता 
है, श्रौर इसलिए, उसको दुर्गति से भय नहीं होता | वह शुभ कर्म और कृपा की वृद्धि करता 
है | वह सदा सुख-दुःख में प्रसन्न रहता है । 

उसको आत्मा की अपेक्षा पर प्रियतर है | वह पराए, के लिए अपने शरीर और 
बीवन की उपेक्षा करता है । वह कैसे अपने लिए दूसरे का उपघात कर दुष्कृत में 
प्रवृत्त होगा ? 

संपदावस्था तथा विपदावस्था में वह क्ञेश और दुःख से भयभीत नहीं होता | वह 
पराए, के लिए, उद्योग करता है | अवीचि भी उसके लिए, रम्यं है । फिर वह कैसे दूसरे के 
कल्याण के निमित्त दुःखोत्पाद से त्रस्त होगा १ 

वह सत्वों की उपेक्षा कभी नहीं कर सकता। उसके चित्त में महाकारणिक भगवान्‌ 
नित्य निवास करते हैं | उसका चित्त दूसरे के दुःख से दुःखी होता है । पर-कल्याण के लिए 
कुछ करने का अवसर प्राप्त होने पर यदि उसके कल्याण-मित्र समादापना करें, तो उसको श्रति 
लजा होती है | बोधिसत्व ने अपने ऊपर सत्वों का महान्‌ भार लिया है। वह सत्वो में अग्र 
है, श्रतः शिथिल गति उसको शोभा नहीं देती | उसको श्रावकों की अपेक्षा सौगुना वीर्य 
करना चाहिये | [ शिरसि विनिहितोच्चस्रभारः शिथिलगतिन हि शोभतेऽग्रसत्वः ४।२८ ] 
घोधितत्व का. संभार 


असंग बताते हैं [ ५वाँ अधिकार ] कि यह सुगतात्मज है । जिसने बोधिचित्त का 
ग्रहण किया है, कैसे महाकरुणा से प्रेरित हो महात्रोधि के लिए प्रस्थान कर संभार में प्रवृत्त 
होता है। वह अपने श्रौर पराए में विशेष नहीं करता | उसको समानचित्तता प्रास है । वह 
शपने से पराए, को श्रेष्ठतर भी मानता है । उसका कौन स्वार्थ है, कौन परार्थ १ उसके लिए 
दोनों एक समान हैं | इसीलिए अपने को सन्तप्त करके भी वह परार्थ को साधित करता है । 
संसार में शत्रु के प्रति भी लोग इतने निर्दय न होंगे, जितना कि अपने प्रति बोधिसत्व निदंय 
होता है, जब वह दूसरों के लिए, अत्यन्त दुःख का अनुभव करता है | विमूढ़ बन अपने सुख 
के लिए सचेष्ट होता है, और उसके न प्राप्त होने पर दुश्खी होता है। किन्तु जो परार्थ के 
लिए उद्यत है, वह स्वार्थ ओर परार्थं का संपादन कर निगति-सुख को प्राप्त होता है। श्रनेक 
प्रकार से बोधिसत्व होन, मध्य, विशिष्ट गोत्रस्थों का हित संपादित करता है | ब्द उसको देशना 
देता है; ऋद्धि-प्रातिहाये से उनका आवर्जन करता है; उनको शासन में अवतीर्ण करता है; 
अनेक संशयो का निराकरण करता है; कुशल में उनका परिपाक करता है; अ्रववाद-चित्त- 


३. पराथचिचाततदुपायलाभतो महामिसंध्यथसु तस्वदशनात्‌ । 
सदादखिसोवुपवर्जिता जनाः शमं गसिच्यन्ति क्हाय सत्सुखम ॥ [ 81२१ ] 
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स्थिति, अज्चाविमुक्ति में सहायक होती है; उनको श्रभिज्चादि विशेष गुणों से विभूषित करता है, 
तथागत-कुल में जन्म, आठवीं भूमि में व्याकरण, दशवीं भूमि में अभिषेक और साथ ही 
साथ तथागत-शान का लाभ उनको कराता है । 


प्रजुलुस्की के शब्दों में महायान बार बार इस वाक्य को दुहराता है कि--“स्वर्ग 
बाना छोटी सी बात है । मेरी तो प्रतिज्ञा है कि में तुमको भी बहाँ ले चलूँगा |? 


असंग के दारांनिक विचार 


आद्वयबाइ--इसके पश्चात्‌ असंग दार्शनिक प्रश्नों को लेते हैं। छुठे अधिकार फे 
आरम्म के विचार माध्यमिक हैं | “परमार्थ न सत्‌ है, न असत्‌ $ न तथा है, न अन्यथा; न 
इसका उदय होता है, न व्यय; न इसकी हानि होती है, न बृद्धि; यह विशुद्ध नहीं होता है, 
पुनः विशुद्ध होता है । यह परमार्थ का लक्षण है |” 


परमार्थ श्रद्र्‍याथं है । परिकल्पित और परतन्त्र लक्षणवश यह सत्‌ नहीं है, और 
परिनिष्पन्न लक्षणवश यह असत्‌ नहीं है । परिनिष्पर का परिकल्पित और परतन्त्र से एकत्व 
का श्रभाव है । इसलिए यह “तथा” नहीं है | यह अन्यथा भी नहीं है, क्योंकि परिनिष्पन्न का 
उनसे श्रन्यत्व भी नहीं है | परमार्थ का उद्य-व्यय नहीं होता, क्योंकि धर्म-धाठु श्रनमिसंस्कृत 
है । इसकी दानि-त्रद्धि नहीं होती, क्योंकि संक्लेश-पक्ष के निरोध ओर व्यत्रदान-पच्ष के उत्पाद 
पर यह तदवस्थ रहता है । यह विशुद्ध नहीं होता, क्योंकि प्रकृति से यद असंक्किष्ट है, और 
विशुद्ध भी होता दै, क्योंकि आगन्तुक उपङ्केश का विगम होता है । 


अनात्मदष्ट--सब वौद्धवादों के समान श्रसंग भी रात्मडष्टि-विपयौस का प्रतिषेध करवे 
ह । आत्मर्ष्ट का लक्षण ्रात्मा नहीं है, दुश्संस्थितता मी आत्मलकणा नहीं दै; श्रात्म- 
दृष्टि परिकहिपित आत्मलक्षण से विलक्षण है, क्योंकि पञ्च स्कन्ध दुश्लमय हैं, और दुःसंत्थितता 
पुनः पञ्चोपादान-स्कम्ध है । इन दो से,अर्थात्‌ आत्मदृष्टि और पञ्चोपादान-स्कन्ध से अन्य किसी 
आत्मलक्षण की उपपत्ति नहीं होती, अतः आत्मा का अस्तित्व नहीं है । यह आत्मदृष्टि 
ममात्र है, अतः आत्मा का अभाव है। मोक्ष भी भ्रममात्र का संक्षय ही है| कोई 
मुक्त नहीं दै | 


असंग पूछते हैं कि यह क्यों दै कि लोग विभ्रममात्र आत्मदशन पर आश्रित हो यह 
नहीं समझते कि दुःख की प्रकृति संस्कारों में सतत अनुबद्ध है । जो दुःख का संवेदन नहीं 
करता, वह उस दुःख-स्वभाव के ज्ञान से दुश्ली होता है । जो वेदक है, वह दुःख के श्रनुभव 
से दुःखी है । यदि वह दुःखी है, तो इसलिए. कि दुःख अप्रहीण है | यदि वह दुःखी नहीं दै, 
तो इसलिए, कि दु$खयुक्त आत्मा का श्रमाव है । जब लोग भावों का प्रतीत्य-समुत्पाद प्रत्यक्ष 
देखते हैं, जब वे देखते हें कि उस उस प्रत्ययवश वह वह भाव उत्पन्न होता है, तो उनकी यह 
दृष्टि क्यों होती है कि दर्शनादिक अन्यकारित हैं, प्रतीत्य-समुत्पन्न नहीं हैं ! यह कौन सा श्रशञान- 
प्रकार है, जिसके कारण लोग विद्यमान प्रतीत्य-समुत्पाद को नहीं देखते, और अविय्यमान आत्मा 
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पी देखते हैँ ? यह हो सकता है कितम के कारण विद्यमान न देखा जा सके, किन्तु अविद्यमान 
का देखा जाना शक्य नहीं है । [ ६।२-४ ] 

श्रसंग एक श्राक्षिप का उत्तर देते हुए कहते हैं कि श्रात्मा के बिना भी ( पुद्गल का ) 
शम श्रौर जन्म का योग है । परमार्थ-दष्टि से संसार और निर्वाण में किञ्चिन्मात्र अन्तर नहीं 
है, क्योंकि दोनों का समान नैरात्म्य है । तथापि यह विधान है कि जो शुभ कर्म के करने 
वाले हूँ, जो मोक्षमार्ग की भावना करते हैं, उनको जन्मक्षय से मोक्ष की प्राप्ति होती है ।९ 
नागाजुन की भी यही शिक्षा है। क्थिनवाद और माध्यमिक दोनों का परमाथं-सत्य 
एक ही है। 

परमाध-्ञान-्रातमदष्टि-विपर्यास को निरस्त कर असंग कहते हैं कि इस विपर्यास 
का प्रतिपक्ष पारमार्थिक ज्ञान है। इस शान में प्रवेश पुण्यक्ञानसंभार और चिन्ता द्वारा धर्मों 
के विनिश्चय से होता है । उस समय बोधिसत्व अर्थ की गति को जान बाता है | उसको यह 
श्रवगत हो जाता है कि अर्थ जल्पमात्र हैं, और वह ्रथीमास चित्तमात्र में अवस्थान करता है | 
यह बोधिसत्व की निर्वधमागीय अवस्था है । पुनः उसको धर्मधातु का प्रत्यक्ष होता दै, और 
इससे वह आह्यग्राह्लक्षण से विमुक्त होता है | यह दशंनमागे की अवस्था है [ ६।७ ]। 
बुद्धि द्वारा यह अवगत कर कि चित्त से अन्य आलंबन ( ग्रा ) नहीं दै, उसको यह भी 
अवगन होता है कि चित्तमात्र भी नहीं है, क्योकि जब ग्राह्म का अभाव है, तब ग्राहक का भी 
श्रभाव है। 

द्वय में इसके नास्तित्व को जान कर वद घर्मधातु में अवस्थान करता है | भावनामागं 
क्री अवस्था में आशय-परिवर्तन से पारमार्थिक ज्ञान में प्रवेश होता है | समतानुगत अवकल्पक 
शान के बल से वह दोष-संचय का निरसन करता है, और बुद्धत्व को प्राप्त होता है । 


घोधिचया 

बोधिचयी में प्रथम चरण विज्ञतिमात्रता दै, अर्थात्‌ यह ज्ञान कि आह और 
ग्राहक चित्तमात्र हैं। दूसरे चरण में यह विज्ञानवाद अद्दयवाद में परिवर्तित हो जाता है-- 
“पम-धातु का प्रत्यक्ष होने से वह दइयलक्षण से विमुक्त हो जाता है |? तृतीय चरण--नागा- 
जुन का यह मत है कि जब बुद्धि से यह अवगत हो गया कि चित्त के अतिरिक्त कोई दूसरा 
श्रालंबन नहीं है, तो यह जाना जाता है कि चित्तमात्र का भी अस्तित्व नहीं है; क्योंकि जहाँ 
ग्राह्म नहीं है, वहाँ ग्राहक भी नहीं दै। वह किसी नास्तित्व में पतित नहीं होता, क्योंकि जब 
बोधिसत्व द्वय में चित्त के नास्तित्व को जान घाता है, तब ग्राह्म-ग्राइक-लचण से रहित हो वह 
घर्मधातु में अवस्यान करता है। यह मूल चित्त है, जो संपिंडित घमे को आलंबन 
बनाता है। चतुर्थ चरण में इस परमार्थ-श्ञान का प्रयोग बोधिचर्या के लिए होता है 
[६७-१० ]। 


$ न चान्तरं किञ्चन विद्यतेऽनयोः सदर्थवृत्या शमजन्मनोरिह । 
तथापि जन्सक्षयतो विधीयते शमस्य जाभः शभक्मकारिणासर [ ६।५ ] 
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छः अभिशाए'--छुः श्रमिशा ही बोधिसत्वो के प्रभाव हँ । श्रसंग दिखाते हैँ कि किस 
निभय, किस ज्ञान, किस मनसिकार से इस प्रभाव का समुदागम होता है । इस प्रभाव का 
त्रिविध फल दै । बह आर्य और दिव्य ब्राक्ष-विहारों में नित्य विद्दार करता है, तथा जिस 
लोक-घातु में वह जाता है, वहाँ बुद्धो का पूजन और सत्वों का विशोधन करता है | 


वस्तुतः जब सविकल्पक ज्ञान का स्थान प्रशा-पारमिता लेती हे, अर्थात्‌ निर्विकल्पक शान 
का परिग्रह होता है, तब यह ज्ञान धर्म-समूह पर अपना कारित्र कर प्रभाव-सिद्धि निष्पन्न करता 
है। तब कोई भी कार्य चित्त को व्याघात नहीं पहुँचाता, और योगी श्रर्थवशित्व प्राप्त करता है। 
झसंग इन श्रमिज्ञाओं का सविस्तार वर्णन करते हैँ, और इस प्रकार विज्ञानवाद का दूसरा नाम 
योगाचार सार्थक होता है | 


यह मत. माध्यमिक और एक प्रकार के अद्ृृय-विज्ञानवाद के बीच की वस्तु 
है। यह मत आत्मप्रतिषिष को वर्जित कर उपनिषदों का स्मरण दिलाता है। इस 
प्रकार महायानसूत्रालङ्कार दो दष्टियों का सन्तुलन करने की चेष्टा करता है, किन्तु दोनों एक 
बिन्दु पर मिलते हैं। लोक श्रान्तिमात्र है, यह समान बिन्दु है । यह बिन्दु नागाजुन और 
विज्ञानवादी श्रद्ययवाद दोनों में पाया जाता है ( रेने ग्रूसे )। निविंकल्पक ज्ञान का परिग्रह कर 
चतुर्थ ध्यान में समापन्म हो योगी सब लोफधातु्रों को उनके सत्वों के सहित तथा उनके विवते. 
संबर्त के सहित माया के सहश देखता है, और वह विचित्र प्रकारों से उनका यथेष्ट संदर्शन 
कराता है; क्योंकि उसको वशिता का लाम है । 


ज्ञानवशित्व से वह शुद्धि को प्राप्त होता दै, और अपनी इच्छा के अनुसार बुद्धक्षेत्र को 
विनेयजनों को दिखाता हे ओर वह सत्वो का परिशोधन भी करता हे । जो सत्व ऐसे लोक- 
घातुश्रों में उपपन्न हैं, जो बुद्धनाम से विरहित हैं, उनको वह बुद्धनाम सुना कर बुद्ध में प्रतिपन्न 
करता है, और वह बुद्धनाम से अविरहित लोकधातुं में उत्पन्न होता है। उसमें सो के 
परिपाचन की शक्ति होती है । वह क्ेशपरवश जगत्‌ को अपने वश में स्थापित करता है | 
वह सदा परदित-क्रिया में सुख का अनुभव करता है, और भव का भय नहीं करता | 


आस्म-्परिपाक च पारमिताओं के प्रयोग--उक्त प्रभाव के कारण बोधिसत्व आत्म- 
परिपाक करता है, तदनन्तर सत्वों के परिपाक की योग्यता को प्राप्त होता दै, और सों का 
प्रतिशरण होने के कारण जगत्‌ का ्रग्रबन्धु होता है । 


महायान देशना में रुचि, देशिक में प्रसाद (= श्रद्धा ), क्लेशों का प्रशम, सत्वो पर 
अनुकम्पा, दुष्करचयी में सहिष्णुता, ग्रहण-घारण-प्रतिवेध की मेधा, श्रधिगम की प्रबलता 
मारादि से अद्दार्यता और प्रादाणिक ( == प्रधान ) श्रंगों से समन्वागम आत्म-परिपाक के 
लक्षण हैं। 

अपना परिपाचन कर बोधिसत्व दूसरों का परिपाक करता है | वह सत्वो का प्रतिशरण 
होता है । वह सतत धर्मकाय की वृद्धि करता है। 
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जिस आशय से बोधिसत्व सत्वों का परिपाक करता है, वह आशय माता-पिता-बान्धवादि 
के श्राशय से विशिष्ट है, ओर ्ातम-वात्सल्य से भी विशिष्ट है । आत्म-वत्सल पुरुष अपना 
हित-सुख संपादित करता है, किन्तु यह कृपात्मा पर-सत्व-वत्सल है, क्योंकि यह उनको हित-सुख 
से समन्वित करता है [ ८।१४-१५ ] । 

जिस प्रयोग से बोधिसत्व सत्वों का परिपाक करता है, बद्द पारमिताओं का प्रयोग है। 
बह त्रिविध दान से उनका परिपाक करता है | उसके लिए कुछ भी अदेय नहीं है । वह अपना 
सर्वस्व शरीर, भोगादि दान में देता है । उसका दान विषम नहीं होता, और उससे उसकी कभी 
तृप्ति नहीं होती । वह सत्वों पर दो प्रकार का अनुग्रह करता है--दृष्ट-घधम में वद उनकी 
इच्छाओं को पूर्ण करता दै, और उनकी कुशल में प्रतिष्टा करता है । 


वह स्वभाव से स्वयं शीलवान्‌ है, और वह दूसरों को शील में सन्निविष्ट करता है | वह 
चन्ति द्वारा सत्वों का परिपाक करता है । यदि कोई उसका अपकार करता है, तो भी वह प्रति- 
उपकार की ही बुद्धि रखता है । वह उग्र व्यतिक्रम को भी सह लेता है | वह उपायज्ञ है, और 
वह ऐसे सत्रों का भी आव्जन करता है, और उनको कुशल में संनिविष्ट करता है | वह श्रनन्त 
स्लो के परिपाक के लिए कुशल कर्म करते हुए भी नहीं थकता । इसी प्रकार ध्यान ओर प्रज्ञा 
से वह परिपाचन-क्रिया करता है । वह विविध प्रकार से सत्वों का परिपाचन करता है । किसी 
का विनयन सुगति गति के लिए, किसी का यानत्रय के लिए होता है । 
इव ( बोधि ) का लक्षण 

इस प्रकार आत्म-परिपाक कर बोधिसत्व बोधि का लाम करता है। नवें अधिकार में 
बोधि का सक्स्तिर वर्णन है । सर्वगत ज्ञान होने के कारण बोधि लोकधातु से अनन्य है, क्योंकि 
सवै ज्ञान श्रपने ग्रथ से अभिन्न है; अतः सर्व धर्म बुद्धत्व है। बुद्धत्व तथता से अभिन्न हे, 
और तथता की विशुद्धि से प्रभावित हैँ। बुद्धत्व स्वयं कोई धर्म नहीं है, क्योंकि धर्मस्वमाव 
परिकल्पित है । बुद्धत्व शुक्ल धर्ममय है, क्योंकि पारमितादि कुशल की प्रवृत्ति उसके अस्तित्व 
से होती है । शुक्ल धमों से यह निरूपित नहीं होता, क्योंकि पारमितादि पारमितादिभाव 
से परिनिष्पन्न नहीं हैं | यह श्रद्दय लक्षण हे । 

यद्यपि यह तथता है, तथापि यह अधर तथताश्रों का समुदाय नहीं है | इसमें वह है, 
किन्तु यह उनके अन्तर्गत नहीं है। आश्रय-पराबृत्ति से ही चित्त इस अवस्था को प्राप्त होता है। 
यह परावृत्ति चित्त का विपरिणाम करती है, और उसको उत्कृष्ट बनाती है, यहाँ तक कि चित्त 
श्राकाश संज्ञा को प्राप्त होता है, जो अत्यन्त विशुद्ध और अत्यन्त सवगत है, और जिससे सब 
विकल्प अपगत हो गए, हैं। अनास्तव-धात ( वह धाठु जो धर्मों के प्रवाह से रहित है ) में 
योधि का एक प्रकार का द्रव्य होता है । यहाँ बोधिसत्व निवास करते हैं, और यह धमंतथता से 
श्रत्य नहीं है। किन्तु जब एक बार बोधि विविध भूमियों से होकर अपने स्थान को 
पहुँचाती दै, तब इसका क्या कारण है कि यह बिपरीतमाव से धर्मा की ओर पुनः प्रबृत्ति 
होती दै! 

Wo 
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महायान मानता हे कि बद्धो का उपकारक कारित्र नित्य होता है, और इसीसे यह 
कठिनता उत्पन्न होती है; किन्तु उसने त्रिकायवाद से इस कठिनता को दूर किया है । धर्मकाय 
स्वाभाविक काय है | संभोगकाय वह काय है, जिससे पर्षन्मण्डल में वह धर्मसंभोग करते हैं। 
निर्माणकाय वह काय है, जिसको निर्मित कर बुद्ध सत्यो का उपकार करते है. । किन्तु इन 
विशेषों के मूता में केवल भ्रान्ति की लीला है, जिससे सविकल्प परिकल्पित-चित्त की मौलिक 
शान्ति को ज्लुब्ध करता है | बुद्ध न एक है, न अनेक । केवल बोधिमात्र है, जिसकी वृत्ति एक 
समान श्रौर सतत है ( सिलवाँ लेवी की भूमिका, ए० २४ ) । 
लक्षण--बोघि पर जो अध्याय है, वह वस्तुतः विज्ञानवाद का एक प्रधान ग्रन्थ है | 
६।१-२ में बुद्धत्व का लक्षण यही दिया है कि यह सर्वावरण से निर्मल सर्वाकारजता है | 
६।४-५ में कहा है कि बुद्धत्व का लक्षण श्रद्वय है। बुद्धत्व का अ्र्थों के साथ श्रतिसूदम 
संबन्ध है । सब धर्म ( अर्थात्‌ सब अर्थ ) बुद्धत्व है, किन्तु यह स्वयं धर्म नहीं है । 
यह शुक्रधमेमय है, किन्तु यह शुक्कघमौं से निरूपित नहीं होता । ६॥५ में कहा है कि 
सब धमं बुद्धत्व हैं, क्योंकि यह तथता से अभिन्न हैं, और तथता की विशुद्धि से प्रभावित हैं | 
किन्तु बुद्धत्व कोई धर्म नहीं है, क्योंकि धर्मों का स्वभाव परिकल्पित होता है; और बुद्धत्व परमाथ 
है | पुनः बुद्धत्व सब धर्मों का समुदाय है, श्रथवा सव धर्मों से व्यपेत है ( ६।६ ) । 
बुद्धानुभाव--यह बुद्धत्व सर्वक्केश से सदा परित्राण करता है; जन्म, मरण तथा 
दुश्चरित से भी परित्राण करता है । बुद्धानुभाव से सब उपद्रव शान्त होते हैं| अन्पे आँख 
` पाते हैं, बधिर भोत्र; विक्षिप्त-चित्त स्वस्थ होते हैं; ईतियां शान्त होती हैं। बुद्ध की प्रभा 
अपाय से परित्राण करती है | बुद्धत्व तीर्थिक-दृष्टि और सत्काय-दृष्टि से परित्राण करता है । 
यह अनुपम शरण है । जब तक लोक का ञ्रवस्थान है, जब तक बुद्धत्व सब सत्वों का सबसे 
बड़ा शरण है ( ६।११ )। 
आश्रय परिवत्ति--ज्ञेशावरण और शेयावरण के बीज जो ग्रनादिकाल से सतत ग्रनु 
गत है, बुद्धत्व में अस्त होते हैं। बुद्धत्व ही आश्रय-परिबृत्ति है | बुद्धत्व से ही विपक्ष बीज का 
वियोग और प्रतिपच्ष-संपत्ति का योग होता है, और बुद्धत्व की प्राप्ति निविकल्य ज्ञानमार्गे से 
होती है | इस प्रकार सुविशुद्ध लोकोत्तर ज्ञान का लाभ कर तथागत नीचे लोक को देखते है 
जैसे कोई महान्‌ पवत के शिखर पर से देखता हो । उनमें श्रावक-परत्येकबुद्ध के लिए भी जो 
शमाभिराम हैं, और अपना ही निर्वाण चाहते हैं, करुणा उत्पन्न होती है | फिर दूसरों को क्या 
कथा, जिनकी रुचि भव में है ( अघामिराम ) ! ( ६।१३ ) । 
सवंगतत्व--तथागतो की परिबृत्ति पराथै-बृत्ति है । यह श्रद्वय है, और सर्वगत वृत्ति 
है। यह संस्कृत और असंस्कृत है, क्योंकि यह न संसार और न निर्वाण में प्रतिष्ठित है 
(६१४) | 
असंग नागार्जुन के दिए एक इशन्त को देखकर बुद्धत्व के सर्वगतत्व को दिखाते हैं; 
जैसे आकाश सदा सवगत है, उसी प्रकार बुद्धत्व का स्वभाव सर्वगतत्व है | जैसे विविध रूपों में 
आकाश सवेग है, उसी प्रकार सत्वो में बुद्धत्व का सर्वगतत्व है | बुद्धत्व सब सल्वों में सन्दिग्ध 
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रूप से व्यवस्थापित है, क्योंकि यद सत्र सत्यो को परिनिष्पत्तिः अपने से अंगीकृत 
करता है ( ६।१५. ) । 

फिर ऐसा क्यों है कि बुद्धत्व का यह सर्वगतत्त्र नाम-रूप के जगत्‌ में नहीं प्रकट होता ? 
श्रसंग उत्तर देते ह £--यथा भिन्न ( भग्न) जलपात्र में चन्द्रविम्ब नहीं दिखाई देता, उसी प्रकार 
दुष्ट सलं में जो अ्रपात्र हैं, बुद्धबिम्तर का दर्शन नहीं होता ( ६।१६ ); यथा अग्नि अन्यत्र 
जन्ती है, श्रन्यत्र शान्त होती है, उसी प्रकार जा चुद्ध-विनय होते हैं, वहाँ बुद्ध का दर्शन 
होता है, श्रौर जत्र विनीत हो जाते हैँ तत्र उनका श्रदर्शन होता हे । शांकर वेदान्त में हम 
इन्हीं इक्षान्तो को पाते हैँ | वहाँ पूर्ण ब्रह्म को सर्व विशुद्ध और सर्व-परिपूर्ण माना है और उसके 
आगन्तुक आवरण और उपाधियाँ इस स्वाभाविक परिपूणता को, कम से कम देखने में, अवि- 
च्छिन रूप से श्राच्छादित करती हैं । 

शर्थचर्या का आभिप्राय--पुनः दम किस प्रकार इसका समन्वय करते हैँ कि बोधिसत्व 
सतो की ग्रर्थचयी करते हैं, और उनका बुद्धकार्य अनाभोग से दी सिद्ध दोता है, और साथ दी 
साथ ्रनास्तव धातु निश्चल और निष्क्रिय हैं १ श्रसंग इसके उत्तर में कहते है-आभोग के 
बिना बुद्ध में देशना का समुद्भव उसी प्रकार होता है, जैसे अघटित तूरियों में शब्द की उत्पत्ति 
होती है | पुनः जैसे विना यत्न के मणि श्रपने प्रभाव का निदर्शन करती है, उसी प्रकार 
श्रामोग के बिना बुद्धों में भी कुल्य का निदर्शन होता है ( ६।१८-१६ )। जैसे आकाश में 
लोक-क्रिया अविच्छिन्न देखी जाती दै, उसी प्रकार अ्रनाक्षब-धाठ में बुद्ध की क्रिया अविच्छिन्न 
होती है, और जैसे आकाश में लोक-क्रियाश्रों का अविच्छेद होने पर भी ग्रन्यान्य क्रिया का 
उद्य-व्यय होता है, उसी प्रकार अ्रनासव-बातु में बुद्धाय का उदय-ब्यय होता है। 
( ६।२०-२१ ) | 
घुदत्व का परमात्म-भाव 

. बुद्धल और लोक का क्या संत्रन्ध है? असंग कहते हँ--यद्यपि तथता पौर्वापर्य से 

विशिष्ट है, और इसलिए शुद्ध नहीं है; तथापि जत्र वह सर्व आवरण से निर्मल हो जाती है, 
तत्र वह मलापगम के कारण शुद्ध हो जातो है, और बुद्ध से अभिन्न हो जाती है (६।२२)। 

बुद्ध, जिन्होंने नेरात्म्य द्वारा माग का लाम किया है, विशुद्धि शऱ्यता में आत्मा की 
शुद्धता का लाभ करते हैं, और ग्रात्म-महात्मता को प्राप्त होते ह । ( ६।२३ )।१ 

यह ग्रनाखतर धातु में बुद्धो के परम आत्मा का निर्देश है। यढ “परमात्मा? शब्द 
श्राशचर्यजनक हैं | संग यह भी कहते हैं कि इसका कारण यह है कि बुद्धों का परमात्मा अग्न 
नेएस्यात्मक दै । अग्र नैरात्म्य विशुद्ध तयता है | यही बुद्धो की आत्मा दै, अर्थात्‌ स्वभाव है । 
इसके विशुद्ध होने पर ग्र नैरात्म्य की प्राति होती है और यह शुद्ध आत्मा दै । अतः 
एदामा के लाभी होने से बुद्ध आत्म-माहात्म्य को प्राप्त होते हैं, और इसी अमिसन्धि में बुद्धों 
_की परम आमा अनासव-धाठ में व्यवस्थापित होती है ( ६।२३ ) । 


१. शून्यतायां विशुद्धायां नेराव्य्यान्मागंलाभतः । 
बुद्धाः श॒डास्मलाभित्वादू गता आस्ममहात्मतास्र [ ३।२३ ] 


३६६ घौड़-धर्म-दशंण 


शंकर के आत्मवाद से तुल्नना--यहाँ हम यह कह सकते हैँ कि यह विचार कतिपय 
उपनिषदों फे वाक्यों का स्मरण दिलाते हैं | जो श्रात्मा नैरात्यस्वभाव है, श्रथवा यों फहिये कि 
लो श्रात्मा अपने मूल में, नैरात्म्य में, विलीन है, वह बृहदारण्यक के निगुण आत्मा फे 
समीप है | इस प्रकार नागाजुंन की दृष्टि से प्रस्थान कर एक अनजान मोड़ हमको शंकर फे 
अद्वेतवाद की चौखट पर ले ्राई है । इसमें सन्देइ नहीं कि शंकर का श्ह्देतवाद श्रात्मबाद 
कहलायेगा, जब कि असंग का अद्वैतवाद विज्ञानवाद है; किन्तु यह विज्ञानवाद ऐसा है फि 
स्पर्श से ही विलुस होने लगता है | आत्मसंशा का ( जिसका स्वभाव नैरात्म्य का है ) व्यवहार 
कर असंग के वाद की भाषा वेदान्त की भाषा के अत्यन्त समीप आ जाती है, और इसी 
प्रकार यदि हम उपनिषद्‌ और शंकर के निगु'ण, निर्विशिष आत्मा को लें, जो शूज्यता से इतना 
मिलता जुलता है, तो हमको ज्ञात होगा कि शंकर के आत्मा और असंग के आत्म-नैरात्त्य के 
बीच कितना कम न्तर है ( रेने ग्रसे )। 


किन्तु इसके आगे के श्लोक में ( ६।२४ ) असंग कहते हँ--इसी कारण कहा गया 
है कि बुद्धत्व न भाव है, न अभाव है। बुद्ध के भावाभाव के प्रश्न में ( मरणानन्तर तथागत 
होते हैं या नहीं इत्यादि ) हमारा श्रव्याकृत नय है | हम नहीं कह सकते कि बुद्धत्व भाव है, 
क्योंकि पुदूगल और घर्मं का अभाव इसका लक्षण है, और यह तदात्मक है | पुनः इम यह 
भी नहीं कह सकते कि यह अभाव है, क्योंकि तथता इसका लक्षण है, और इस लिए यह 
भाव है ( ६।२४ )। 


असंग अपने बुद्धल को भाव और श्रमाव के बीच रखने के लिए कुछ और भी देठ 
देते हैं। लोहे की दाइ-शान्ति और दर्शन की तिमिर-शान्ति भाव नहीं हैं, क्योंकि दाह और 
तिमिर का अभाव इसका लक्षण है । यह अभाव भी नहीं है, क्योकि इसका लक्षण शान्ति 
भाव है | इसी प्रकार बुद्धों के चित्त-ज्ञान में राग और अविद्या की शान्ति को भाव नहीं कहा 
गया है, क्योंकि राग और अविद्या के अभाव से इसका उत्पाद होता है, तथा इसे अभाव भी 
नहीं कहा गया है, क्योकि उस उस विमुक्ति लक्षण के कारण यह भाव है ( ६।२५ ) । 
असंग का अद्वेतवाद 

यह एक प्रकार के अद्वैतवाद के समीप है। बुद्धों के अनाखव-घाठ में न 
एकता है, न बहुता । एकता नहीं है, क्योंकि बुद्धों के पूव देह थे; और बहुता नहीं 
है, क्योंकि आकाश के तुल्य बुद्ध का देह नहीं है ( ६।२६ ) । पुनः-जैसे सूर्य के मण्डल 
में प्रमेय रश्मियाँ व्यामिश्र हैं, जो सदा एक ही काये में संलग्न रहती हैं; और लोक में प्रकाश 
करती हैं, उसी प्रकार अनालव-धातु में अप्रमेय बुद्ध होते हैं जो एक ही मिश्र कार्य में संलग्न 
होते हें, ओर शान का आलोक करते हैं। जैसे एक सूर्य-रश्मि के निश्सरण से सब ररिमयों 
की विनिःसति होती है, उसी प्रकार बुद्धो की शान-प्रबतति एक काल में होती दै । जैसे सूर्य- 
रश्मियों की बत्ति में ममत्व का अमाव है, उसी प्रकार बुद्ध के ज्ञान की बृत्ति में ममत्व नहीं दै। 
जैसे सूर्य की रश्मियों से जगत्‌ सक्कत्‌ अवभासित होता है, उसी प्रकार बुद्ध-शान से सवै सक्कत्‌ 


>>> 
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प्रमासित होता हे । जिस प्रकार सूर्य की किरणों मेघादि से आदत होती हैं, उसी प्रकार 
सत्वो की दुश्ता बुद-शान का आवरण है। यथा पांशुवश वस्त्र कहीं रंगों से बिचित्रित 
श्रौर कहीं श्रविचित्रित होता है, तथैव आवेधवश श्र्थात्‌ पूर्व प्रणिघानचर्या के बलाधान से 
द्रो की विमुक्ति में शान की विचित्रता होती है; किन्तु भावक-प्रत्येकबुद की विमुक्ति में 
श्रविचित्रता होती है ( ६।२६--३५ ) । 

ये उपमाएं, हमको श्रद्दैतवाद के दरवाजे पर ले जाती हैं। द्रव्य और स्वभाव के स्थान 
में असंग तथता और बुद्धत्व का प्रयोग करते हैँ | सब की तथता निर्विशिष्ट है, किन्तु यही 
तथता जब विशुद्धिस्वमाव की हो जाती है, तब तथागतत््व हो जाती है । इसीलिए सब सत्व 
तथागत-गर्म हैं ( ६।३७ )। 

पुनः लौकिक से बुद्धत्व में परिणत होने में सब धर्मों की जो पराबृत्ति होती है, उसका 
व॒णंन असंग करते हैं । बुद्धो का विभुत्व अप्रमेय और श्रचिन्त्य होता दै | विभुत्व के साय साथ 
निर्विकल्पक सुविशुद्ध ज्ञान होता है। उनके अर्थ विज्ञान और विकल्प की पराबृत्ति होती 
है। इससे वह यथाकाम भोग-संदशोन करते हैं, और उनके सत्र ज्ञान और कर्मों को कमी 
व्याघात नहीं पहुँचता | प्रतिष्ठा की परावृत्ति से बुद्धों के अनालव धातु में ( अचलपद या 
अमलपद ) श्रप्रतिष्ठित-निवाण होता है ( ६।४५ )" । तथागत न संस्कृत धावु में प्रतिष्ठित हूँ, 
श्रौर न श्रसंस्कृत धातु में; और न वहां से व्युत्यित हैं । 
निर्वाण 

हीनयान दो प्रकार के निर्वाण से अभिज्ञ है-सोपधिशेष और निरुपधिशेष। 
पहली जीवन्मुक्त की अवस्था है। इस अवस्था में अ्रहंत्‌ को शारीरिक दुःख भी होता है| 
दूसरा निर्वाण वह है जिसमें अहंत्‌ का, मृत्यु के पश्चात्‌, अवस्थान होता है | 

झप्रतिष्ठित निर्वाण महायान में एक अवस्था अधिक है | यहद अप्रतिष्टित निर्वाण की 
श्रवस्या है, क्योंकि बुद्ध यद्यपि परिनिवृंत हो चुके हैं और विशुद्ध तथा परम शान्ति को प्राप्त 
हैं, तथापि वह झ्यता में विलीन होने के स्थान में संसार के तट पर संसारण करने वाले जीवों 
की रक्षा के निमित्त स्थित रहना चाहते हैं; किन्तु इससे उनको इसका भय नहीं रहता 
कि उनका विशुद्ध ज्ञान समल हो जायगा ( सिलवाँ लेवी की भूमिका, ४० २७ टिप्पणी ४ ) । 

बोधिसत्व का परिपाक--विश्ञानवाद की दृष्टि में सकल लोकधातु शुम में बृद्धि को 
प्राप्त होता दै, अर्थात्‌ कुशलमूल का उपचय करता है, और बिशुद्ध विमुक्ति में परमता को प्रात 
होता दै । इस प्रकार यह परिपाक नित्य होता है, क्योंकि लोक अनन्त हैं ( ६४९ )। असंग 
कहते हैं कि बोधिसत्वो के परिपाक का यह लक्षण आश्चर्यमय है, क्योंकि यह धीर सदा सत्र 
समय नित्य और भ्रुव महाबोधि का लाभ करते हैं, जो अशरणो का शरण है । इसमें आचर्य 
मी नहीं है, क्योंकि वह तदनुरूप मार्ग की चर्यो करते हैं ( ६।५० ) । 


१. प्रतिष्ठायाः परावृत्तौ विशुस्वं लभ्यते परस्‌ । 
अप्रतिष्ठितनिर्वाण बुदानामचले पदे ॥ [ ६।४५ ] 


३६८ वौदम्धर्म्द्शंब 


जैसा ऊपर निर्दिष्ट किया गया दै बुद्ध का कार्य विना आमोग के निरन्तर होता है, 
और वह हितसुखात्मक निश्चलता का कभी त्याग नहीं करते । वह श्रनेक उपायों का प्रयोग 
करते हैं। कभी श्रनेक प्रकार से धर्मचक्र का दर्शन कराते हैँ, कभी जातकभेद से विचित्र 
जन्मचयी, कभी कस्न बोधि, और कभी निर्वाण का दर्शन कराते हैँ | किन्तु वह अपने स्थान 
से ही सत्वो का विनयन करते हँ । वह श्रनाक्षवधातु से विचलित नहीं होते, किन्तु यह सब 
वही करते हैं । बुद्ध नहीं कहते कि इसका मेरे लिए परिपाक हो गया है, इसका मुझको परिपाक 
करना है, या इसका परिपाक झब होने वाला है । बिना किसी संस्कार के जनता का परिपाक 
शुभ घमों से सत्र दिशाओं में नित्य होता है । जिस प्रकार सूर्य विना किसी यत्न के अपनी 
प्रतत शुभ्र किरणों से सर्वत्र सस्य का पाक करता है, उसी प्रकार धर्म का सुर्य अपनी शान्त 
धर्म-किरणों को समन्तात्‌ विस्तीण कर सत्वों का पाक करता है ( ६।५२-५३ )। 


रेनेमूले की 'आलोचना--असंग की यह चेष्टा निरन्तर रहती दै कि वह नागाजुन 
के मतवाद के विरुद्ध न जाय, किन्तु कभी कमी वह हमको उनसे बहुत दूर जाते प्रतीत होते 
हैं। इस वाक्य को लीनिए ( ६।५५ ):--यथा महासागर की कभी जल से तृप्ति नहीं होती 
और न प्रतत जल के प्रवेश से उसकी वृद्धि ही होती है, तथेव विमुक्ति में परिपक्तों के प्रवेश 
से न धर्मधाठु की तृप्ति होतीं है, और न उसकी वृद्धि होती है; क्योंकि उससे कोई अधिक नही 
है। क्या असंग, जान में हो या श्रनजान में, बुद्धत्व का निदशंन इस प्रकार नहीं कर रहे 
हैं कि मानों वह एक प्रकार का आध्यात्मिक आकाश है, जहाँ सर्व धर्म की तथता विलीन होकर 
सुविधुद्ध और श्रद्वय हो जाती दै ! 

सर्व परतन्त्र और सवे विशेष की “विशुद्धि> का भाव, उपशम द्वारा एकता और विशुद्धि 
प्राप्त करने का भाव असंग में निरन्तर विद्यमान है। वह दुहराते है कि बुद्धत्व का लक्षण सर्व 
धर्म की तथता की ङ्रेशावरण और शेयावरण से विशुद्धि है ( ६।५६ )। इसका अर्थ यह है 
कि “बुद्धत्व में तथता सवै धमों से विशुद्ध हो जाती है? । 
त्रिकायवाद 

असंग बुद्धत्व की भिन्न वृत्तियों का आरम्भ कर त्रिकायवाद का निरूपण करते 
हे । निकाय की कल्पना से वह विज्ञानवाद की कठिनाइयों को दूर करते हैं | बुद्धकाय 
के तीन विभाग इंः--स्वाभाविक, सांभोगिक, नैमीण्यिक । स्वाभाविक काय धर्मकाय है | श्राभय- 
पराइति इसका लक्षण है ॥ सांभोगिक काय वह काय है, जिससे पर्षन्मण्डल में बुद्ध धर्म- 
संभोग करते हैं ॥ नेमौणिक काय वह काय है, जिसका निर्माण कर वह सल्ार्थ करते हे | 

घरुकाय--घर्मकाय सब बुद्धों में समान और निर्विशिष्ट है। यह सूचम है क्योंकि यह 
दुशय है। यह सांमोगिक काय से संबद्ध है, और संभोग के विभुत्य में हेतु दै ( ६।६२ )। 
सांमोगिक काय घाठुत्रय के ऊपर अवस्थित है | यह बुद्धो का अचिन्त्य आविर्भाव है। कम से 
कम हमारे लिए यह अगोचर है | बोधिसत्व ही अपनी प्रज्ञा से इनका चिन्तन कर सकते 
हैं। यह काय नित्य है, किन्तु यह एक आविर्भाव दै | पर्षन्मएडल, बुढ-क्षेत्र, नाम, शरीर 
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और घर्म-संमोग-क्रिया की दृष्टि से भिन्न भिन्न लोकघात की यह काय भिन्न है । नैमीणिक काय 
अप्रमेय है | इसका लक्षण परार्थ-संपत्ति है ज्र कि साँमोगिक काय का लक्षण खार्थ-सपत्ति है । 
इसी काय का दर्शन विनेयजन करते हैँ । विनेयजनों के विमोचन का यह महान्‌ उपाय है । 

अन्य ग्रन्थों में घर्मकाय के संबन्ध में अन्य विचार मिलेंगे। घमंकाय को प्रपञ्चातीत, 
एकता श्रनेकता से विगत, भावाभावरहित, नित्य, अ्रलक्षण अर्थात्‌ निविकल्पक और निविशेष 
और परमार्थ से अभिन्न मानते हँ । बोधिचर्यावतारपश्चिका में प्रज्ञाकरमति इसी श्रथ में कहते 
हैँ कि बुद्धल्व को, जो प्रपञ्चातीत, आकाशसम दै, धर्मकाय कहते हैं । यही परमार्थ सत्य है, 
श्र इसी र्थ में मद्दायानसूत्रालंकार का यह वाक्य है--“श्राकाश विशु है ( सवंगत है ); 
विभुत्व भी बुद्धस्वमाव है» [ बोधिचर्यावतारपंजिका, ६।१५ ]। 

आल्टरमरी का निष्कर्ष-.--कदाचित्‌ इस धर्मकाय को एक प्रकार का गुणात्मक और 
नैतिक श्राकाश कह सकते हैं| इन विविध उद्धरणों को एकत्र कर आल्टरमरी धर्मकाय 
पर लिखते है कि यह विशु है, और इसलिए, सत्र सत्व इससे समवेत हैँ | किन्तु केवल 
बुद्ध में यह विशुद्ध है । श्रन्य सत्वों में यह बीजरूप से विद्यमान है | किन्तु उनके लिए यदद 
आवश्यक है कि वह उभ मल को अपगत करें जिससे वह संसार में उपलित होते है । 

यह कहकर अपनी व्याख्या को समाप्त करते हैंः-जब घर्मकाय धर्मधातु का समानार्थक दो 

गया, तो इस शन्द का प्रयोग बुद्ध के लिए करना उचित न था । कदाचित्‌ इसीलिए त्रिकाय 
के वाक्य में इसके स्थान में स्वाभाविक काय का प्राय; प्रयोग होता है । 

धर्मंघातु और धर्मकाय समानरूप से भाव के मूलाश्रय को प्रज्ञप्त करते दें, और स्वामा- 
विकादि काय केवल इस सर्वगत आश्रय की वृत्तियां हैं | 

कदाचित्‌ यहाँ यह दुइराना अनुचित न होगा कि नागाजुन के वाद से प्रस्थान कर 
झसंग का वाद श्रद्वयवाद और विश्वदेवैक्यवाद की सीमा पर दै । 

असंग इस ग्रद्धयवाद और इस विश्वदेवैक्यवाद का समर्थन करते हैं, और बहुदेववाद से 
इनको सुरक्षित रखते हैं | वह कइते हैँ कि सब बुद्धों के त्रिकाय में कोई भेद नहीं है । सब 
दों के तीनों काय यथाक्रम आश्रय, आशय और कर्म की दृष्टि से समान हैं । ध्मक्राय आश्रय- 
वश समान हैं, क्योंकि धर्मधाठु अभिन्न है । सांभोगिक काय आशयवश समान हैं, क्योंकि 
बुद्ध का कोई एथक्‌ आशय नहीं है। निर्माण कर्मवशा समान हैं, स्योकि सबका कमं 
साधारण दै ( ६।६६ ) । 

पुनः इन तीनों कायों में यथाक्रम त्रिविध नित्यता है | इसीलिए, तथागत "नित्यकाय? 
कहलाते हैं। स्वाभाविक की नित्यता प्रकृति से है । वद स्वभाव से दी नित्य है | सांमोगिक 
की नित्यता धर्मस॑मोग के अविच्छेद से दै । नैमौणिक की नित्यता प्रबन्धवश है, क्योकि नेर्मा- 
णिक के अन्तर्हित होने पर पुनः पुनः निर्माण का दर्शन होता है | 
घुद्ध फा चतुर्विध ज्ञान 

अन्त में असंग बुद्ध के चतुर्विध ज्ञान का उल्लेख करते हैं। यदि हमको 
यह मान्य दै कि असंग का सिद्धान्त शुद्ध विज्ञानवाद का दै तो यह विषय मुख्य हो 
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जाता है। आदश शान सर्वोच्च है। यह अचल है, और शेष तीन जानौं का ( समता) 
प्रत्यवेक्षा', और कृत्यानुष्ठान-यह चल हैं आश्रय है। आदर्श ज्ञान ममत्व से रहित 
देशतः श्रपरिच्छिन्न और कालतः सदानुग है। यह सर्व शेय के विषय में असंमृढ है, क्योंकि 
आवरण विगत हो गये हैं| यह कमी शेयों के संमुख नहीं होता, क्योंकि इसका कोई आकार नहीं 
है ( ६।६८ )। 

शदशं ज्ञान समतादि ज्ञान का हेतु दै । इस लिए यद्द एक प्रकार से सब शानोका 
आकर है । इसे आदर्श ज्ञान इसलिए कहते हैं, क्योंकि इसमें संभोग, बुद्धत्व और तज्शान का 
उदय प्रतिबिम्ब के रूप में होता है । ( ६।६६ ) | सत्वो के प्रति समता ज्ञान वह है, जो अप्रति- 
हित निर्वाण में निविष्ट दै । यह सत्र समय महामैत्री और करुणा से अनुगत होता है। यह 
सत्वों को उनकी श्रद्धा ( अधिमोक्ष ) के अनुसार बुद्ध के बिम्ब का निदर्शक है | 


प्रत्यवेत्नी ज्ञान वह है, जो शेयविषय में सदा अव्याहत है । परिषन्मण्डल में यह सब विभू- 
तियो का निदशंक है | यह सब संशय का विच्छेद करता है | यह महाधमं का प्रवर्तक है । 
कृत्यानुष्ठान ज्ञान सवै लोकधात में निर्माणों द्वारा नाना प्रंकार के श्रप्रमेय और अचिन्य 
कृत्यों का ज्ञान है ( ६।७४-७५ ) | 
बुद्ध की पुकता-अनेकता 


इस अधिकार को समाप्त करने के पूर्वं असंग बुद्ध की एकता-अनेकता के प्रश्‍न का 
विचार करते हैं | यदि कोई कहता है कि केवल एक बुद्ध है, तो यह इष्ट नहीं है; क्योंकि 
बुद्धगोत्र के श्रनन्त सत्व हैं | तो क्या इनमें से एक ही श्रभिसंबुद्ध होगा, और अन्य न होंगे ! 
ऐसा कैसे हो सकता है १ इस प्रकार दूसरों के पुण्यज्ञानसंभार व्यर्थ होंगे, क्योंकि उनकी अ्रमिसं- 
बोधि न होगी । किन्तु यह व्यर्थता अयुक्त है । इस हेतु से भी बुढ एक नहीं है । पुनः कोई 
आदिबुद्ध नहीं है, क्योंकि संभार के बिना बुद्ध होना असंमव है, और बिना दूसरे बुद्ध फे संभार 
का योग नहीं है, अत; एक बुद्ध नहीं है । बद्ध की अनेकता भी इष्ट नहीं है, क्योंकि अनास 
धातु में बुद्धो के घमेकाय का श्रभेद है ( ६।७७ )। 

जो अविद्यमानता है वही परम विद्यमानता है; अर्थात्‌ जो परिकल्पित स्वमाववश 
अविद्यमानता दै, वही परिनिष्पन्न स्वमाववश परम विद्यमानता है । भावना का जो श्रनुपलम्म 
है, वढी परम भावना है । जो बोधिसत्व इन सबको कल्पनामात्र देखते हैँ, उनको बोधि की 
प्राप्ति होती दै । 

डपनिषदों के झात्मबाद से तुना-इम उपनिषदों के अद्वयवाद के इतने समीप हैं 
कि असंग भी उपानिषदों का प्रसिद्ध दृष्टान्त देते हश-जब तक नदियों के आश्रय अलग अलग 
हृ, उनका जल मिन भिन्न है, उनका कृत्य अलग अलग होता दै; जब तक उनका जल स्वल्प 
होता दै, थोड़े ही जलाभित प्राणी उनका उपभोग करते हैं किन्तु जब यह सब नदियाँ 
समुद्र के प्रवेश करती हैं, और उनका एक आश्रय दो जाता है, उनका एक महाजल दो जाता 
है, उनके कृत्य मिभ होकर एक हो जाते हैं, तब वह वृद्दत्समृद्द की उपभोग्य दो जाती हैं, और 


ख्च्य्य्म्प्श्र््श्् रि च्ससिथत्प् के _\_\_ 


WANE | || 
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यह क्रम नित्य चलता रहता है | इसी प्रकार बोघिसत्वों का आश्रय जब तक पृथक्‌ एयक्‌ होता 
है, उनके मत भिन्न भिन्न होते हैं, उनके कृत्य एथक्‌ प्रथक्‌ होते हैं, और उनका अवबोध स्वल्प 
होता है, तत्र तक वह सत्व का ही उपकार करते हैं | बुद्धत्व में उनका प्रवेश नहीं हुआ; किन्तु 
जत्र वह बुद्धत्व में प्रविष्ट हो जाते हैं तब सत्रका आश्रय एक हो जाता है, उनका एक महान्‌ 
श्रवबोध हो जाता है, और उनका कार्य मिश्र होकर एक हो जाता है, तब वह सब सल्वों के 
उपभोग्य हो जाते हैं ( ६।८२-८५ ) । 

धम-पर्येषण=नग्यारहर्वे अधिकार में धर्म ( आलम्त्रन ) का पर्येप्रण किया गया है। 
धर्म! शब्द के दो अर्थ हैं । बुद्ध की शिक्षा, उपदेश, सिद्धान्त धर्म है । दूसरे अर्थ में धर्म 
अ्रध्यात्म-अआलम्बन, बाह्म-ग्रालम्बन और दोनों है । कायादिक आध्यात्मिक और बाह्य दोनों 
हैं। ाइकमूत कायादिक आध्यात्मिक है, ग्राह्ममृत बाह्य है, दय इन्हीं दो की तथता है । 
दयाथ से दो श्रालम्बनों का लाम होता दै। यदि वह देखता है कि ग्राह्मार्थ से ग्राहकार्य 
अभिन्न है श्रौर आहकार्थ से ग्राह्मार्थ अभिन्न है तो समस्त आध्यात्मिक और बाह्य श्रालम्त्रन की 
तथता का लाभ होता है क्योंकि उन दो के द्वयमाव का अनुपलम्म है। ( १२।५ )। अ्रसंग 
कहते हैं कि यदि मनोजल्पवश अर्थर्यान का प्रघारण ( प्रविचय ) होता है और यदि चित्त 
नाम पर स्थित होता है तो धमीलम्बन का लाभ होता दै । मनोजल्प के अतिरिक्त कुछ नहीं 
है श्ौर द्वय का अनुपलम्म है | ( ११।६-७ ) 

इस विषय पर सिलवाँ लेवी अपनी भूमिका में कहते हैं कि जब चित्त समाहित होता 
है तब निश्चित यथोक्त अर्थ का मनोजल्प से प्रधारण होता दै । चिन्तामय ज्ञान अथे ( और 
उसके श्रालंबन ) का मनोजल्प से अभेद सिद्ध करता है । अन्त में भावनामय ज्ञान से 
चित्त अर्थ विरहित नाम पर ही स्थित होता है । अ्रष्टादशविध मनस्कार इस कार्य में योग देते 
हैं। तब धर्मतत्व का लाभ होता है । 

कम के तीन स्वभाव--धर्मतत््व में तीन स्वभाव संग्रहीत हैं। ये इस प्रकार हैंः-- 

१, परिकल्पित, २. परतन्त्र, ३. परिनिष्पन्न । 

परिकल्पित ग्राह्मग्राहक लक्षणात्मक है । अतः द्वयात्मक है । परतन्त्र द्वय का सँनिश्रय 
है | परिनिष्पन्न अनमिलाप्य और अप्रपञ्चात्मक है । किन्तु धर्म स्वयं श्रान्तिमात्र है, माया है । 
चित्त में ही द्वयश्रान्ति है | चित्त स्वयं धर्मों का निर्माण करता है, और ग्राह्मग्राहकमाव में द्विधा 
विमक्त हो जाता दै; तथापि वह धर्मा को सत्‌ मानता है । द्वय को अद्दय करने के लिए इनके 
ुद्धि-संबन्ध का जानना आवश्यक है। चित्त अपना विवेचन कर या तो श्रपना लक्षण 
परिकल्पित बताता है जो जल्प और तदर्थ (या आलंबन) है; अयवा परतन्त्र बताता है, जो नाम, 
रुप, चित्त, विज्ञानादि दै; अथवा परिनिष्पन्न बताता है, तथता है। वस्तुतः इन अग्रत्यज्ष लक्षणों 
से यह अवगत होता है कि कोई धर्मों की परिचित विज्ञसि दै, जिससे ही चित्त और उसके 
लक्षणों के बीच का संबन्ध युक्त हो सकता है । जो मनस्कार इस संबन्ध को स्थापित और 
निहूपित करता है, वद लौकिक नहीं है, यह मनस्कार योगियों का दै । यह पाँच पाद में द्वय 
से अद्य को जाता दैः--यह घर्मेदेतुस्व का निग्रह करता है; यह योनिशोमनस्कार का लाम 
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कराता है; यह समाधि की श्रवस्था में चित्त का स्वघालु में अवस्थान कराता है; यह भाव-श्रभात्र 
का एक श्रविशिष्ट दर्शन कराता है; यह आश्रय की परावृत्ति करता है | यह परावृत्ति प्रत्यगात्मा 
से परमात्मा को अकृष्ट करती है । उस समय सबका परिनिर्वाण में मिलन होता है ( सिलवाँ 
लेवी की भूमिका, ए० २५-२६ ) | 

मनस्कार और उसके विविध आकारों की पर्येष्टि से इस क्रम का आरंभ होता है | 
चयौ के बहुत सूच्म नियम हैं। इस साधना में इन्द्रियार्थ का अनुपलंभ, उपलंभ का 
श्रनुपलँभ, धर्मघात॒वशित्व, पुद्गलनैरास्य और विविध ञ्राशयों का प्रतिवेध होता है; जो चित्त 
की अ्रवस्थाओं को निश्चित करता है | 

तत्व का लक्षण --इस साधना से धर्मतत्व का लाभ होता है। यह धर्मा का स्वभाव 
है | यहाँ स्वभाव किसी श्रात्मा को प्रशप्त नहीं करता किन्तु यह धर्मों के स्वकीय गुण को 
सूचित करता है । 

्रसंग “तत्त का यदद लक्षण बताते हैं ;--तत््व वह है जो सतत द्वय से रहित है, जो 
श्रनमिलाप्य है, जो निष्प्रपञ्चात्मक है, और जो विशुद्ध है ( ११।१३ )। पुनः असंग कहते है 
कि अ्राह्मग्राहक लक्षणवश यह तत्त्व जो सतत द्य से रहित है, परिकल्पित और असत्‌ होगा। 
किन्तु भ्रान्ति का संनिश्रय परतन्त्र है, क्योंकि उससे उसका परिकल्प होता है । अनमिलाप्य तत्त 
का परिनिष्पन्न-स्वभाव है । यह सब धर्मों की तथता है । 

परिनिष्पन्न तत्त--यह परिनिष्पन्न स्वभाव, यह तथता, यह तत्त्व अन्तिम वस्तुतत्त्व है। 
इसकी प्रशंसा में असंग कहते हैं 1--जगत्‌ में इससे अन्य कुछ भी नहीं है, और सकल जगत्‌ 
इस विषय में मोह को प्राप्त है। यह कैसा मोह है जिसके वश हो लोक जो असत्‌ है 
उसमे अभिनिविष्ट है, और जो सत्‌ है उसका त्याग करता है । वस्तुतः इस घर्मघातु से श्रन्य 
लोक में कुछ भी नहीं है, क्योंकि धर्मता घमं से अभिन्न है ( ११।१४ )। 

आत्मा और लोक की मायोपसता--इस दृष्टि में आत्मा और लोक क्या हैं १ अरंग का 
उत्तर है कि यदद मायोपम है | अभूतपरिकल्प मायासद्दश है । यह मन्त्रपरिग्रहीत भ्रान्तिनिमित्त 
काष्ठलोशदि के सरश है | मायाकृत हस्ति-अश्ववत्‌ द्यश्रान्ति ग्राह्मग्राहक के रूप में प्रतिमातित 
होती है ( ११॥१५ ) | असंग आगे कहते हैं ;--यथा मायाकृत दस्ति-अश्व-सुवर्णादि 
आकृतियो में हस्त्यादि का अभाव है, तयैव परमार्थ के लिए है, और जिस प्रकार उस मायाइत 
हस्त्यादि की उपलब्धि होती है, उसी प्रकार श्रभूतपरिकल्प की संवृतिसत्यता है (११११६) | 

चिस प्रकार मायाकृत के अभाव में उसके निमित्त ( काष्ठादिक ) की व्यक्ति होती है, 
झर भूतार्थं की उपलब्धि होती है, उसी प्रकार आश्रय की परावृत्ति और द्यश्नान्ति का श्रभाव 
होता है, और श्रभूतपरिकल्प का भृताथ उपलब्ध होता है ( १११७ )। 

आश्रयपराबृत्ति से भ्रान्ति दूर होती है, और यति स्वतन्त्र हो विचरता है| वह काम- 
चारी होता है ( १११८ ) । एक ओर वहाँ आति है, दूसरी ओर माव नहीं है । इसीलिए 
मायादि में अस्तित्व-नास्तित्व का विधान है ( ११११६ )। यहाँ भाव अभाव नहीं है, और 
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न श्रभाव भाव ही है । मायादि में भावाभाव के श्रविशेष का विधान है । आकृति-भाव है, वह 
हृत्तित्वादि का अभाव है | जो हस्तित्वादि का अभाव है, वही आइति-भाव दै | ( ११२० ) 

अतः द्वयाभासता है, दयमाव नहीं है । इसीलिए, रूपादि में जो अभूत-परिकल्प-स्वभाव 
हं, श्रत्तित्व-नास्तित्य का विधान है ( ११।२१ )। ल्पादि में भाव श्रभाव नहीं है। यह 
भावाभाव का अविशेष है ( ११।२२ ) । भाव अभाव नहीं है, क्योंकि हयाभासता है | अभाव 
भाव नहीं है, क्योंकि छयता की नातिता दै । जो द्वयामासता का माव है, वही दय का 
श्रभाव है । 

यहाँ असंग फिर नागार्जुन के साथ हो जाते हैं| नागार्जुन के सदश वह भाव और 
श्रभाव इन दोनों ग्रन्तो का प्रतिषेत्र करते हैं । एक समारोप काश्रन्त है; दूसरा अपवाद का 
श्रत्त है। अथवा यों कहिए, कि असंग दिखाते हैं कि भाव और अभाव का ऐकान्तिकत्व और 
श्रविशेष है ( १११२३ )। किन्तु असंग साथ ही साथ अपने को अद्वयवादी और विज्ञानवादी 
बताते हैं | यहाँ वह नागार्जुन से एथकू हो जाते है । वह कहते हैं :--छय नहीं है; द्वय की 
उपलब्धिमात्र होती है । मायाहस्ति की श्राकृति के ग्राह में जो श्रान्ति होती है, उसके कारण 
द्वय की प्रतीति होती है | वस्तुतः न ग्राहक है, न ग्राह्म केवल द्वय की उपलब्धि है 
(११२६ )। सब धर्म, भाव और अभाव मायोपम हैं । वे सतू हँ, क्योंकि अभूतपरिकल्पत्वेन 
उनका तथाभाव है । वे असत्‌ हैं, क्योंकि आह्यग्राद्वत्वेन उनका अमाव है । पुनः क्योंकि 
भाव-श्रभाव का अविशेषं है, और वह सत्‌ भी है, असत्‌ भी दै, इसलिए, वह मायोपम 
हैं ( १११२७ )। 

स्मृत्युपस्थानादि जिन प्रातिपक्षिक धर्मों का बुद्ध ने उपदेश दिया है, वद भी अलवण 
और माया है | जब बोधि की विजय संसार पर होता हँ, तो यद एक मायाराब की दूसरे मायाराज 
से पराजय है ( ११२६ )। सांक्नेशिक धर्मा की व्यावदानिक घमों से पराजय एक मायाराज 
की दूसरे मायाराज पर विजय है । 


सब घम वस्तुतः मायोपम हँ । माया, स्वप्न, मरीचिका, बिम्ब, प्रतिभास, प्रतिश्रुति, 
उदकचन्द्रबिम्म और निर्माण के तुल्प्र सत्र धमं और संस्कार हैं। अप्मा-जंवादि असत्‌ हैं। 
तथापि आध्यात्मिक धर्मों का तथाप्रख्यान होता है | बाह्य घर्म मा अस हे । बाह्य आयतन 
सप्नोपम हैं, क्योंकि उनका उपभोग अवस्तुक है । चित्त-चैतसिक़ भी मरौचिका के तुल्य है 
क्योंकि वह भ्रान्तिकर हैं ( ११३० )। 

इस अद्दयवाद के तल में हम सदा प्रतोत्यसमुत्पाद की अनादि तन्त्री पायेंगे, और 
श्रनियता और शत्यता इसके ए में हँ । आध्यात्मिक आयतन प्रतिबिम्बोपम हैं, क्योंकि यह 
पूर्व कमे के प्रतिबिम्ब हैं । पुद्गल केवल कमंकृत है । इसो प्रकार बाह्य आयतन प्रतिमासोपम 
हैं| यह आध्यासिक आयतनों की छाया है, क्‍योंकि उनको उर्लात्त आध्यात्मिक आयतनो के 
झाधिपत से होती है । इसी प्रकार समाधि-संनिश्चित धर्म उद्कचन्द्रबिम्त्ररत्‌ हें । बोधिक्व के 
विविध कम ( जातक ) निर्माणोपम हैं। देशना धर्म प्रतिश्रुति के सहश दै ( ११।३० )। 


४०४ वौद-घ्म-टुर्शन 


अभूतपरिकल्प, न भूत न अभूत, अकल्प, न अकल्प, यह सब शेय कहलाते हैं । यहाँ 
अकल्प तथता लोकोत्तर ज्ञान है ( ११।३१ ) | 


धर्मों की तथता--श्रविद्या और क्लेश से विकल्पों का प्रवर्तन होता है । इनका 
द्वयामास, अर्थात्‌ ग्राह्मम्राहकाभास होता है ( ११।३२ ) | इन विकल्पों के अपगम से श्रालंबन 
विशेष की प्राप्ति होती है, जहां दृ॒याभास नहीं है । यही धर्मों की तथता है । इसे हमने पूर्व 
धर्मालंबन कहा । नाम पर चित्त का अवस्थान होने से स्वघात पर ( तथता पर ) श्रवस्थान 
होता है । स्वधातु विकल्पों की तथता है | यह कार्य भावनामाग से होता है । उस चण में 
इन्हीं विकल्पों का श्रद्याभास होता है । जिस प्रकार खर्व के पगम से चर्म मृदु होता है, 
अग्नि से तपाये जाने पर काण्ड ऋजु होता है, उसी प्रकार भावना से आश्रयपराबृत्ति होती 
है, और उन्हीं विकल्पों का पुनः दृयाभास नहीं होता ( ११।३३ )। यहां विश्वप्तिमात्रता प्रति 
पादित हो रही है । चित्तमात्र है | इसी का द्वयप्रतिभास, ग्राह्मप्रतिभास, ग्राहकप्रतिमास इष्ट 
है । इसी का रागादिक्लेशामास, »द्धादिकुशलघर्माभास भी इष्ट है | चित्त से अन्य कोई धर्म नहीं 
है । तदाभास से अन्य न कोई क्लिष्ट धर्म है, न कोई कुशल धर्म है ( ११।३४ )। श्रतः यह 
चित्त ही है, जिसका विविध आकार में श्राभास होता है | यह आमास भावाभाव है, किन्तु यह 
धर्मी का नहीं है । चित्त का ही चित्राभास होता है | इसका विविध आकार में प्रवतन होता 
है । पर्याय से रागाभास, देषाभास अथवा अन्य धर्म का श्रामास होता है । इस प्रतिभास के 
व्यतिरिक्त धर्मों का यह लक्षण नहीं है ( ११५३५ )। 


असंग विज्ञानवाद की दृष्टि से ज्ञान के प्रश्न का विवेचन. करते हैं । चित्त विज्ञान 
श्रौर रूप है ( ११।३७ ) । परतन्त्र का लक्षण अभूतपरिकल्प है | इसके विविध ग्रामास हैं :- 
देहाभास, मन ( सक्किष्टमन )--उद्ग्रह (= पंचविज्ञानकाय )---विकल्प (= मनो विज्ञान )-- 
मास ( ११४० ) | अन्त में असंग धर्मों की तथता का निर्देश करते हैं । यह धर्मों का 
परिनिष्पन्न लक्षण है | यह सब परिकल्पित धर्मों की अभावता दै, और तदभाववश यह भाव 
है । यह भावाभाव-समानता है, क्योकि यह भाव और यह अभाव अभिन्न हैं । यह श्रागन्तुक 
उपक्लेशों के कारण अशान्त है, और प्रव॒ति-परिशुद्ध होने के कारण शान्त है | पुनः यह 
अविकल्प है, क्योंकि निष्प्रपञ्च है, ओर विकल्पों के अगोचर है ( ११।४१ ) | तथता का 
ध्यान करने से योगी श्रादर्शज्ञान और आलोक का लाभ करता है । आदश चित्त का धातु 
में अवस्थान दै । यह समाधि है। आलोक सत्‌-असत्‌ के श्वाकार में अर्थद्शन दै । यह 
लोकोत्तर प्रज्ञा है । सत्‌ को सत्‌ और असत्‌ को असत्‌ यथाभूत देखना लोकोत्तर प्रशा है 
( ११।४२ ) । यह प्रज्ञा सब आर्यगोत्रो को सामान्य है । 

मवत्रयगत द्विविध नैरात्म्य को जानकर, और यह जानकर कि यह द्विविध नेरास्य 
सम है, क्योंकि परिकल्पित पुद्गल का अभाव है, और परिकल्पित धर्मों का अभाव है; किन्तु 
इसलिए नहीं कि सर्वथा अमाव है, बोधिसत्व तत्त्व में, श्र्थात्‌ विशप्तिमात्रता में प्रवेश करता 
है | ज्र तरअ-विश्तिमात्र में मन का अवध्यान होता है, तब तत्व का ख्यान नहीं दोता । यह 
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श्रख्यान दी विमुक्ति दै । यह उपलम्भ का परम विगम है, क्योंकि इसमें पुदूगल और धर्मा का 
उपलम्भ नहीं होता ( ११।४७ )। 

योगी नाममात्र अर्थात्‌ श्रर्थरहित अमिलापमात्र पर मन का आधान करता है । 
नाम चार अरूपी स्कन्ध कहे गए हैं | इस प्रकार वह विज्ञप्तिमात्र का दर्शन करता है | इसको 
भी वह पुनः नहीं देखता, क्योंकि अर्थाभाव से उसकी विशत्ति का श्रदर्शन होता है | यह 
श्रनुपलम्भ विमुक्ति है ( ११५४८ )। 

यह जानकर आश्रय होता है कि यह साधना पात्जल योग के समीप है । 

क्या असंग का निम्न वाक्य योगसूत्र में दिए लक्षण का स्मरण नहीं दिलाता? 
चित्त की श्रध्यात्मस्थिति से, अर्थात्‌ चित्त का चित्त में ही ग्रवस्थान होने से चित्त 
की निवृत्ति होती है, क्योंकि इस अवस्था में आलंबन का अ्रनुपलम्म होता है ( ११।४६ )। 


चित्तमेतत्‌ सदौष्डल्यमात्मद्शनपाशितम्‌ | 
प्रवर्तेते निवृत्तिस्तु तदध्यात्मस्थितेमंता ॥ [ ११।४६ ] 


किन्तु एक प्रधान भेद योगाचार को योग से प्रथक्‌ करता है । पातञ्जल योग में धर्मों 
का खमाव है, और योगाचार में इसका अमाव है । असंग कहते हैं कि धर्मों की निःस्वभावता 
है, स्वाम से उनका श्रभाव है । वे प्रत्ययाधीन दें, और चणिक हैं। केवल मूढ़ पुरुषों का 
स्वभावम्राह होता है । वह स्वभाव को नित्यतः, सुखतः, शुचितः और आत्मतः देखते 
है (११५४० ) । 
धर्मों की निशस्वमावता से यह - सिद्ध होता है किन उत्पाद है, न निरोध। जब 
धर्मों का सवभाव नहीं है, तो उनका उत्पाद नहीं है, और जो अनुत्पन है, उसका 
निरोध नहीं है। अतः वह आदिशान्त है, और जो आदिशान्त है, वह प्रक्रति-परिनिबृत 
है (११४१ )। 
निषखभावतया सिद्धा उत्तरोत्तरनिभया) | 
अनुत्पादो5निरोधश्वादिशान्तिः परिनिदंतिः ॥ [ ११४१ ] 


धारहवें अधिकार में असंग बताते हैं कि दोषविवर्बित धर्मदेशना क्या है, उसका कार्य 
कष्या है, उसकी सम्पत्ति क्या है, और उसका विषय क्या दै | अन्य के तेरहवें अधिकार में वह 
दिखाते हैँ कि उक्त सिद्धान्तो के प्रयोग से किस प्रकार बोधिसत्व क्रमपूर्वक अनुत्तर सिद्धि को 
प्रात होता है । यह प्रतिपत्ति-अधिकार है । 

लौकिक-अलौकिक समाथि--शज्यता-समाधि, अप्रणिहित-समाधि, अनिमित्त-समाधि 
चयी का आरंभमात्र हैं । ये तीन लौकिक समाधि हैं। किन्दु यह लोकोत्तर ज्ञान का आवाहन 
करती हैं, और इसलिए, यह मिथ्या नहीं हैं । आदिभूमि में ( प्रमुदिता भूमि में ) ही वह लोको. 
तर ज्ञान का लाम करता दै । वहाँ उम्र भूमि के स्र बोधिसत्वो से उसका तादात्म्य हो जाता 
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है और इस प्रकार वह बौधिसत्वों की सामीची* में प्रतिपन्न हो जाता है । उसको शेयावरणं 
शर क्लेशावरण को श्रपगत करना है । शेयावरण का शान भावना से होता है, और क्लेश- 
निःसरण क्लेश से होता है। भगवान्‌ कहते हैं कि मैं राग का निःसरण राग से श्रन्यत्र नहीं 
बताता, इसी प्रकार द्वेष का श्रौर मोह का निःसरण छेष और मोह से भ्रन्यत्र नहीं बताता। 
घर्मधातु से विनिमुक्त कोई धर्म नहीं है; क्‍योंकि घर्मता से व्यतिरिक्त धर्म का श्रमाव है। श्रत। 
रागादिघर्मता रागादि श्राख्या का लाभ करती है, और बही रागादि का निःसरण है 
( १३।११ )। घमघातु में क्लेश रागखभाव का परित्याग कर धर्मता हो जाता है, और उसका 
आख्यान नहीं होता । रागादि के परिज्ञात होने पर वही उनके निश्सरण हैं | 

इसी शर्थ में अविद्या और बोधि .भी एक हैं | उपचार से अविद्या बोधि की धर्मता 
है ( १२।१२ ) । 

धर्म का अभाव और उपलब्धि, निःसंङ्केश और विशुद्धि भी मायासदृशं हैं। वसुः 
चित्त तथता ही है। जैसे विधिवत्‌ विचित्रित चित्र में नत-उन्नत नहीं है, किन्तु दवय दिखलाई 
पड़ता दै; उसी तरह अभूतकहप में भी दय नहीं है, किन्तु द्य दिखलाई पड़ता दै । जैसे 
जल चुब्ध होकर प्रसादित हो जाता है, उसकी श्रच्छुता रन्यत्र से नहीं आती, उसी प्रकार यह 
मल का अअपकर्षमात्र है । चित्त की विशुद्धि इसी प्रकार होती है । चित्त प्रकृतिप्रमारर है, 
किन्तु आगन्तुक दोष से दूषित होता है । धर्मता-चित्त से अन्यत्र दूसरा चित्त नहीं दै, जो प्रकृति- 
प्रभास्वर हो ( १३।१६-१६. )। इस प्रकार बुद्ध या निर्माण चित्त में है | अतः असंग का वाद 
विज्ञानवादी श्रद्वयवाद्‌ दै | धमंधाठु की प्रकृति-परिशुद्धि से मू ढों को त्रास होता है । श्रसंग 
आकाश और जल का इष्टान्त देकर इस त्रास का प्रतिषेध करते हैं। वह कहते हैं कि चित्त 
भ्राकाशतोयततू प्रकृत्या विशुद्ध है । यह तथता सै अन्य नहीं है । 

इस उपोदूघात के साय संरा बोधिसस्व की सत्यो के प्रति मैत्री और करुणा का वर्णन 
करते हैं | बोधिसत्व का सत्वो के प्रति प्रेम मजागत होता है। वह सत्वों से वैसे ही प्रेम 
करते हैं, जैसे कोई अपने एकमात्र पुत्र ते करता है | वह सदा सत्वों का दित साधित करते हैं। 
जैसे कपोती अपने बच्चों को प्यार करती दै, और उनका उपगूहन करती है; उसी प्रकार यह 
कारुणिक सों को पुत्रवत्‌ देखता है ( १३२०-२२ )। 
बोधिचयां का क्रस व स्वरूप 


चोदइवें अधिकार में अववाद-श्रनुशांसनी * विभाग है । इसमें असंग बत,३ हैं कि प्रति- 
प्ति के पश्चात्‌ बोधिसत्व की चयो क्या है! सिलवाँ लेवी भूमिका में इस अधिकार का संचचेप 


१. 'सामोचि' 'अलुच्छुविक घम्म’ है, यथा पादप्रक्षाल्न, चीवरदान, दैत्यवंदुना इत्यादि । 


प्रातिमोक्ष ७३ के अनुसार 'सामीचि' 'अलुधस्मता' हे । लोकोतर धर्म के अनुरूप अववाद 
और अलुशासनी सामीचिधमता दै । 


है. अववादुऱ्विधिबिषेध; भनुशासनी = देशना । 
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याँ करते हैं :--बोधितत्व पहले सूत्रादिक धर्म के नाम में (यथा दशभूमिक ) चित्त को 
बांधता है, वह इसके अर्थ और व्यञ्जन का विचार करता है, बिचारित अर्थ को मूलचित्त में 
संक्षिप्त करता है, ओर ज्ञान के लिए उसका चित्त छन्द-सहगत होता दै | वह समाधि में चित्त 
का दमन करता है । इससे उसके चित्त की स्वरसवाहिता होती है । 

पहले यह साभिसंस्कार होती है, पुनः ग्रभ्यासवश अभमिसंस्कारों के बिना होती है। 
तदनन्तर उसको कायप्रश्रव्धि और चित्तप्रश्रव्धि का लाभ होता है । इसकी वृद्धि कर वह मौली 
स्थिति का लाम करता है, श्रोर इसका शोधकर वह ध्यानों में कर्मण्यता को प्राप्त होता है । 
ध्यानों में उसको श्रभिशाबल की प्राप्ति होती है, जिससे वह अप्रमेय बुद्धो की पूजा करने और 
उनसे धर्म-भवण करने के लिए बुद्धों के लोकधातुओं को जाता है । मगवदुपासना से वह चित्त 
की कर्मण्यता और काय-चित्त की प्रश्नब्धि का लाभ करता है, और कृत्स्न दौष्ठुल्य प्रतिक्षण द्रवित 
होता है | ब्द विशुद्धि का भाजन हो जाता है| तत्र वह निवँधमागीय अवध्थाओं में से होकर 
क्रमशः गमन करता है | इससे उसको हयग्राहविसंयुक्त लोकोत्तर निर्विकल्प शुद्ध ज्ञान का लाभ 
होता है । यह दर्शन मार्ग की अवस्था है । उसका चित्त सदा सम होता है, वह शात्यश्च होता. 
है, अर्थात्‌ वह त्रिविधशन्यता का शान रखता हैः-श्रमावशऱ्यता, तथामाव की शून्यता, प्रकृति- 
शूत्यता | यह अनिमित्त पद है, यह अप्रणिहित पद है । वह बोधिपक्षीय धर्मों का लाम करता 
है, और 'मद्दामद्दष्ट का लाम करता है । जहाँ सब सत्वो में आत्मसम चित्त का लाम होता है। 
तब शान की भावना के लिए. परिशिष्ट भूमियों में प्रयोग और विकल्पाभेद्य वज़ोपम समाधि का 
लाम शेष रह जाता है, और वह सर्वज्ञता लाम करके अनुत्तर पद में स्थित हो सत्वों के हित के 
लिए श्रमिसंबोधि और निर्वाण का संदर्शन करता दै ( सिलवाँ लेवी की भूमिका 
३० २६-२७ )। 

इस LE में असंग बोधिसत्व-चर्या की विविध भूमियों का अनुसरण करते हें | वह 
बोधिसत्व को विज्ञसिमात्रता में प्रतिष्ठित देखते हें । तथाभूत बोधिसत्व सब अर्था को प्रतिभासवत्‌ 
देखता है | उस समय से उसका ग्राह्मविक्षेप प्रहीण होता दै । केवल ग्राहकविक्षेप अवशिष्ट 
रहता दै । यह उसकी चान्ति-्रवस्था है । तब यह शीघ्र ही आनन्तर्य-समाधि का स्पश करता 
है | यह उसकी लौकिकाग्रधर्मावस्था है | यह समाधि आनन्तर्य’ कहलाती है, क्योंकि तदनन्तर 
ही ग्राहकविचेप प्रहीण होता है। यह निर्वेधभागीय है। यहां मनोजल्पमात्र रह जाता है 
( १४२४-२६ ) । यह अवस्था द्वयग्राह से विसंयुक्त, निर्विकल्प, विरज और श्रनुत्तर 
है ( १४।२८)। 

इस प्रकार नैरात्म्य का लामकर वह सब सत्वो में आत्मसमचित्तता का प्रतिलाभ करता 
है | धर्मनैरात्म्य से धर्मसमता का प्रतिवेध कर वह विचार करता है कि मेरे दुःख और पराये 
के दुःख में कोई विशेष नहीं है। अतः वह परदुःखप्रहाण की उसी प्रकार कामना करता है, 
चिस प्रकार अपने दु$ख के प्रदाण की और इसके लिए दूसरों से कोई प्रत्युपकार नहीं चाहता 
( १४।३१ )। उसके आर्यत्व में क्या अन्तराय हो सकता है ? अपने अद्वयाथ से वह संस्कारों 
को अमूतपरिकल्पतः देखता है | जब वह ग्राहमम़ाइकाभाव के भाव को ( घर्मघाह को ) दर्शन- 
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प्रहातव्य क्लेशों से विमुक्त देखता है, तब यह दर्शनमागै कहलाता है ( १४।६२-१३ )। यहाँ 
एक विचित्र वाक्य है £--जब वह श्रमावशन्यता, तथाभाव की शून्यता शर प्रकृति- 
शून्यता, इस त्रिविधशन्यता का शान प्रास करता है, तब वह शल्य कहलाता 
है ( १४३४ ) । 

त्रिविध शून्यता--इस श्लोक की टीका में कहा हैः--बोधघिसत्व को त्रिविध शून्यता का 
शान होता है । अमावशन्यता परिकल्पित स्वभाव है, क्योंकि स्वलक्षण का अभाव दै । तथा- 
भाव की शूल्यता परतन्त्रखभाव है, क्योंकि इसका भाव वैसा नहीं है, जैसा कल्पित होता है। 
प्रकृतिशत्यता परिनिष्पन्न-स्वभाव है, क्योंकि इसका स्वभाव-शूत्यता का है। हम देखते हैं कि 
नागाजुन की शून्यता का विज्ञानवादी अद्वयवाद से क्या सूक्तम संबन्ध है, ओर हम यह भी देखते 
हृ कि किस कुशलता के साथ विज्ञानवादी नागार्जुन से व्यावृत्त होते हैं | क्योंकि माध्यमिकों की 
शून्यता से ऐकमत्य प्रकट कर असंग कहते हैं कि यह जानकर कि जगत्‌ संस्कारमात्र और 
निरात्मक है, और निरथिका श्रात्मदृष्टि का त्याग कर बोधिसत्व महात्मदृष्टि का लाभ करते है 
जिसका महान्‌ अथ है, इस महात्मदृष्टि में सब सत्रों के साथ आत्मसमचित्त का लाम होता 
है । इस अद्दयवाद से करुणा प्रवत्त होती है। बोधिसल्वों का सत्वों के प्रति जो प्रेम होता 
है, उनकी जो वत्सलता होती है, वह परम आश्‍चर्य है | श्रथवा आश्चर्य का विषय नहीं है, 
क्योंकि उसके लिए सत्व आत्मसमान हैं ( १४४१ )। 


संस्कारमात्रं जगदेत्य बुद्धव्या निरात्मकं दुश्खविरूदिमात्रम्‌ | 
विहाय यानर्थमयात्मदृष्टिः महात्मदृष्टिं भयते महार्थाम्‌॥ [ १४।३७ ] 

[ टीका--महात्मदृष्टिरिति महार्था या सद॑सत्वेष्वात्मसमचित्तलाभात्मदृष्टि; | सा हि सवं- 
सत्वाथेक्रियाहेतुत्वान्मह्दार्था | “विनात्मदृष्ण्याः अनर्थमयी आत्महष्टि्महाथी या विनापि दुःखेन 
स्वसन्तानजेन सुदुशखिता सर्सत्वसन्तानजेन । ] 

यह महात्मदृष्टि उपनिषदों की परमात्मदष्टि के कितने समीप है१--तुम्हारी आत्मा जो 
सब झात्माश्रो में गूढ है । 

असंग कहते हैं कि महात्मदृष्टि आत्मदृष्टि है, क्योंकि इसमें सब सत्वो में श्रात्मसमचित्त का 
लाभ होता है । वह स्वसन्तानज दुःखों के बिना भी सब सत्वों के दुक्ष्च से दुःखित होता है । 
आज से बोधिसत्व का घादु आकाशवत्‌ अनन्त है | सब सत्व आत्मतुल्य हो जाते हैं| यह स्लो 
के दुःख का अन्त करने के लिए सचेष्ट होता है। वह उनके हित-सुख की कामना करता है, और 
उसके लिए, प्रयोग करता है । यह वज्रोपम-समाधि है । विकल्प इसका भेद नहीं कर सकते | 
यह सर्वाकारशता और अनुत्तर-पद भी है | वह जगत्‌ में सूर्य के सदृश भासित होता है, और 
अन्धकार का नाश करता है | 

पारमिताओं की सिद्धि-प्रतिष्ठा कायवाकृचित्तमय कर्म हैं। बोधिसत्व क्म को विशुद्ध 
करता है | उसके कमं में कती, कर्म या क्रिया का विकल्प नहीं है । इस प्रकार कर्म को शोध 
कर वह कर्म को अक्षय कर देता है, और पारमिताओं क्री सिद्धि करता दै | 
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अन्य के सोलइवै अधिकार में असंग पःपारमिता की नयी का वर्णन करते हैं | सत्रह वे 
में वह बुद्-पूजा, कल्याणमित्रसेवा और चार अप्रमाण ( मैत्री, करुणा, मुदिता, उपेक्षा ) का 
उल्लेख करते हैँ | अन्त में वह करुणा के अ्रनुशंस में कहते हैं कि जो मन कृपा से आविष्ट है, 
वह शम में श्रवस्थान नहीं करता । श्रावक-प्रत्येकबुद्धों का मन निर्वाण में प्रतिष्ठित होता है। 
वे निःस्नेद होते हैं, किन्तु बोधिसत्यो का मन निर्वाण में मी प्रतिष्ठित नहीं होता | तब 
खजीवित या लौकिक सुख में उनको कैसे प्रीति हो सकती है ? 


शविष्टानां कृपया न तिष्ठति मनः शमे कृपालूनाम | 
कुत एव लोकसौख्ये स्वजीविते वा भवेत्‌ स्नेह; ।। [ १७।४२ ] 

बोधिसत्वों का करुणा स्नेह विशिष्ट है। माता-पिता के लिए जो स्ने होता है, वह 
कृष्णामय है, अतः सावद्य है । जो लोकिककरुणाविहारी हैं, उनका स्नेह निखद्य होते हुए भी 
लौकिक है, किन्तु बोधिसत्वों का स्नेह करुणामय है | यह निरवद्य है, और लौकिक का ग्रति- 
क्रमण भी करता है | लोक दुःख और अज्ञान में निश्चित है | लोक के उद्धरण का उपाय 
निखद्य क्यों न होगा १ सत्वों के प्रति करुणा करने से बोघितत्वो को जो दुःख होता है, वह 
श्रादिभूमि में त्रास का कारण होता है, क्योंकि अभी तक उन्होंने आत्म-पर-समता से दु$्य का 
यथाभूत स्पशं नहीं किया है | किन्तु एक वार स्पशं होने से वह दुःख का अभिनन्दन करता 
है । इससे बढ़कर क्या आश्चर्य होगा कि बोधिसखों का करुणादुःख सब लौकिकसुख को भी 
श्रभिमूत करता है | असंग कहते हैं कि मोगी की मी उपमोग से वैसी तुष्टि नहीं होती, जैसी 
कृपालु बोधिसत्व की तुष्टि परित्याग से होती है । उसका चित्त सुखत्रय ( दानप्रीति, परानुग्रह- 
रीति, बोधिसंभारसंमरणप्रीति ) से आप्यायित होता है ( १७६१ ) । 

न तथोपभोगतुष्टि लमते भोगी यथा परित्यागात्‌ | 
तुष्टिमपैति  छपालुः सुखत्रयाप्यायितमनस्कः || [ १७।६१ ] 

बोधिपाक्षिक-घमे 

ग्रन्थ में अब बोधिपक्षाधिकार प्रारम्भ होता है ( १८ ) | इस अधिकार में उन गुणों का 
वर्णन है, जिनसे बोधि की प्राप्ति होती है । बोधिसत्व में दोषों का अमाव होता दै, और वह 
गुणों से युक्त है । उसका आश्रय निर्मल, श्रच्छु, अलिस, निर्विकल्प और शत्य होता है । 
उसकी तुलना आकाश से ही हो सकती है। वह आकाश के तुल्य लोकघमों से लिप्त नहीं 
होता ( १८।१२० )। 

यहां बोधिपक्षीय धर्मों का उल्लेख नहीं करना है, क्योंकि इनका दर्शन से प्रत्यच्च संबन्ध 
नहीं दै [१८।८०], और उसके श्वागे के श्लोकों में असंग सब संस्कारों की अनित्यता, दुःखता, 
सब धर्मों की अनात्मता के लिए पुराने वाक्य का उल्लेख करते हें | वे कहते हैं कि वोधिसत्वों 
के लिए अनित्य का अर्थ असत्‌ है । उनके लिए अनित्य परिकल्पितलचण दै, दुःख का अर्थ 
अभूत-विकल्प दै, और अनात्म का अर्थ परिकल्पमात्र है। परिकल्पित आत्मा नहीं) है किन्तु 
परिकल्पमात्र दै | इस प्रकार अनात्म का अर्थ परिकल्पितलक्षण का अभाव दै ( १८८१ )। 
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४१० चौद-बर्म-दशन 
पुन; असंग इस प्रकरण में क्षणिकवाद की परीक्षा करते हैं । हम सौत्रातिकवाद के 
अध्याय में इसका वर्णन कर चुके हैं । 
पुद्गक्ष-नेरात्म्य 
अन्ततः पुद्गल का भी नैरात्म्य है | यह द्रव्यतः नहीं है, केवल प्रश्ञसिता दै । 
इसकी रूपादिवत्‌ द्रव्यतः उपलब्धि नहीं होती । किन्तु भगवान्‌ ने कहा है कि इस लोक में 
आत्मा की उपलब्धि होती दै, आत्मा की प्रज्ञत्षि होती है । फिर कैसे कहते हें कि इसकी 
उपलब्धि नहीं होती १ किन्तु इस प्रकार उपलभ्यमान होने पर वह द्रव्यतः उपलब्ध नहीं होता । 
किस कारण से ! क्योंकि यह विपर्यास है । भगवान्‌ ने कहा है कि अनात्म में आत्म का विपर्यास 
होता है | इसलिए पुद्गल-ग्राह् विपर्यास है । इसकी सिद्धि कैसे होती है! संक्लेश से । 
इस संक्घेश का लक्षण सत्कायदृष्टि है, जिसमें अहंकार-ममकार होता है । किन्तु विपर्यास सैक्लेश 
है । कैसे मालूम हो कि यह संक्लेश है ! क्योंकि देतु क्लिष्ट है । वस्तुतः तद्हेतुक रागादि क्लिष्ट 
उत्पन्न होते हैं । 
किन्तु जिस रूपादिसंज्ञक वस्तु में पुद्गल प्रशत होता है, वह उस पुद्गल का एकल 
है या श्रन्यत्व ? वह उत्तर देता है कि एकत्व या अन्यत्व दोनों अवक्तव्य हँ, क्योंकि दो दोष 
हैं। एकल में स्कन्धों के आत्मत्व का प्रसंग होता है। अन्यत्व में पुद्गल के द्रव्यत्व का प्रसंग 
होता है | यदि इसका एकत्व है, तो इससे यह परिणाम निकलता है कि स्कन्धो का आत्म 
है, और पुद्गल द्रव्यसत्‌ है । यदि अन्यत्व है तो पुद्गल द्रब्यसत्‌ है । इस प्रकार यह युक्त 
है कि पुदूगल अवक्तव्य दै, क्योंकि यह प्रचसिसत्‌ है । अतः यह अव्याक्ृत वस्तुओं में से है | 
पुनः जो शास्ता के शासन का अतिक्रम कर पुदूगल का द्रव्यतः अस्तित्व चाहते हैं, उनसे 
कहना चाहिये कि यदि यदद द्रव्यसत्‌ है, और अवाच्य मी है, तो प्रयोजन कहना चाहिये 
किस कारण से १ यदि यह नहीं कहा जा सकता कि इसका एकत्व है या अन्यत्व तो यह 
निष्प्रयोजन है । किन्तु कदाचित्‌ कोई केवल इशन्त द्वारा पुदूगल के अवक्तव्यत्व को सिद्व 
करना चाहे तो वह कहेंगे कि पुद्गल अग्नितुल्य है, और जिस प्रकार अग्नि इन्धन से न श्रन्य 
है, न अनन्य; उसी प्रकार पुदूगल अवक्तव्य है। उनसे कहना चाहिये कि लक्षण से, 
लोकहष्टि से तया शास्त्र से इन्धन और अग्नि का अवक्तव्यत्व युक्त नहीं दै, क्योंकि द्वयरूप में 
उपलब्धि होती है । पुनः अग्नि तेजोघातु दै, और इन्धन शेषभूत है। उनके लक्षण 
भिन्न हैं। श्रतएव अग्नि इन्धन से अन्य है | लोक में भी अग्नि के बिना काष्ठादि इन्धन देखा 
जाता है, और इन्धन के बिना अग्नि देखी जाती है । इसलिए इनका श्रन्यत्व सिद्ध है, 
और शास्त्र में भगवान्‌ ने कभी अग्नि-इन्धन का अवक्तव्यत्व नहीं बताया है | किन्तु यह कहा 
जायगा कि आप केसे जानते हैं कि इन्धन के बिना अभि होती है ! उपलब्धि से, क्योंकि 
इस प्रकार वायु से विच्षिस ज्वलन दूर भी जाता है । किन्तु यह आपत्ति होगी कि यहाँ वायु 
इन्धन दै । श्रतएव अमि-इन्धन का अ्रव्यत्व सिद्ध होता है । कैसे १ क्योंकि ढयरूप में उपलब्धि 
है। यहाँ दो उपलब्घिया हैं $ अर्चि और वायु इन्धन के रूप में | किन्तु पुद्गल है,क्योंकि यही 
द्रष्टा, विशाता, कर्ता, मोक्ता, ज्ञाता, मन्ता है । नहीं; क्योंकि इस अवस्था में वह दर्शनादि- 
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संश विज्ञानों का प्रत्ययमाव से या स्त्रामिमात्र से कर्ता होगा । किन्तु यदि दो के प्रत्ययवश 
बिशन संभव है, तो यह प्रत्यय नहीं है | क्यों? यहद निरर्थक होगा, क्योंकि उसका कुछ भी 
सामर्थ्य नहीं देखा जाता । यदि विज्ञान की प्रबृत्ति में यहद स्वामी होता तो अनित्य का प्रवर्तन 
न होता; क्योंकि नित्य उसको अनिष्ट है। अतः यह युक्त नहीं है कि यह दरष्टा, विज्ञान, 
कता, भोक्ता, है । 

पुद्गज्ञ-नेरात््य के अभाव में दोष --पुनः यदि पुद्गल द्रब्यतः है, तो उसके कमं की 
उपलब्धि होनी चाहिये; जैसे चक्षुरादि के दर्शनादि कर्म की उपलब्धि होती है । किन्तु 
पुद्गल के संबन्ध में ऐसा नहीं दे, अतः वह द्रव्यतः नहीं दै । यदि उसका द्रव्यत्व इष्ट 
है, तो भगवान्‌ बुद्ध के संबोध को तीन प्रकार से बाधा पहुँचती है। अभिसंब्रोध गंभीर, 
श्रसाधारण और लोकोत्तर है। किन्तु पुदूगल के श्रमिसंबोध में कुछ गंभीर नहीं है, कुछ 
श्रसाधारण नहीं है । यह पुदूगल-ग्राइ सवंलोकगम्य दै; तीर्थिक इसमें अभिनिविष्ट हैं; यह 
लोकोचित है । पुनः यदि पुद्गल द्रष्टा आदि होता तो दर्शनादि कृत्य में वह सप्रयत्न होता 
या निष्प्रयल होता | यदि वह सप्र होता तो उसका प्रयत्न स्वयंभ होता या आकस्मिक होता या 
तद्रयत्च होता | यह यत्न स्वयंभू नहीं है, क्योंकि इसमें तोन दोष हं । इनका उल्लेख 
श्रागे करेंगे । यक्षप्रत्ययत्व भी नहीं है । अथवा यदि वह निष्प्रयत्न होता तो दशंनादिक 
सवतः सिद्ध होते । और जब्र पुद्गल का व्यापार नहीं दै, तो पुद्गल द्रष्टादि कैसे 
होता दै? 

तीन दोष यह हैं:-अकतंत्व, अनित्यत्व, युगपत्‌ और नित्य प्रबृत्ति । यदि दर्शनादिक 
मैं प्रय्त आकस्मिक है, तो दर्शनादिक का पुदूगल कर्ता नहों दै । वह द्रष्टा आदि कैसे 
होगा? अथवा यदि प्रयत्न को आकस्मिक माने तो निरपेक्ष होने से ऐसा कभी न 
होगा कि प्रयत्न न हो और यह अनित्य न दोगा । यदि प्रयत्न नित्य होता तो द्शंनादिक 
की प्रबृत्ति नित्य और युगपत्‌ होती । इन तीन दोषों के कारण प्रयत्न स्वयंभु नहीं है | 

प्रत्यत्र भी युक्त नहीं है । यदि पुद्गल तथा स्थित दै, तो उतका प्रत्ययत्व युक्त नदी 
है, क्योकि प्राकू अमाव है । यदि तत्प्रत्यय है तो ऐसा कमी न होगा कि पुदूगल न हो । क्यों १ 
क्योकि जब उत्पन नहीं दै, तो प्राकू प्रयत्न न होगा । और यदि पुदूगल विनष्ट होता है, तब 
भी उसका प्रत्यय युक्त नहीं है, क्योंकि पुद्गल के अनिस्यत्व का प्रसंग होगा । कोई तीसरा 
पढ्‌ नहीं है । श्रतएव तसत्यय प्रयत्न भी युक्त नहीं दै । इस युक्ति का आश्रय लेकर पुदूगल 
की उपलब्धि द्रव्यतः नहीं होती | 

धुदूगल की ग्रशस्तिसजा--यद्यपि पुदूगल द्रव्यतः नहीं है, तथापि यद्‌ प्रज्ञसिसत्‌ है । 
भगवान्‌ ने भी कहो कहीं कहा है कि पुद्गल है, जैसे भारदारसूत्र में। अद्धानुसारी आदि 
पुद्गल की व्यवस्था भी है । इनमें दोष नहीं है । पुद्गल-प्रशपष्ति के बिना इत्तिभेद और 
सन्तानसेद की देशना शक्य नहीं है । उदाइरण के लिए मारदारसूत में मार और भारादान 
को संक्ेश कहा है और मारनिच्चेपण को व्यवदान। यह बताने के लिए, कि इनकी बत्ति और 
सन्तान में भेद है, भारदार पुदूगल को प्रस करना पड़ता है । इसके बिना देराना समव 
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नहीं है। पुन; बोधियत्तीय धर्मों की भ्रवस्‍्थाएँ विविध हैँ | इनकी वृत्ति का भेद और सन्तान 
का भेद श्रद्धानुसारी आदि पुद्गलों की प्रशप्ति के विना देशित नहीं दो सकता । इसीलिए 
भगवान्‌ की पुदूगल-देशना है, किन्तु पुदूगल का द्रव्यतः अस्तित्व नहीं है ॥ क्योकि यह नहीं 
कहा जा सकता कि श्रात्मदृष्टि के उत्पादन के लिए. यह देशना है । आत्मदृष्टि पहले से है; 
अतः वह अनुत्पाद्य है । उसके अभ्यास के लिए, भी नहीं हैँ, क्योंकि इसका श्रभ्यास अनादि- 
कालिक है, और यदि इसकी देशना इसलिए होती कि श्रात्मदर्शन से मोक्ष होता है, तो 
सबको मोक्ष का लाभ बिना यल के ही होता; क्योंकि जो दृष्ट-सत्य नहीं हैं,उनकों भी आत्मदशन 
होता है । अथवा मोक्ष नहीं है और पुद्गल नहीं है | पहले श्रात्मा का अनात्मतः ग्रहण कर 
सत्याभिसमय के काल में कोई उसको आत्मतः ग्रहीत नहीं करता । आत्मा के होने पर अहंकार 
ममकार,श्रात्मतृष्णा तथा श्न्य क्लेश, जो तन्त्रिदान हैं, अवश्य होंगे | इससे भी मोक्ष न होगा | 
अथवा कहना चाहिए, कि पुदूगल नहीं है । उसके होने पर यह दोष नियत रूप से होते हू 
( १८।६२-१०३ ) । 

तथता का प्रध्यक्ष--योगी पुद्गल निमित का विनाश करता है, और श्रालयविज्चान का 
क्षय कर शुद्ध तथता का लाभ करता है | तथता-ज्ञान यथामूत का परिशान है । असंग कहते ई 
कि तथतालम्बन ज्ञान द्वयग्राइ से विवर्जित है | इसकी भावना अनानाकार होती है, क्योकि 
यह निमित्त और तथता को एथक्‌ एयक नहीं देखता | बोधिसत्व तथता को छोड़कर निमित्त 
नहीं देखते और निमित्त को ही अनिमित्त देखते हँ । तः उनके शान की भावना एथकू 
प्रयक नहीं होती । सत्तार्थ-असत्तार्थ में ( तथतानिमित्त ) ज्ञान का प्रत्यक्ष होता है। यह 
निमित्त और तथता दोनों को बिना नानात्व के संग्रहीत करता है ( १६।५२ )। 

इस तत्त्व का संछादन कर मूढ़ पुरुषों को स्वतः ्रतस् का ख्यान होता है । किन्तु 
बोधिसत्वों को तस्र का ही ख्यान होता है, शतस का नहीं ( १६।५३ ) । जब असदर्थ 
( निमित्त ) की-अख्यानता और सदर्थं ( तथता ) की ख्यानता होती दै, तब यही ग्राभ्रय- 
पराडृत्ति है, यही मोच है। तब वह स्वतन्त्र होता है, अपने चित्त का वशवर्ती. होता है, 
क्योंकि प्रकृति से ही निमित्त का समुदाचार नहीं होता ( १६।५४ ) । 
बोधिसत्व की दुशसूमियां 

इसके बाद ( २०-२१ ) असंग चर्या की दश भूमियों का उल्लेख करते हैं, और एक 
बुद्ध-स्तोत्र के साथ अन्थ को समास करते हैं । 

अथम भूमि को अधिमुक्तिचर्या भूमि कहते हैँ । इस भूमि में पुद्गल-नैरातम्य और धर्म- 
ह अभिसमय होता है; अर्थात्‌ योगी धर्मता का प्रतिवेध करता है । इससे इष्टि विशुद्ध 
होती है | 

दूसरी भूमि मुदिता है। इसमें अधिशील शिक्षा होती दै। पुद्गल जानता है कि 
कर्मों का अविप्रणाश है, और कुशल-अकुशल कर्मपथ का फलवैचित्र्य होता है । वह श्रपने 
शील को विशुद्ध करता है । वह यृद्धम से सूद्धम श्रापत्ति (अपराध) मी नहो करता । इस भूमि 
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को मुदिता कहते हैं, क्योंकि आसन्न बोधि और सों के अथसाधन को देखकर योगी में तीब्र 
मोद उत्पन्न होता है । 

तृतीय भूमि विमला है | इस भूमि में योगी समाहित होता है | यह श्रधिचित्त शिक्षा 
है | उसको अच्युत ध्यानसमाधि का लाभ द्वोता है। इसे विमला कहते हैं, क्योकि योगी 
दौःशील्य, मल श्रौर ग्रामोगमल (== श्रन्ययानमनसिकारमल) का अ्रतिक्रम करता है | 

चतुर्थ, पञ्चम ओर पष्ठ भूमियो में श्रधिप्रज्न शिक्षा होती है । 

चतुर्थ भूमि प्रमाकरी है | इसमें बोधिपक्ष॒ संग्रहीत प्रज्ञा की भावना होती है । योगी 
बोधिपक्ष में विददार करता हुय्रा भी बोधिपच्ों की परिणामना संसार में करता है | इस भूमि में 
समाधि-बल से अ्रप्रमाण धर्मों का पर्यपण होने से मह्दान्‌ धर्मावभास होता है । इसीलिए इसे 
प्रभाकरी कहते हैं । 

पाँचवीं भूमि अचिष्मती है । इसमें बोधिपत्षात्मिका प्रज्ञा का बाहुल्य होता है । इस प्रज्ञा 
की पाँचवीं और छुटी भूमियों में दो गोचर होते हैँ; धर्मतत्व और दुःखादिसत्यचतुष्य्य | पाँचवीं 
भूमि में योगी चार आर्यरुत्यों में विहार करता है, और सत्वों के परियाक के लिए नाना शास्त्र 
शर शिल्प का प्रणयन करता है | पाँचवाँ भमि में प्रज्ञाइय अर्थात्‌ क्केशावरण और ज्ञेयावरण 
का दहन करने के लिए प्रत्युपस्थित होती है । ञ्रतः इस भूमि में प्रज्ञा अचि का काम 
देती है | इसीलिए यह भूमि अ्रचिष्मती है। 

छुठी भमि दुर्जया है । इसमें योगी प्रतीत्यसमुत्पाद का चिन्तन करता दै, और अपने 
चित्त की रक्षा करता है। सत्रां के परिपाक में श्रमिशुक्त होते हुए भी वह संक्किष्ट नहीं 
होता । यह कार्य अतिदुष्कर है | इसलिए इस भूमि को दुजंया कहते हूँ । 

इसके अनन्तर भावना के चार फल चार भूमियों में समाश्रित हैँ | प्रथम फज्ञ अनिमित्त 
ससँस्कारविहार है | यह सातवीं भूमि हे । इसे अ्रभिमुखी कहते है, क्योंकि प्रज्ञापारमिता के 
श्राभथ से यह निर्वाण और संसार की अश्रतिष्ठ के कारण संसार और निर्वाण के 
अभिमुख है | 

आठवीं भूमि दूरंगमा है द्वितीय फल इस पर आश्रित हे 1 अनिभित्त अनभिसंस्कार 
विहार द्वितीय फल है । यह भूमि प्रयोग पर्यन्त जाति है | अतः दूरंगमा है । 

नबीं भूमि अचला है । इस पर तृतीय फल श्रित है । इसमें प्रतिसंविद्दशित्व का 
लाभ होता है । इसमें सत्वों के परिपाचन का सामर्थ्य होता दै । निमित्तसंज्ञा और अनिमित्ता- 
भोगसंजशञा से अविचलित होने के कारण यह अचला है । ४ 

दशवीं भूमि साधुमती है । इस पर चतुर्थ फल आश्रित है । इसमें समाधि 
आर धारणी की विशुद्धता होती है | प्रतिसंविन्‍्मति की प्रधानता ( साधुता ) से यह 
साधुमती है । 

अन्तिम बुद्धभूमि है, जहाँ बोधि की विशुद्धता होती है । यद धर्ममेघ दै । यह समाधि 
और धारणी से व्याप्त है। जैसे आकाश मेघ से व्यास होता है, और मेघ का आश्रय होता 
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है। वैसे ही भृतघम वह श्राभ्रय होता है । जो समाधि आर घारणी से व्याप्त है। श्रतः 
यह धर्ममेघा कहलाती है ( श्रधिकार २०-२१।) | 

इन विविध भूमियों को विहार भी कहते हैं, क्योंकि बोधिसत्वों की इनमें सदा 
सवंत्र रति होती है | इसका कारण यह है कि वह विविध कुशल का श्रभिनिर्दार चाहते 
हैं। इन्हें भूमि कहते हैं, क्‍योंकि अ्रप्रमेय सत्वो को अभय देने के लिए ऊध्वंगमन का 
योग होता है | 


अन्त में बुद्ध-स्तोत्र है । 


अष्टादश अध्याय 
वसुबन्धु का विज्ञानवाद 


वखुबन्छु का विज्ञानवाद ( १) 
[ विंशतिका के आधार पर ] 


विंशतिका के रचयिता वसुबन्धु हैं | हमने पहले कहा है कि यह आरंभ में सोत्रान्तिक 
थे | पीछे से अपने ज्येष्ठ भ्राता आर्य असंग के प्रभाव से विज्ञानवादी दो गये । परमार्थ के 
श्रनुसार अयोध्या के किसी संघाराम में उन्होंने महायान धर्म स्वीकार किया था | वसुबन्धु का 
प्रसिद्ध ग्रन्थ वैभाषिक-नय पर है, किन्तु महायान धर्म स्त्रीकार करने के पश्चात्‌ उन्होंने विशान- 
वाद पर कई ग्रन्थ लिखे । हम इस अध्याय में विस्तार से वसुबन्धु के विज्ञानवाद का परिचय 
कराएंगे | वसुबन्धु के ग्रन्थों में से एक छोटा ग्रन्थ "विंशतिका? है | इसपर वसुबन्धु ने स्वयं 
ही भाष्य भी लिखा दै । यह ग्रन्थ विज्ञानवाद को संक्षेप में जानने के लिए बड़ा ही उपयुक्त 
है | इसलिए पहले इसका संक्षेप देते हैं। बाद में त्रिंशिका तथा उसकी टीका “सिद्धि? के 
आधार पर वसुबन्धु के विज्ञानवाद का विस्तार देंगे | 'विंशतिका? को सिल्तां लेवी ने मूल रूप 
में १६२५ में वसुबन्धु की बृत्ति साथ के प्रकाशित किया और पुसे ने मुइज़ेश्नों में सन्‌ 
१६१२ में ( ए० ५३-६० ) इसके तिव्बती अनुवाद का फ्रच माषान्तर दिया या | लेवी ने 
१६३२ में इसका फ्रच अनुवाद स्वयं प्रकाशित किया | 
बाह्याथ छा प्रतिषेध 

विंशतिका के आरंभ में ही कहा है कि महायान में त्रेघातुक को विज्प्तिमात्र व्यवस्था- 
पित किया है | यह इस सूत्र के अनुसार है--“चित्तमात्रं मो जिनपुत्रा यदुत त्रेधातुकम्‌ |? 
चित्त, मन, विज्ञान और विज्ञप्ति पर्याय हैं। यहाँ “चित्त? से संप्रयुक्त चैत्त सहित चित्त 
श्रमिप्रेत है | 

इससे बाह्यार्थ का प्रतिषेष होता है । रूपादि श्रर्थ के बिना ही रूपादि-विज्वसि उत्पन्न 
होती है | यह विज्ञान ही है, जो श्रर्थ के रूप में अवभासित होता है । वस्तुतः र्थ श्रसत्‌ है । 
यह वैसे ही हैं, जैसे तिमिर का रोगी श्रसत्‌-कल्प केश-चन्द्रादि का दर्शन करता है । श्रयं की 
सत्ता नहीं है | 

प्रश्न है कि यदि श्रथ असत्‌ है तो उसकी विज्ञप्ति का उत्पाद कैसे होता है । यदि 
रूपादि अर्थ से रूपादि विज्ञप्ति उत्पन नहीं होती और रूपादि अर्थ के बिना ही होती हे, तो 
देश-काल का नियम और सन्तान का श्रनियम युक्त न होगा। उदाहरण के लिए यदि रूप- 
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विज्ञप्ति रूपार्थ के बिना उत्पन्न होती है, तो ऐसा क्यों है कि वह विज्ञप्ति किसी एक ही देश 
में उत्पन्न होती है, सर्वत्र नहीं; श्रौर उस देश में भी कदाचित्‌ उत्पन्न होती है, सर्वदा नहीं। 
ऐसा भी क्यों हैँ कि उस देश और काल में प्रतिष्ठित सवे की सन्तान में यह विज्ञप्ति उत्पन्न होती 
है, केवल एक सन्तान में नहीं । यदि आप तैमिरिक द्वारा देखे हुए केशादि का दृशन्त देते 
हैं, तो हम पूछते हैं कि यह केशादि आभास तैमिरिक की दी सन्तान में क्यों होता है; दूसरों 
की सन्तान में क्यों नहीं होता ? यदि आप स्वप्न में देखे हुए श्रथाँ का दृष्टान्त दें तो हमारा 
प्रश्‍न होगा कि इनसे इन श्रथों की क्रिया क्यों नहीं होती ? हम स्वप्न में जो शन्न या विप 
का ग्रहण करते हैं, उसकी श्रक्नादि क्रिया क्‍यों नहीं होती १ गन्धर्वनगर नगर की क्रिया को संपन्न 
नहीं करता, क्योंकि वहाँ सत्व निवास नहीं करते । समासतः यदि अथ का अभाव है, यदि 
विज्ञप्तिमात्र ही दै, तो देश-काल का नियम, सन्तान का अनियम और झृत्य-क्रिया युक्त 
नहीं है । 


विज्ञानवाद में देशादि का नियम जोर सन्तान का 'अनियन--यसुबन्ध इस शंका का 
निराकरण इस प्रकार करते हैं :--त्राह्म अर्थ के बिना मी देशादि नियम सिद्ध है। खप्न में 
अर्थ के बिना ही किसी देश-विशेष में, सर्वत्र नहीं, भ्रमर, आराम, स्त्री-पुरुषादिक देखे बाते 
हैं, और उस देश-विशेप में भी कदाचित्‌ देखे जाते हैं, सर्वदा नहीं । अतः यह सिद्ध हुश्रा 
कि अथं के अभाव में भी देश-काल का नियम होता है | पुनः प्रेतवत्‌ सन्तान का अनियम 
सिद्ध है। सब प्रेतों को पूयपूर्णं अथवा मून्न-पुरीप-पूर्णं नदी का दर्शन होता है । केवल एक को 
ही नहीं, यद्यपि उस देश में ऐसा कोई ग्रथ नहीं है । पुनः वह दण्ड और खड्ग को धारण 
करने बाले पुरुषों से धिरे होते हैं, यद्यपि यह पुरुष विकल्ममात्र है| पुन! यह यथार्थ है कि 
स्वप्न में जो दर्शन होता है, उसकी कृत्य-क्रिया नहीं होती । हम जानते हैं कि स्वप्न में दृ॒य- 
समापत्ति के बिना भी शुक्र का विसगं होता है । 


पुनः नरक में सब नारकों को, केवल एक को नहीं, देश-काल नियम से नरकपालादि 
का दर्शन होता है, और वह उनको पीड़ा पहुँचाते हैं, यद्यपि वह असत्‌-कल्प हैं | नरक-पाल 
सत्व नहीं है, क्योंकि ऐसा अयुक्त होगा | यह नारक भी नहीं है, क्योंकि यह नारक दुश्ख का 
प्रतिसंवेदन नहीं करता । प्रदीप्त अयोमयी भूमि के दाह-दुश्ख को स्वयं सहन न कर सकते हुए 
यह कैसे दूसरों को यातना पहुँचा सकते हैं १ और नरक में अनारको की उत्पत्ति भी कैसे युक्त 
है | यदि स्वग में तिर्यक्‌ की उत्पत्ति होती है, तो वह वहाँ के सुख का भी अनुभव करते हैं 
किन्तु नरकपालादि नारक दुश्ख का संवेदन नहीं करते | अतः नरक में तिर्यक अथवा प्रेतों की 
उत्पत्ति युक्त नहीं है । वस्तुतः नरकपालादि की संज्ञा का प्रतिलाभ करने बाले मूतविशेष 
नारको के कमे से संभूत होते हैं, और इस प्रकार इनका परिणाम होता है कि नारको में भय 
पैदा करने के लिए यह विविध हस्तविक्षेपादि क्रिया करते देखे जाते हैँ | नरकपालादि की 
उत्पत्ति में यह हेतु सर्वास्तिवाद के आगम में दिया गया है [ अभिधर्मकोश, १५३ ]। 
इसी प्रकार भूतों की कल्पना क्यों की बाती दै, और यह क्यों नहीं इष्ट है कि जीवों के कर्मवश 
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विशान का ही ऐसा परिणाम दोता है ? यद कल्पना क्यों है कि कर्म की वासना अन्यत्र है, 
श्रौर कर्मफल अन्यत्र दै ! 
विश्प्तिन्मान्नता 

विज्ञानवाद के पक्ष में आगम--बहुधरमंवादी आगम के आधार पर एक दूसरी आपत्ति 
उपस्थित करते हैं | भगवद्वचन है कि रूपादि आयतन का अस्तित्व है, यदि विज्ञान ही रूपादि- 
प्रतिमास होता श्रौर रूपादिक अर्थ का अभाव होता, तो भगवान्‌ रूपादि आयतन के अस्तित्व 
की बात कैसे करते १ 

वसुबन्धु इस श्राप के उत्तर में कहते हैं कि भगवान्‌ की यह उक्ति विनेय जनों के 
के प्रति श्रमिप्रायवश है, यथा--भगवत्‌ ने श्रमिप्रायवश कट्टा है कि उपपादुक-सत्व होता है, 
“उपपादुक सत्व हैँ? इस उक्ति में अभिप्राय यद्द है कि आयतन में चित्त-सन्तति का उच्छेद 
नहीं होता । वस्तुतः भगवद्ववचन है कि यहाँ सत्व अथवा आत्मा का अस्तित्व नहीं है, केवल 
यह सहेतुक धर्म है | इसी प्रकार “रूपादि आयतन का अस्तित्व है? यह वचन भी आभिप्रायिक 
है। इस वचन का श्रभिप्राय यह है कि भगवान्‌ चक्तुरायतन से बीज ( परिणाम-विशेष-प्राप्त ) 
को प्रशस्त करते हैं, जिससे रूप-प्रतिमास-विज्ञत्ति का उत्पाद होता है, और "रूपायतन? से 
विशसि के इसी रूप-प्रतिभास को प्रज्षत्त करते हैं| इसी प्रकार स्प्रष्टव्यायतन आदि को 
जानना चाहिये । 

पुद्गल-नैरातम्य, धर्म-बेरात्म्य--इस देशना का गुण यह है कि इससे पुद्गल-नैरात्म्य 
में प्रवेश होता है । इस देशना में भगवान्‌ का अभिप्राय यह है कि श्रावक पुद्गल-नैरात्म्य 
में प्रतिपन्न हों, इसीलिए वह कहते हैं कि विज्ञान-पट्क का प्रवर्तन दो से होता दै; यथा--- 
चह्तुरायतन ओर रूपायतन से | यह जानकर कि कोई एक द्रष्टा*****मन्ता नहीं है, वे 
लोग जिनका विनयन पुद्गल-नैरात्म्य की देशना से करना दै, पुद्गल-नैरात्म्य में प्रवेश 
करते हैं। 

वसुबन्धु एक आपत्ति बताते हैं, और कहते हैं कि वस्तुतः विज्ञप्तिमात्र रूपादि धर्म 
के आकार में प्रतिमासित होता है। श्रतः यह जानकर कि रूपादि लक्षण का कोई धर्म नहीं 
है, घम-नैरात्म्य में प्रवेश होगा किन्तु इससे अनिष्ट भी दोगा, क्योकि इससे विज्ञतिमात्र भी 
न रहेगा । यदि धमं का सर्वया अभाव है, तो विज्ञतिमात्र की व्यवस्था कैसे होगी १ यह भी 
न रहेगा कि वह इस आपत्ति का निराकरण करते हैं । वह कहते हैं कि यह अययार्थ है कि 
धर्मों का सर्वया अमाव है । परमार्थ-हष्टि में धर्म-नैरात्म्य का विपर्यास है | इसमें सन्देह नहीं कि 
धर्म निरात्म हैँ, क्योंकि मूखों ने धर्मों का जो स्वभाव ( आह्य-म्राहकादि ) परिकल्पित किया है, 
उससे धर्म रहित है, अर्थात्‌ उस कल्पित आत्मा से उनका नैरात्म्य है। किन्तु अनमिलाप्य 
श्रासा से जो बुद्धों का ही विषय है, उनका नैरात्म्य नहीं है | इस प्रकार वसुबन्धु नागाजुन के 
धर्म-नैरात्म्य से विज्ञानवाद की रक्षा करते हैं | महायान स्वीकार करने के पूर्व वह सौत्रान्तिक 
थे | कदाचित्‌ महायान धर्म स्वीकार करने पर भी वह अपनी बृत्ति को कुछ अंश में सुरक्षित 
रखते हें । 
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पुनः वह कहते हैँ कि विज्ञसिमात्र का व्यत्रस्थान उसी बिज्ञप््यन्तर से द्दोता है, 
जिस विशञप्त्यभ्तर द्वारा परिकल्पित श्रात्मा से उस विज्ञप्तिमात्र के भी नैरात्म्य में प्रवेश होता 
है। विज्ञप्तिमात्र के व्यवस्थापन से सब धर्मों के नेरासम्य में प्रवेश होता है; किन्तु उनके 
अस्तित्व फे अपवाद से नहीं होता | यदि अन्यथा होता तो विज्ञप्ति का विझप्यन्तर ग्रथ होता, 
शर इस प्रकार विशप्तियों के श्रर्थवती होने से विज्ञप्तिमात्रत्व की सिडिन होती। इस 
प्रकार वसुबन्धु का विज्ञानवाद माध्यमिकों के शून्यतावाद और हीनयान के बहुधमंबराद के बीच 
प्रवर्तित होता है । 
परमाणवाद का खयडन 


बिज्ञसिमात्रता की व्यवस्था करके वसुबन्धु अथप्रतीति का विवेचन करते हैं। वद्द कहते 
हृ कि यह कैसे विश्वास किया जाय कि भगवान्‌ का यह वचन कि रूपादि आयतन का ग्रस्तिल 
है, श्रमिप्रायवश उक्त है; आर उनका श्रत्तित्व नहीं है, जो रूपादि विज्ञप्तियों के विषय हैँ । वह 
कहते हैं कि रूपादिक आयतन या तो एक है, और अवयविरूप है, जैसा कि वैशेपिको की 
कल्पना है, अथवा परमाणुशः अनेक हैं, अथवा यह परमाणुसंहंत हैं । किन्तु एक विज्ञप्ति का 
विषय नहीं होता, क्योकि अवयवों से अग्य अवयवी के रूप का कभी ग्रहण नहीं होता | श्रनेक 
भी विषय नहीं होता, क्‍योंकि परमाणुश्रों में से प्रत्येक का ग्रहण नहीं होता । पुनः संहत परमाणु 
भी विज्ञप्ति के विषय नहीं होते, क्योंकि यह सिद्ध नहीं है कि परमाणु एक द्रव्य है । 

प्रश्न है कि यह कैसे सिद्ध नहीं है कि परमाणु एक द्रब्य है | इस स्थल पर आचार्य 
परमाणु का विवेचन करते हैं। क्या परमाणु का दिंगट्माग-भेद है ! उस अवस्था में यह 
विमजनीय है, इसलिए परमाणु नहीं है। यदि छः दिशाओं में इसका अन्य छुः परमाणुग्रो 
से युगपत्‌ योग होता है, तो परमाणु की पडंशता प्राप्त होती है । यदि परमाणु का दिग-भाग- 
भेद नहीं है, यदि जो देश एक परमाणु का है वही छः का है, तो सबका समान देश होने 
से सब पिंड परमाणुमात्र होगा | यह अयुक्त है । पुनः इस अवस्था में किसी प्रकार पिंड संभव 
नहीं है। 


.काश्मीर वैमाषिक कहते हैं कि निरवयव होने से परमाशुओं का संयोग नहीं होता, 
किन्तु संहत होने पर उनका परस्पर संयोग होता है। वसुबन्धु कहते हैँ कि इनसे पूछना 
चाहिये कि क्या परमाणुश्रो का संघात उन परमाणुओं से ग्रर्थान्तर है | यदि इन परमाणुग्रों 
का संयोग नहीं होता, तो संघात में किसका संयोग होता है ? पुनः संघातों का भी श्रन्योन्य 
संयोग नहीं होता | यह न कहना चाहिये कि परमाशुश्रों के निरवयवत्व के कारण संयोग 
सिद्ध नहीं होता, क्योंकि सावयव संघात का भो संयोग नहीं होता । अतः परमाणु एक द्रव्य 
नहीं है, चाहे परमाणु का संयोग इष्ट हो या न हो, जिसका दिगुभागभेद है उसका एकत्व 
अयुक्त है । परमाणु का अन्य पूर्व दिगभाग है, श्रन्य ्रधो दिंगभाग है, इत्यादि | इस प्रकार 
जब द्गिमागभेद है, तो तदात्मक परमाणु का एकत्व कैसे युक्त होगा? और यदि एक एक 
परमाणु को यह दिग्भागभेद न स्वीकार किया जाय तो प्रतिघात कैसे होगा ! संघात 
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कैसे होगा ! सूर्योदय पर कैसे अन्यत्र छाया दोती है, और शम्यत्र श्रातप १ उसका अन्य 
प्रदेश नहीं होता जहाँ आतप नहीं होता । यदि दिगमागमेद इष्ट नहीं है, तो दूसरे परमाणु 
से एक परमाणु का आवरण कैसे होता है ? परमाणु का कोई पर भाग नहीं है, जहाँ श्रागमन 
से दूसरे का दूसरे से प्रतिघात हो, और थदि प्रतिघात नहीं है, तो सब परमाणुओं का समान- 
देशत होगा और सवसंधात परमाणुमात्र हो जायगा | 

यही पिण्डों के लिए है। पिण्ड या तो परमाणुओं से अन्य नहीं हैं, अथवा अन्य 
ह| यदि पिण्ड परमाएुश्ओों से अन्य इष्ट नहीं है, तो यह सिद्ध होता है कि वह पिण्ड के नहीं 
हैं। यह संनिवेश परिकल्प है । यदि परमाणु संघात है, तो इस चिन्ता से क्या, यदि रूपादि 
लक्षण का प्रतिषेध नहीं होता | 

अतः रूपादि लक्षण श्रनेक ( बहु ) नहीं दो सकता | जत्र परमाणु असिद्ध हुआ तब 
उसके साथ साथ द्वव्यों का अनेकत्व भी दूषित हो गया | किन्तु रूप को इम एक द्रव्य भी 
संप्रधारित नहीं कर सकते । क्योंकि यदि चक्षु का विषय एक द्रव्य कल्पित हो तो उसकी 
अविच्छिन्न उपलब्धि प्रत्यज्ञ होगी, किन्तु अनुभव ऐसा नहीं बताता । पुनः यद विकल्प केवल 
युक्ति की परिसमासि के लिए था | अत्र एथग्भूत परमाणु असिद्ध है, तत्र संघात परमाणु भी 
असिद्ध हो जाता है, और सक्कत्‌ रूपादि का चक्षुरादि विपयत्व भी श्रसिद्ध हो जाता है। 
केवल विज्ञप्तिमात्र सिद्ध होता है । 

चैभाषिक 'आक्षेपों का निराळ्ररण--प्रतिपक्षी एक दूसरा आक्षेप करते हैं | वह कहते 
हैँ कि प्रमाण द्वारा अस्तित्व-नास्तित्व निर्धारित होता है, और प्रमाणों में प्रत्यक्ष प्रमाण 
गरिए है । वंह पूछुते हैं कि यदि अर्थ असत्‌ है, तो प्रत्यक्ष बुद्धि क्यों होती है ? यह प्रतिपक्षी 
वैमाषिक हैं | वसुबन्धु पूछते हैं कि आप क्षणिकवादियों को कैसे विषय का प्रत्यक्षत्व इष्ट है, 
क्योंकि जब क्षणिक-विज्ञान उसको विषय बताता है, उसी क्षण में रूपरसादिक निरुद्ध हो गये 
होते हूँ | “यह विषय मुझको प्रथ है? ऐसी प्रत्यक्षबुद्धि जिस क्षण होती है, उसी क्षण में 
वह अर्थ नहीं देखा जाता, क्योंकि उस समय मनोविज्ञान द्वारा परिच्छेद और चक्तुविश्ञान निरुद्ध 
हो चुके होते हँ । 

किन्तु यह कहा जायगा कि क्योंकि अननुभूत का स्मरण मनोविज्ञान द्वारा नहीं होता, इस 

लिए अथ का अनुभव अवश्य होना चाहिये। वसुबन्धु उत्तर देते हैं कि अनुभूत श्रर्थ का स्मरण 
असिद्ध है। हम कह चुके ईं कि किस प्रकार अर्थ के बिना ही श्रथौमास विज्ञप्ति का उत्पाद 
होता है, चक्तुर्विज्ञानादिक विज्ञप्ति ही अर्थ के रूप में आमासित होती है । इसी विज्ञप्ति से 
स्मृतिसंप्रयुक्त रूपादि वैकल्पिक मनोविज्ञसि उत्पन्न होती है। अतः स्मृति के उत्पाद से अर्था- 
नुभव नहीं सिद्ध होता । 

बहुधर्भवादी कहेंगे कि यदि जैसे स्वप्न में विज्ञसि का विषय ग्रभतार्थ होता है, जाग्रत 
अवस्था में भी वैसा ही हो तो उसका अभाब लोगों को स्वयं ही श्रवगत होना चाहिये । 
किन्तु ऐसा नहीं होता । इसलिए, स्वप्न के तुल्य अर्थोपलब्धि निरर्थक नहीं है । 


४२० बौद्ध-घर्म-दशेन 


वसुबन्धु कहते हैँ कि यह ज्ञापक नहीं है, क्योंकि स्वप्त में हग-विषय का जो भात्र 
होता है, उसको श्रम्रबुद्ध नहीं जानता | सोया हुआ पुरुष स्वम में अमृत शर्थ को देखता दै, 
किन्तु जब्रतक जागता नहीं तबतक उसको यह श्रवगत नहीं होता कि श्रथ का श्रमाव था | 
इसी प्रकार वितथ-विकल्प के श्रभ्यासवश वासना-निद्रा में सोया हुआ पुद्गल श्रभूत श्रर्थ को 
देखता हुआ यह नहीं जानता कि श्रर्थ का श्रमाव है । किन्तु जैसे स्व से जागकर मनुष्य को 
अवगत होता है कि स्वभ में मैंने जो कुछ देखा था वह श्रभूत, वितथ था; उसी प्रकार लोकोत्तर 
निर्विकल्प ज्ञान के लाम से जत्र पुद्गल प्रबुद्ध होता है, तब वह विषय के अभाव को यथावत्‌ 
श्रवगत करता है | 

यहाँ एक दूसरी शंका उपस्थित की जाती है--यदि स्वसन्तान के परिणामविशेष 
से ही सत्वं में श्रर्थ-प्रतिमास-विज्ञसि उत्पन्न होती है, अर्थविशेष से नहीं, तो यह कथन कि 
पाप-कल्याणमित्र के संपर्क से तथा सत्‌-असत्‌ धर्म के श्रवण से विज्ञप्ति का नियम है, उस 
संपर्क सज देशना के श्रभाव में कैसे सिद्ध होता है श्रर्थ के श्रभाव में बिज्ञसि-नियम 
क्या हे; 

वसुबन्धु उत्तर में कहते हैं कि सब सत्वों की अन्योन्य विज्ञप्तियों के आधिपत्य के कारण 
विज्ञसि-नियम परस्परतः होता है । यहाँ “सत्वः से 'चित्त-सन्तान? अभिप्रेत है । एक सन्तान 
के विजञ्तिविशेष से सन्तानान्तर में विज्ञप्तिविशेष का उत्पाद होता है, न कि ग्रर्थ- 
विशेष से । 


एक दूसरा प्रश्न यह है कि यदि जैसे स्वम में निरर्थिका विज्ञस्ति होती है, वैसे ही 
जाग्रत अवस्था में भी हो तो कुशल-श्रकुशल का समुदाचार होने पर श्रायति में तुल्यफल क्यों 
नहीं होता ? 

वसुबन्धु का उत्तर है कि इस असमानफल का कारण श्रर्थ-्सदूभाव नहीं है, किन्तु 
इसका कारण यह है कि स्वप्न में चित्त मिद्ध से उपहत होता है । वसुबन्धु इसका पुनः 
व्याख्यान करते हैं-पूर्वपच का कहना है कि यदि यह सब विज्ञसिमात्र नहीं है, ओर किसी 
का काय-वाक्‌ नहीं है, तो बधिक द्वारा वध होने पर उभ्रादि का मरण कैसे होता है, और 
यदि उभ्रादि का मरण तत्कृत नहीं है, तो वधिक का प्राणातिपात के अवद्य से योग कैसे 
होता है १ वसुबन्धु इसका उत्तर यों देते हँ-मरण पर-बिज्ञसि-विशेष-वश होता है । जैसे 
पिशाचादि के मन के बश में होने से स्मृति का लोप होता है, तथा श्रन्य विकार उत्पन्न होते 
हैं, उसी प्रकार पर-विज्ञसि-विशेष के आधिपत्य से जीवितेन्द्रिय का निरोध करने वाली कोई 
विक्रिया उत्पन्न होती है, जिससे समागसन्तान का बिच्छेद होता है, और जिसे दी मरण की 
राख्या प्रास होती है। अन्यथा ऋषियों के कोप से दण्डकारण्य सत्वशत़्य कैसे हुआ £ यदि 
यह कल्पना करो कि दण्डकारण्य के निवासी ्रमानुषों द्वारा उत्पादित हुए, न कि ऋषियों के 
मनश्प्रदोष से, तो इस कर्म से भगवान्‌ की यह उक्ति कि मनोदण्ड काय-वाग्दरड से मद्दावद्यतम 
है, कैसे सिद्ध होती दै।१ 
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अन्तिम प्रश्‍न--यदि यह सब बिजञसिमात्र ही है, यदि विशप्ति का विषय श्रर्थान्तर 
नहीं दै, तो क्या वस्तुतः इसको स्वचित्तज्ञान होता है ? वसुबन्धु कहते हैं कि स्वचित्तज्ञान धर्मों 
के निरभिलाप्य आत्मा को नहीं जानता, जो केवल बुद्ध का गोचर है । इस ग्रज्ञान के कारण 
खचित्ततान और परचित्तज्ञान दोनों यथार्थ नहीं है, क्योंकि ग्राह्म-प्राहक-विकल्प अप्रहीण 
है, और इसलिए, प्रतिमास वितथ है । श्रन्त में वह कहते हैं कि विज्ञसिमात्रता के सर्व प्रकार 
श्रचिन्य हैँ, क्योंकि वह तर्क के विषय नहीं हैं । केवल बुद्धों के ही यह सबंथा गोचर हैं | उनका 
सवे शेय का सर्वाकार ज्ञान अव्याइत होता है । 


बसुबन्छु का विशान-वाद्‌ (२) 
( शुआन-च्वांग की सिद्धि के आधार पर 1. 

चीनी यात्री शुद्रान-च्वांग ने भारत में ई० सन्‌ ६३० से ६४४ तक यात्रा की थी। 
वह नालंदा के संघाराम में कई बार रहे थे | बह शीलमद्र तथा विज्ञानवाद के श्रन्य आचार्यों 
के शिष्य थे । ईसवी सन्‌ ६४५ में वह चीन लौटे और विज्ञानवाद पर उन्होंने कई रन्यो 
की रचना की | इनमें से सबसे मुख्य अन्य “सिद्धि? है | इसका फ्रच अनुवाद पूर्स ने किया 
है | इसी अन्य के आधार पर यहाँ विज्ञानवाद लिखा जाता है । 
सिद्धि का प्रतिपाद्य 


इस ग्रन्थ का महत्व इस इष्टि से भी है कि यह नालंदा रंघाराम के श्रात्यों के विचारों 
से परिचय कराता है। असंग के महायानसूत्रालंकार के विज्ञानवाद का आधार माध्यमिक 
विचार था, और उस ग्रंथ में इस सिद्धांत का विरोध नहीं किया गया | इसके विपरीत सिद्धि 
के विज्ञानवाद का स्वतंत्र आधार है | यह माध्यमिक सिद्धान्त से सर्वथा व्यावृत्त हो गया है 
और यह अपने को दी महायान का एकमात्र सच्चा प्रतिनिधि मानता है | 

जैसा कि अंथ का नाम सूचित करता है, 'सिद्धि? विज्ञप्ति-मात्रता के सिद्धांत का निरूपण 
इ । जो लोग पुद्गल-नैरात्म्य और धर्म-नैरात्म्य में श्रप्रतिपन्न या विप्रतिपन्न हैं, उनको इनका 
अविपरीत शान कराना इस अंथ का उद्देश्य है । इन दो नैरात्म्यो के साक्षात्कार से श्रात्मग्राह 
और घर्मग्राह का नाश होता है, और इसके फलस्वरूप ङ्लेशावरण और शेयावरण ( अङ्गिष्ट 
अज्ञान जो शेय अर्थात्‌ भूततथता के दशन में प्रतिबन्ध है ) का प्रहाण होता है | रागादि 
केश आत्मदष्टि से प्रसत होते हैं | पुद्गल-नैरात्म्य का अवबोध सत्काय-दृष्टि का प्रतिपच है । 
इस श्रवबोघ से सवे केश का प्रदाण होता है । क्लेश-प्रहाण से प्रतिसंधि नहीं होती, रौर मोच 
का लाम होता है | धर्मनैरात्म्य के ज्ञान से शेयावरण प्रहीण दोता है, इससे महाबोधि 
( सवैज्ञता ) का अधिगम होता है और स्वीकार शेय में शान असक्त और ग्रप्रतिद्दत प्रवर्तित 
होता है। 

विशसिमात्रता दो प्रकार के एकांतवाद का प्रतिषेध करती दै.। सर्वास्तिवादी मानते हैं 
कि विज्ञान के तुल्य विशेय ( बाह्याथ ) भी द्रव्यसत्‌ हैं, और दूसरे ( भावविवेक ) जो 
शल्यवादी हैं, मानते दै कि विज्ञेय ( बाह्यार्थं ) के सदश विज्ञान का भी परमार्थतः अस्तित्व 
नहीं दै, केवल संबृतितः है । यह दोनों मत श्रयथाथ हें । शुआन-च्वाँग इन दोनों अयथाथै 
मतवादों से व्यावृत्त होते हैं, और अपने विज्ञानवाद को सिद्ध करते हें | वह वसुबन्धु फे इस 
. वचन को उद्धत करते हें - जो विविध आत्मोपचार और धर्मोपचार प्रचलित हैं, वह मुख्य 

धर्मे से संबन्ध नहीं रखते | वह मिथ्योपचार हैं | विज्ञान का जो परिणाम होता है उसके लिए 

इन प्रशस्तियों का व्यवहार होता दै। दूसरे शब्दों में आत्मा और घ्म द्रव्यसत्‌ स्वमाघ नहीं 
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हैं। वह केवल विकल्प मात्र हँ । परिकल्पित आत्मा और धर्म विज्ञान ( विज्ञप्ति, ज्ञान ) के 
परिणाममात्र हैं। चित्त-चैत्त एकमात्र वस्तुसत्‌ है | 


विज्ञान-परिणाम के विविध मतवाद 


धमपाल, स्थिरमति, नन्दु और बन्धुश्री के मत--शुआन-च्वांग इस विशान-परिणाम 
का विवेचन विज्ञानवाद के अन्तगत विविध मतवादों के अनुसार करते हैं ॥ धर्मपाल और 
स्थिरमति के श्रनुसार मूल-विज्ञान ( विज्ञान-स्वमाव, संवित्ति, संवित्तिमाग ) दो मागों में 
सदश-परिणत होता है । यह आत्मा और धर्म है। इन्हें दर्शनभाग और निमित्तमाग कइते 
हैं| यही ग्राहक और ग्राह्य के आयतन है | यह दो भाग संवित्तिभाग का आश्रय लेकर वृषम 
के दो भृंगों के तुल्य संभूत होते हैं । नन्द और बंधुश्री के अनुसार श्राध्यात्मिक विज्ञान बाह्यार्थ 
के सदश परिणत होता है। धर्मपाल के मत से यह दो भाग संवित्तिभाग के सहश 
प्रतीत्यन, परतंत्र हैं, किन्तु मूढ़ पुरुष इनमें आत्मा और धर्म का, आ्राहक-ग्राह्म का 
उपचार करते हैं | यह दो विकल्प ( कल्पना ) परिकल्पित हैं । किन्तु स्थिरमति के अनुसार 
यह दो माग परतंत्र नहीं हैं, क्योकि विज्ञप्तिमात्रता का प्रतिषेध किये विना इनकी वस्तुतः 
विद्यमानता नहीं होती | अतः यह परिकल्पित है । नन्द और बं॑धुभी केवल दो ही माग 
( दर्शन, निमित्त ) स्वीकार करते, हँ और यह दोनों परतंत्र हैं । निमित्तमाग परतंत्र है, किन्तु 
यह दशनभाग का परिणाम है | इस नय में बिज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त आदत है । निमित्तमाग 
विज्ञान से एथक्‌ नहीं है, किन्तु मिथ्या रुचि उसे बहिवंत्‌ ग्रहीत करती है । यद्यपि यह परतंत्र है, 
तथापि परिकल्पित के सहश है | लोक और शास्र बाह्याथ सदश इस निमित्तमाग को आत्मा 
शरोर धर्म प्रज्ञप्त करते हैं | दर्शनमाग ग्राहक के रूप में निमित्तमाग में संग्रहीत है । 


इस प्रकार स्थिरमति एक ही भाग को परतंत्र मानते हैं। उनके दशनभाग और 
निमित्तमाग परिकल्पित हैं । धर्मपाल, जैसा इम आगे देखेंगे, चार भाग मानते हैं। वह एक 
खसंवित्ति-संवित्तिमाग भी मानते हैं | उनके चारों भाग परतंत्र हैं, नन्द और बँधुश्ी के अनुसार 
दो भाग हैं और दोनों परतंत्र हैं। 


शुआानच्वांग छा समन्वथ--इन विविध मतों के बीच जो भेद है वह अति खल्प है। 
धुञ्रान च्वांग इन मतों का उल्लेख करके उनमें सामंजस्य स्थापित करते हैं | उनका वाक्य यहद 
है--श्रात्म-धर्म के विकल्पों से चित्त में जिस वासना का परिपोष होता है, उसके बल से विज्ञान 
उत्पन्न होते ही आत्मधर्माकार में परिणत होता है । श्रात्मधमं के यह निर्मास यद्यपि विज्ञान से 
श्रभिन्न हैं, तथापि मिथ्या-विकल्प के बल से यहद बाह्यार्थवत्‌ अवमासित होते हें । यही कारण 
है कि अनादिकाल से आत्मोपचार और धर्मोपचार प्रवर्तित हैं। सत्व सदा से आत्मनिर्मास 
और धर्मनिमौस को वस्तुसत्‌ आत्मधर्म अवधारित करते हैं। किन्ठ यह आत्मा और धर्म, जिनमें 
मृढ़ पुरुष प्रतिपन्न हैं, परमार्थतः नहीं हे । यह प्रशप्तिमात्र हैं | मिध्यारचि ( मत ) से यह 
प्रवृत्त होते हैं, अत! यह आसधर्म संद्रतितः ही हें । पश्चिम की भाषा में यदि कहें तो कहना 
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होगा कि एक पूर्ववर्ती श्रभ्यासवश, सह-स्वभाव के फलस्वरूप विशान श्रवधारित करता है हि 
उसका एक भाग आहक है और दूसरा आह्य ( बाहाजगत्‌ ) । 
विज्ञान की सत्यता--किन्तु यदि आत्मा रौर धर्म (आइक और ग्राह्म) केवल संवृति-सत्य 
तो इनका उत्पादक विज्ञान कौन सा सत्य है ? शुश्रान च्वांग कहंते है कि विशान श्रात्मा 
ओर धर्म से अन्यथा है, क्योंकि इसका परिणाम त्मधर्माकार होता है । विज्ञान का अ्रस्तित 
है, क्योंकि यह द्वेतु-प्रत्यय से उत्पन्न होता है । यह परतंत्र है, किन्तु यह वस्तुतः सर्वदा श्रात्म 
घर्म-स्वमाव नहीं होता । किन्तु इसका निर्भास श्रात्मघर्म के आकार में होता है | श्रतः इसको 
भी संवति-सत्य कहते हैं । दूसरे शब्दों में बाह्यार्थ केवल प्रशप्ति हैं, और इनका प्रवर्तन मिथ्या 
रुचि से होता है । अतः उनका श्रस्तित्व विज्ञान-सदश नहीं है। जैसे बाद्यार्थ का ग्रभाव है, 
वैसे विज्ञान का श्रभाव नहीं है | विज्ञान ही इन प्रज्ञप्तियों का, इन उप्रुचारां का, उपादान है; 
क्योंकि उपचार निराधार नहीं होता । विज्ञान परतंत्र है, किन्तु द्रव्यतः है । 
हम देखते हें कि प्राचीन माध्यमिक मतवाद में ओर शुआन-च्वांग के काल के विज्ञान 
बाद में कितना अन्तर है । माध्यमिकों के मत में वस्तुतः विज्ञान और विज्ञेय दोनों का समान 
रूप से अभाव है | यह केवल लोकसंबृतिसत्‌ हैँ | विज्ञानवाद के मत में यदि विशेय मृग- 
मरीचिका हैं, तो विज्ञान श्रपने स्वरूप में पूर्णतः द्रव्यसत्‌ है । यह ऐसी प्रतिज्ञा है जिसके करने 
का साहस असंग ने भी स्पष्ट रीति से नहीं किया । कम से कम उन्होंने ऐसा संकोच के साथ 
किया । किन्तु शुआन-च्वांग स्पष्ट हैं । बाह्याथ केवल विज्ञान की प्रज्ञप्ति है । यह केवल लोक- 
संबृतिसत्‌ है ॥ इसके विपरीत विज्ञान, जो इन प्रश्प्तियों उपादान है, परमार्थसत्‌ है। 
(२०११) 
आत्म-ग्राह की परीक्षा 
यह कैसे ज्ञात होता है कि बाह्यार्थ के बिना विज्ञान ही अर्थाकार उत्पन्न होता है | 
क्योंकि आत्मा और धर्म परिकल्पित हैं | इसके लिए शुआन-च्वांग क्रम से आत्मग्राह और पर्मग्राह 
की परीक्षा करते हैं । 
सांरथ वैशेषिक मत की परीक्षा पढ्ले वह आत्मग्राह को लेते हूँ | सांख्य और वैशे- 
षिक के मत में आत्मा नित्य, व्यापक ( या सर्वगत ) ओर आकाशवत्‌ अनंत है | शुआन-च्वांग 
क्रहते हैं कि नित्य, व्यापक और अनंत आत्मा सेन्द्रियक काय में, जो वेदना से प्रभावित है, 
च्छिन्न नहीं हो सकता । क्या आत्मा, जैसा कि उपनिषद्‌ कहते हैं, सब जीवों में एक है ! श्रथवा 
जैसा सांख्य-वैशेषिक कहते हैं, अनेक हैं ? पहले विकल्प. में जज एक जीव कर्म करता है, कर्म 
फल भोगता है, मोक्ष का लाभ करता है, तब सब जीव कर्म करते हैं, कर्म-फल का भोग करते 
हृ, मोक्ष का लाभ करते हैं, इत्यादि । दूसरे विकल्प में ( सांख्य ) सब सत्वों की व्यापक आत्माएं 
अन्योग्य-प्रतिवेध करती हैं, श्रतः आत्मा का स्वभाव मिश्र होगा । इसलिए, यह नहीं कहा जा 
सकता कि अमुक कर्म अमुक आत्मा का हे, श्रन्य का नहीं है। जब एक मोक्ष का लाम करता 
है, तब सब उसका लाम करेंगे; क्‍योंकि जिन घर्मो की भावना और जिनका साक्षात्कार एक करता 
है, वह सब आत्माश्रों से पंबड होंगे । 
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निग्रन्थ मत छी परीक्षा--इसके पश्चात्‌ हमारे ग्रन्थकार निम्न॑न्थों के मत का खंडन करते 
हैं। निर्गनन्य आत्मा को नित्यस्थ ( कूटस्थ ) मानते हैं, किंतु कद्दते हैं कि इसका परिमाण शरीर 
के अनुसार दीध या हृस्व होता है । यहद युक्तिक्षम नहीं है, क्योंकि इस कूटस्य आत्मा का स्व- 
शरीर के ्रनुसार विकास-संकोच नहीं हो सकता। यदि वंशी की वायु के समान इसका विकास- 
संकोच हो तो यह कूटस्थ नहीं है | पुनः शरीरों के बहुत्व से छिन्न होने के कारण इसकी 
एकता कहाँ है १ ( ४० १३ ) 

हीनयानी मर्तो घी परीक्षा----श्रब दीनयान के अंतर्गत कतिपय मतवाद रह जाते हैं, 
बिनके श्रनुसार श्रात्मा पंचस्कंधात्मक है, या स्कंथो से व्यतिरिक्त है ( व्यतिरेकी ), या न स्कंधों से 
अन्य है शरोर न अनन्य | 

पहले पक्ष में एकता और नित्यता के बिना यह आत्मा क्या है ? पुनः आध्यात्मिक 
रूप ग्रर्थात्‌ पंचेन्द्रिय आत्मा नहीं है, क्योंकि यद्द बाह्यरूप के सदृश परिमाण वाला और सावरण 
है। चित्त-चैत्त भी आत्मा नहीं है | चित्त-चैत्त जो अविच्छिन्न संतान में भी अवस्थित नहीं 
होते और जो हेतु-प्रत्ययाधीन हैं, कैसे आत्मा अवधारित हो सकते हैं १ अन्य संस्कृत अर्थात्‌ 
विप्रयुक्त-संस्कार ओर अविश्ञप्ति-रूप भी आत्मा नहीं हैं, क्योंकि वह वोधस्वरूप नहीं है । 

पुनः आत्मा स्कन्ध-व्यतिरेकी भी नहीं हैं, क्योंकि स्कन्थो से व्यतिरिक्त आत्मा, आकाश के 
तुल्य, कारक-वेदक नहीं हो सकता । 

पुन; वात्सीपुत्रीयों का मत कि--पुदूगल न स्कंधों से अन्य है और न अनन्य; युक्तियुक्त 
नहीं है । इस कल्पित द्रव्य में--जो स्कंधो का उपादान लेकर ( उपादाय ) न पंचस्कंघ से 
व्यतिरिक्त है और न पंचस्कंध है, जिस प्रकार--घट मृत्तिका से न भिन्न है, न श्रमिन्न; हम 
श्रात्मा को नहीं पाते | आत्मा प्रज्ञत्रिसत्‌ है ( प्र १४ )। 

अब केवल विज्ञान का प्रश्न रह जाता है। द्युय्रान-च्वांग वात्सीपुत्रीयों से पूछते हैं कि 
क्या यह आत्मा है; जो आत्म-प्रत्यय का विषय है, आत्मदृष्टि का आलंबन है ? यदि आत्मा 
श्राक्मदृष्टि का विषय नहीं है तो आप कैसे जानते हैं कि आत्मा है ? यदि यह इसका विषय है 
तो श्रात्महष्टि को विपर्यीस न होना चाहिये, जैसे चित्त जो रूपादि वस्तुसत्‌ को आलँवन बनाता 
है, विपर्यास में संणहीत नहीं है । बौद्ध आत्मा के अस्तित्व को कैसे स्वीकार कर सकता है? 
ग्राप्तागम आत्मदृष्टि का प्रतिषेध करता है, नैरात्म्य का आशंस करता है, और कहता है कि 
श्रात्माभिनिवेश संसार का पोषण करता है । क्या यह माना जा सकता है कि मिथ्यादृष्टि निर्वाण 
का श्रावाहक हो सकती है ? अथवा सम्यग्द्ृष्टि संसार में हेतु है ? 

ग्रात्मदृष्टि का आलंबन निश्चय ही द्रब्यसत्‌ आत्मा नहीं है किन्तु स्कंधमात्र है, जो 
आध्यासिक विज्ञान का परिणाम है । 

पुनः शुआन-च्वाँग तीर्थिकों से पूछते हैं कि आत्मा सक्रिय है अथवा निष्क्रिय | यदि 
सक्रिय है तो यह आत्मा नहीं है, धर्म ( फेनामेनल ) है । यदि निष्क्रिय है, तो यह स्पष्ट ही 
असत्‌ दै | पुनः सांख्यवादी कहते हैं कि आत्मा स्वयं चैतन्यात्मक है, और गैशेषिक कहते हैं कि 
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यह अचेतन है, चेतनायोग से चेतन होता है [ बोधिचयीबतार, ६।६० ] । पहले विकल्प में 
श्राकाशवत्‌ यह कर्ता, भोक्ता नहीं है | 


झात्मम्राह की उत्पत्ति 


इस श्रात्म-ग्राह की उत्पत्ति कैसे होती है ! श्रात्म-प्राह सहज या विकल्पित है । 

सहज आत्म-ग्राह--प्रथम श्त्म-ग्राह श्राभ्यन्तर हेतुवश अनादिकालिक वितथ वासना 
है, जो काय (या श्रय) के साथ (सह) सदा होती है। यह सहज आत्मग्राह ( सत्कायहष्टि ) 
मिथ्या देशना या मिथ्या विकल्प पर आश्रित नहीं है । मन स्वरसेन श्यालय-विज्ञान ( श्रष्टम 
विज्ञान ) श्रर्थात्‌ मूल-विज्ञान को आलंबन के रूप में ग्रहण करता है ( प्रत्येति, आलंबते )। 
यह स्वचित्त-निमित्त का उत्पाद करता है, और इस निमित्त को दव्यतः आत्मा श्रवधारित करता 
है । यह निमित्त मन का साक्षात्‌ श्रालंबन है | इसका मूलप्रतिभू ( बिम्ब, आर्किटाइप ) स्वयं 
आलय है । मन प्रतित्रिम्ब का उत्पाद करता है । आलय के इस निमित्त का उपगम कर 
मन को प्रतीति होती है कि वह अपनी आत्मा को उपगत होता है। अथवा मनोविज्ञान पंच 
उपादानस्व॑धों को ( विशान-परिणाम ) आलंबन के रूप में हीत करता है,आर स्वचित्त-निमित्त 
का उत्पाद करता है, जिसको वह आत्मा अवधारित करता है । 


दोनों अवस्थाओं में यह चित्त का निमित्तभाग है, जिसे चित्त आत्मा के रूप में एद्दीत 
करता है | यह बिम्ब मायावत्‌ दै । किन्तु यह अनादिकालिक माया है, क्योंकि अनादिकाल से 
इसकी प्रवृत्ति है। 

यह दो प्रकार के आत्मग्राह सूकम हैं, और इसलिए. उनका उपच्छेद दुष्कर है । भावना- 
मार्ग में ही पुद्गल-शन्यता की अभीक्षण परम भावना कर बोधिसत्व इनका विष्कंभन, प्रहाण 
करता है। 

विकल्पित आत्मआह--दूसरा आफमग्राइ विकल्पित दै । यह केवल आ।म्यतर देतुवश 
प्रबृत्त नहीं होता। यह बाह्य प्रत्ययों पर भी निर्भर दै । यह मिथ्या देशना और मिथ्या विकल्प 
से ही उसन्न होता है | इसलिए यह विकल्पित है । यदद केवल मनोविज्ञान से ही संबद्ध है | 
यह आत्मग्राह भी दो प्रकार का है | एक वह आत्मग्राह है, जिसमें त्मा को स्कँघो के रूप में 
अवधारित करते हैं। यह सत्कायदृष्टि है । मिथ्यादेशनावश स्कंघों को आलंबन बना मनो- 
बिज्ञान स्वचित-निमित्त का उत्पाद करता है, इस निमित्त का वितीरण, निरूपण करता है, और 
उसे द्रव्यतः श्रात्मा अवधारित करता है | दूसरा वह आसमग्राह है, जिसमें आत्मा को स्कंधव्यति- 
रेकी अवधारित करते है । तीर्थिको से उपदिष्ट विविध लक्षण के आत्मा को श्रालंबन बना मनो- 
विज्ञान स्वचित्त-निमित्त का उत्पाद करता है; इस निमित्त का वितीरण, निरूपण करता है, और 
उसे द्रव्यतः आत्मा अवधारित करता है । 


यह दो प्रकार के आत्मग्राह स्थूल हैं । अतएव इनका उपच्छेद सुगम है | दशंनमागं 


में बोधिसत्व सर्व धमं की पुद्गलश्यता, भूततथता की भावना करता है, और आफग्राद का 
विष्क॑मन श्रौर प्रदाण करता दै । 
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झाकमवाद का निराकरण और मूल-विज्ञान 


पुन; शुआन-च्वाँग श्रात्मवादी के इस आक्षेप का विचार करते हैं कि यदि श्रात्मा 
वयतः नहीं है, तो स्मृति और पुद्गल-प्रबन्ध के अनुपच्छेद का श्राप क्या विवेचन करते हं! 
(ए० २० ) शुआन-च्वांग उत्तर में कहते हैँ कि यदि ्रात्मा नित्यस्थ दै, तो चित्त की विविधा- 
वस्था कैसे होगी ? वह यह स्वीकार करते कि आत्मा का कारित्र विविध है, किन्तु उसका स्वमाव 
नित्यस्य है | कारित्र स्वभाव से एथक्‌ नहीं किया जा सकता, अतः यदद नित्यस्य दै | स्वमाव 
कारित्र से एयकू नहीं किया जा सकता, अतः यह विविध है । 


अनुभवसिद्ध श्राध्यात्मिक नित्यत्व ( स्पिरिचुअल कान्स्टेण्ट ) का विवेचन करने के लिए 
शुश्रान-व्वाँग आत्मा के स्थान में मूल-विज्ञान का प्रस्ताव करते हैं, जो सब सत्वो में होता है, 
श्रौर जो एक अव्याकृत सभाग-संतान है । इसमें सब सास्चव और ग्रनालवव समुदाचरित धर्मों के 
के बीज होते हँ | इस मूल-विज्ञान की क्रिया के कारण और बिना किसी श्रात्मा के संप्रधारण 
के सब धर्मों की उत्पत्ति पूवं बीज अर्थात्‌ वासना के बल से होती दै । यह धमं-पर्याय से 
श्रन्य बीजों को उत्पादित करते हैं, और इस प्रकार आध्यात्मिक संतान अनंत काल तक प्रवा- 


हित होता है । 


किन्तु यह आक्षेप होगा कि आपका लोकघाठु केवल सदाकालीन मनध्‌-कमं है, 
कारक कहाँ है | एक द्रव्यसत्‌ आत्मा के अमाव में कर्म कौन करता दै ! कर्म का फल कौन 
भोगता है ! शुआन-च्वाँग उत्तर देते हैं कि जिसे कारक करते हूँ वह कर्म दै, परिवर्तन दै । 
किन्तु तीथिकों का आत्मा आकाश के तुल्य नित्यस्थ है, अतः यदद कारक नहीं हो 
सकता । चित्त-चैत्त के हेत॒प्रत्ययवश प्रबंध का अनुपच्छेद, कर्म-क्रिया और फलभोग होते हैं । 


आत्मवादी पुनः कहते हैं कि आत्मा के बिना, एक अ्रध्यात्मिक नित्य वस्तु के अभाव 

में आप बौद्ध जो हमारे सहश संसार मानते हैं, संसार का निरुपण किस प्रकार करते हैं। 

यदि आत्मा द्वव्यतः नहीं है, तो एक गति से दूसरी गति संसरण कौन करता है, कौन दुश्ख 

ह 1 करता है, कौन निर्वाण के लिए प्रयनशील होता है, और किसका निर्वाण 
ता ह्‌ । 


शुञ्रान-च्वाँग का उत्तर है कि आप किस प्रकार आत्मा को मानते हुए. तर का 
निरूपण करते हैं | जब आत्मा का लक्षण यद है कि यह नित्य और जन्म-मरण से विनिमुक्त 
है, तब इसका संसरण कैसे हो सकता है ! संसार का निरूपण एकमात्र वौद्धों के संतान के 
िदधांत से हो सका है । सत्व चित्त-संतान हैं, और यह क्लेश तथा सालव कर्मों के बल से 
गतियों में संसरण करते हैं | अतः आत्मा द्रव्यसत्‌ स्वमाव नहीं है । केवल विज्ञान का अस्तित्व 
है। पर विज्ञान पूर्व विज्ञान के तिरोहित होने पर उत्तन्न होता है, और अनादिकाल से इनकी 
हेद-फलपरंपरा, इनका संतान होता है । 


४२८ वोड-घर्मन्दृशंन 


धमेम्राह की परीक्षा 


ब्राह्मणों के स्रात्मवाद का निराकरण करके शुआन-च्वांग बहु-पदार्थवादी सांख्य- 
वैशेषिक तथा हीनयान का खंडन करते हैँ | यह मतवाद धर्मों की सत्ता मानने हैँ ( धर्मग्राह ) 
शुआन-च्वांग कहते हैँ कि युक्तितः धर्मों का अस्तित्व नहीं ह । चित्त-व्यतिरेकी धर्मों की द्रव्यतः 
उपलब्धि नहीं होती । 


सांख्य परीक्षा--पहले वद्द सांख्य मतवाद का विचार करते हैं । सांख्य के अनुसार पुरुष 
से प्रथक्‌ २३ तत्त्व ( या पदार्थ )--महत्‌-श्रहंकारादि हें । पुरुष चेतन्यस्वरूप है। वह इनका 
उपभोग करता है। यह धम त्रिगुणात्मक हैं, तथापि यह तत्त्व हैं, व्यावहारिक ( कल्पित ) 
नहीं हैं | ्रतः इनका प्रत्यक्ष होता है । 

शुआन-च्वांग उत्तर देते है कि जब धर्म अनेकात्मक ( गुणत्रय के समुदाय ) ह, तत्र वह 
द्रव्यतत्‌ नहीं हैँ, किन्तु सेना और वन के तुल्य प्रज्ञसि मात्र हैं ये तत्त्व विकृति हैं; अतः नित्य 

नहीं हैं | पुनः इन तीन वस्तुरों के ( तीन गुणों के ) अनेक कारित्र हैं । अतः इनके स्वभाव 

श्रौर लक्षण भिन्न हैं | तब यह समुदाय के रूप में एक तत्त्व कैसे दे ? 

वैशेषिक परीक्षा--वैशेषिक परीक्षा का विचार करते हुए. शुआन-च्वांग कहते हैं कि 
इसके अनुसार द्रव्य, गुण, कर्मादि पदार्थ द्रव्यसत्‌-स्वभाव हैं, और प्रत्यक्षगम्य हैं | इस वाद में 
पदार्थ या तो नित्य और अ्रविपरिणामी हैं, अथवा अनित्य हैं । परमागु-द्रव्य नित्य हैं, और 
परमाणु-संघात अनित्य हैं । 


शुआन-च्वांग कहते कि यह विचित्र है कि एक र परमाणु नित्य हैं, और दूसरी ओर 
उनमें परमाणु-संघात के उत्पादन का सामथ्य भी है| यदि परमाणु त्रसरेणु आदि फल का 
उत्पादन करते हैं, तो फल के सदश वह नित्य नहीं हैं क्‍योंकि वह कारित्र से समन्वागत हैं; 


और यदि वह फलोत्पादन नहीं करते, तो विज्ञान से व्यतिरिक्त शशशृँगवत्‌ उनका कोई द्रव्यसत्‌- 
स्वभाव नहीं है 


यदि अनित्य पदाथ (परमाणु-संघात) सावरण हैं, तो वह परिमाण वाले हैं; श्रतः वह 
सेना र वन से समान विभजनीय हैं, अतः वह द्रव्यसत्‌-स्वभाव नहीं हैं | यदि वह सावरण 
नहीं हैं, तो चित्त-चैत्त से व्यतिरिक्त उनका कोई द्रव्यसतू-स्वमाव नहीं है । जो परमाणु के लिए 
सत्य दै, वह समुदाय-संघात के लिए, भी सत्य है | अतः वैशेषिको के विविध द्रव्य प्रज्ञप्तिमात्र हैँ | 
गुणों का विज्ञान से पथक्‌ स्वभाव नहीं है। एथ्बी-जल-तेज-वायु साबरण पदार्थों में संग्रहीत 
नहीं है, क्योंकि वह इनके खक्खटत्व" -*उदीरणत्व गुण के समान कायेन्द्रिय से स्पृष्ट होते हैं। 
इसके विपरीत चार पूरो गुण अनावरण पदाओों में संण्दीत नहीं हैं, क्योंकि एथ्वी-जल-तेन- 
वायु के समान वह कायेन्द्रिय से स्पष्ट होते हैं। 


अत! यह सिद्ध होता है कि खक्लरत्वादि गुणों से व्यतिरिक्त एध्वी-जल-तेजन्वायु का 
द्रव्यसतत-स्वभाव नहीं है | 
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इसी प्रकार कमौदि अन्य पदार्थों का भी विज्ञान से पथक्‌ स्वभाव नहीं है । वैशेषिक 
कहते हैं कि पदार्थों का. प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, जैसा विज्ञान से व्यतिरिक्त द्रव्यसत्‌-स्वमाव का 
होना चाहिए, किन्तु यह यथार्थ नहीं है । यही वात कि द्रव्य शेय (शान के विषय) हैं, यह 
सिद्ध करता है कि यहद विज्ञान के अभ्यन्तर में हैं । 

अतः सिद्धान्त यदृ है किं वैशोषिको के पदार्थ प्रशप्तिमात्र हैं | 

अहेश्‍बर परीक्षा--शुश्रान-च्वांग महेश्वर के श्रस्तित्व का भी प्रतिषेध करते हें । उनकी 
युक्ति यृ है कि जो लोक का उत्पाद करता है, वह नित्य नहीं है; जो नित्य नहीं है, वह विशु 
नहीं है; जो विभु नहीं है, वह द्रव्यतः नहीं है । पुनः जो सर्वशक्तिमान्‌ दै, वह सब घर्मो की 
सृष्टि सक्कत्‌ करेगा, न कि क्रमश; | यदि सृष्टि के कार्य में वह छुन्द के अधीन है, तो वह _ 
स्वतन्त्र नहीं है, श्रौर यदि वह देंत॒ु-प्रत्यय की अपेक्षा करता दै, तो वह सृष्टि का एकमात्र 
कारण नहीं है । 

शुआन-च्वाँग काल, दिक, श्राकाशादि पदार्थों की भी सत्ता नहीं मानते । 

लोकायतिक परीक्षा- तदनन्तर वह लोकायतिको के मत का खंडन करते हैं। इनके 
श्रनुसार एथिवी-सलिल-तेज-वायु इन चार मद्दाभूतो के परमाणु, जो वस्तुओं के सूच्म रूप हैं, 
कारण रूप हैं, नित्य है; और इनकी परमार्थ सत्ता है। इनसे पश्चात्‌ स्थूल रूप ( कार्यरूप ) 
का उत्पाद होता है। जनित स्थूलरूप का कारण से व्यतिरेक नहीं होता । 

शुञ्रान-च्वाँग इस वाद का इस प्रकार खंडन करते हैं । यदि सूच्मरूप ( परमाणु ) का 
दिखिमाग है, जैसा पिपीलिका-पंक्ति का होता है; तो उनका एकत्व केवल प्रश्प्ति है, संज्ञामात्र 
है | यदि उनका चित्त-चैत्त के सहश दिग्विभाग नहीं होता, तो उनसे स्थूलरूप का उत्पाद नहीं 
हो सकता | श्रन्ततः यदि उनसे कार्य जनित होता है, तो वे नित्य और श्रविपरिणामी नहीं हैं । 

अन्य तीर्थिकों की परीक्षा--तीथिकों के अनेक प्रकार हैं | किन्तु इन सब का समावेश 
चार कारों में हो सकता है । जहाँ तक सदू धर्म का संबन्ध है, पहला आकार सांख्यादिका है। 
इनके अनुसार सद्धर्मों का तादात्म्य सत्ता या महासत्ता से है। किन्तु इस विकल्प में सत्ता होने 
के कारण इन सब का परस्पर तादात्म्य होगा, यह एक स्वभाव के होंगे, और निर्विशेष होंगे; जैसे 
सत्ता निर्विशेष है | सांख्य में आन्तरिक विरोध है, क्योंकि वह प्रकृति के अतिरिक्त तीन गुण 
शरौ त्मा को द्रव्यतः मानता है । यदि सर्व रूप रूपता है, अर्थात्‌ यदि सब वर्ण वर्ण हैँ, तो 
नील और पीत का मिश्रण होता है। 

दूसरा आकार वैशेषिकादि का दै । इनका मत है कि सद्ध्म सत्ता से भिन्न हैं। किम्तु 
इस विकल्प में सर्व धर्म की उपलब्धि प्रध्वंसामाव के सद्दश नहीं होती । इससे यह गमित होता 
है कि वैशेषिक द्रव्यादि पदार्थों का प्रतिषेध करता है। यह लोकविरुद्ध है, क्योंकि लोक प्रत्यक्ष 
देखता दै कि वस्तुओं का श्रस्तित्व है। यदि वर्ण वर्ण नहीं हैं, तो उनका ग्रहण चक्तु से नहीं 
होगा, जैसे शब्द का ग्रहण चल्नु से नहीं होता। 

तीसरा आकार निग्नंन्य आदि का है, जो मानते हें कि सडम सत्ता से अमिन्न और 
भिन्न दोनों है । यह मत युक्त नहीं दै । पूर्वोक्त दो आकारों के सब दोष इसमें पाए जाते हैं । 


४३० बौद्ध-धर्म-दर्शन 


अभेद-भेद सुख-दुःख के समान परस्परविरुद्ध हैँ, श्रोर एक ही वस्तु में आरोपित नहीं हो सकते । 
पुनः श्रभेद श्रौर भेद दोनों व्यवस्थापित नहीं हो सकते । 

सब धम एक ही स्वभाव के होंगे, क्योंकि यह व्यवस्था है कि विरुद्ध धर्म एक स्वभाव 
के हैं। अथवा आपका धर्म जो सत्ता से अ्रमिन्‍्न और भिन्न दोनों है, प्रशसि-सत्‌ होगा 
तात्त्विक न होगा । 

चतुर्थ आकार श्राजीविकादि का है, जिनके अनुसार सद्धमे सत्ता से न अभिन्न है, 
भिन्न । किन्तु यह वाद पूर्व वर्णित भेदाभेद-बाद्‌ से मिला-जुला है। क्या यह वाद प्रतिशात्मक 
है १ क्या इस वाद का निषेधद्वय युक्त नहीं दै ? क्या यह वाद शुद्ध निषेध है ? उस अवस्था 
में वाणी का श्रमिप्राय विलुप्त हो जाता है । क्या यह प्रतिज्ञामक और निषेधात्मक दोनों है ! 
यह बिरुद्ध है | क्या यह इनमें से कोई नहीं है ? शब्दाडम्बरमात्र है । 

अन्य वादों की कठिनाइयों के परिहार के लिए यह बथा प्रयास है । 

हीनयान के सप्रतिघ रूपों के द्वव्यत्व छा निषेध 


इसके पश्चात्‌ द्युग्रान-च्वांग हीनयान के धर्मों की परीक्षा करते हँ । हीनयान में चार 
प्रकार के धर्म हैं, जो द्रव्य-सत्‌ है :--चित्त-चैत्त, रूप, विप्रयुक्त, संस्कृत शुद्रान-च्यांग कहते 
हैं कि श्रन्त के तीन धर्म विज्ञान से व्यतिरिक्त नहीं है । 

रूप -हौनयान में दो प्रकार के रूप हैं---सप्रतिथ ( पहले १० आयतन ) और 
अप्रतिघ ( यह धर्मायतन का एक प्रदेश है | यह परमाणुमय नहीं है )। 

सप्रतिघ--हूप परमाणुमय हैं। सौतन्रांतिक मत से परमाणु का दिंग्विभाग है, 
किन्तु सर्वीस्तिवादी और वैभाषिक परमाणु का सूद्रम रूप ( बिन्दु ) मानते हैं | दोनों मानते 
हैं कि श्रावरण-प्रतिघातवश परमाणु सप्रतिघ हैं | किन्तु दिगभागभेद के संबन्ध में इनका मतैक्य 
न होने से श्रावरण-प्रतिघात के श्रर्थ में मी एक मत नहीं है । सौत्रान्तिक मानते हैं कि परमाणु 
स्पृष्ट होते हैं, और दिग्देश-भेदवश उनका प्रतिघात होता है । सर्वास्तिवादी नहीं स्वीकार कर 
सकते कि उसके परमाणु स्पष्ट होते हैं ,क्योंकि यह सूम ( बिन्दु ) हैं । 

शुआन-च्वांग कहते हैं कि धूचम परमाणु सांडत दे, ओर उनका संघात नहीं हो सकता. 
तथा जिनका दिग्विभाग दै,वह विभजनीय हें; और इसलिए वह परमाणु नहीं हैँ । यदि परमाणु 
अति सूम, अविमजनीय और वस्तुतः रूपी हैँ; तो वह परस्पर स्थूल, संहृत रूप जनित नहीं 
करते । दोनों श्रवस्थाश्मो में परमाणु की सत्ता नहीं है, श्रौर इसलिए, परमाणुमय रूप भी विलुस 
हो जाता है । किसी युक्ति से भी परमाणु द्रव्य सत्‌ नहीं सिद्ध होता । पुनः हीनयानवादी 
स्वीकार करते हैं कि पंच विज्ञानकाय का आशय इन्द्रिय हैं, और उनका आलंबन बाह्य हैं, 
तथा इन्द्रिय और अथ रूप हैं। शुश्रान-च्वाग का मत है कि इन्द्रिय और श्रर्थ विज्ञान के 
परिणाममात्र हँ | इन्द्रिय शक्ति हैँ | यह 'उपादाय-रूप? नहीं है | एक सप्रतिघ रूप जो विज्ञान 
से बहिरवस्थित है, युक्तियुक्त नहीं है | इन्द्रिय विज्ञान का परिणाम-निर्मास है । इसी प्रकार 
आलंबन प्रत्यय भी विज्ञान से बहिभूंत नहीं दै | यह विज्ञान का परिणाम ( निमित्तभाग ) दै । 


वसुबन्धु का विज्ञानवाद ४३१ 


शुभ्रान-च्वांग सौत्रान्तिक और सर्वास्तिवादी-बैमाषिक मत का प्रतिषेध करते हैं, जिनके अनुसार 
विज्ञान का आलंबन-प्रत्यय नदद है, जो स्वाकार ( स्वामास ) विज्ञान का निर्वतन करता है | 
यह कहते हैं कि बाह्य श्रर्थ स्वामास विज्ञान का जनक होता है | इसलिए उनको विज्ञान का 
श्रालंबन-प्रत्यय इष्ट है । 

सोत्रान्तिको के अनुसार श्रालंत्रन-प्रत्यय संचित ( संहत ) परमाणु दै । जब चक्षुविशान 
रूप की उपलब्धि करता है, तब यद्द परमाणुओं को प्राप्त नहीं द्ोता; किन्तु केवल संचित 
को ही प्राप्त होता है, क्‍योंकि यद्द विज्ञान संचिताकार दोता है ( तदाकारत्वात्‌ $ इम 
संचित नील देखते हैँ, नील के परमाणु नहीं देखते ), अतः पंच विज्ञानकाय का आलंबन 
संचित है। 

शुञ्रान-च्वांग के लिए संघात द्रव्य-सत्‌ नहीं है । वह सांबृत है। इस कारण वह 
विश्वसति का शर्थ नहीं हो सकता, और इसलिए वह श्रालंबन-प्रत्यय नहीं है | बाह्यार्थ के बिना 
ही संचिताकार विज्ञान उत्पन्न होता है | वैभाषिक मत के अनुसार विज्ञान का आलंबन-प्रत्यय 
एक एक परमाणु है । प्रत्येक परमाणु अन्य निरपेच्य और अतीन्द्रिय होता है, किन्तु बहुत से 
परस्परापेक्य और इन्द्रिय-आह्य होते हैँ । जत्र बहु परमाणु एक दूसरे की अपेक्षा करते हैं, तत्र 
स्थूल लक्षण की उत्पत्ति होती है; जो पंच विज्ञानकाय का विषय है | यह द्रव्य-सत्‌ दै, अतः 
यह आलंबन-प्रत्यय है । 

इसका खंडन करते हुए स्थिरमति कहते हैं कि सापेक्ष और निरपेक्ष ग्रवस्या में परमाणु 
के श्रात्मातिशय का अभाव है | इसलिए या तो परमाणु अतीदिय हैं, या इद्धियग्राह्म हैं | 
यदि परमाणु परस्पर अपेक्षा कर विज्ञान के विषय होते हैं, तो यह जो घठकुडःयादि आकार-मेद 
होता है, वह विज्ञान में न दोगा, क्योंकि परमाणु तदाकार नहीं हें। पुनः यह भी युक्त नहीं 
है कि विज्ञानं का अन्य निर्भास हो, श्रौर विषय का अन्य आकार हो; क्योंकि इसमें अतिप्रसंग 
दोष होगा । 

पुनः परमाणु स्तंभादिवत्‌ परमार्थतः नहीं हैं । उनका अर्वाक-मध्य-पर भाग होता है । 
श्रथवा उसके अनभ्युपगम में पूर्वदक्षिणादि दिग्भेद परमाणु का न होगा, अतः विज्ञानवत्‌ 
परमाणु का अमूतंत्व॒ और अदेशस्थत्व होगा । इस प्रकार बाह्यार्थं के अमाब में विज्ञान ही 
श्नर्थीकार उत्पन्न होता है [ त्रिशिका, ए०- १६ ]। 

सर्वीस्तिवादी के अनुसार एक-एक परमाणु समस्तावस्था में विज्ञान का आलंबन-प्रत्यय 
है । परमाणु श्रतीन्द्रिय दै, किन्तु समस्त का प्रत्यक्षल है [ अमिघर्मकोश, ३ । ए> २१३ ]। 

इसके उत्तर में विज्ञानवादी कहते हैं कि परमाणु का लक्षण या आकार विज्ञान में 
प्रतिबिम्बित नहीं होता । संहत का लक्षण परमाणुओं में नहीं होता, क्योंकि असंहतावस्या में 
यह लक्षण उनमें नहीं पाया जाता। अ्रसंहतावस्या से संहृतावस्था में परमाणुश्रों का कोई 
श्रामातिशय नहीं होता । दोनों अवस्थाओं में परमाणु पंच विज्ञान के आलंबन नहीं 
होते ( दिगनाग )। 


४३२ सौद-धम-दृशंय 


इस प्रकार विविध वादों का निराकरण करके शुआन च्वांग परमाणु पर विज्ञानवाद का 
सिद्धान्त वर्णित करते हैँ ६ 


परमार पर विज्ञानवादी सिद्चान्त---योगाचार शस्त्र से नहीं, किन्तु चित्त से स्थूलरूप 
का विभाग पुनः पुनः करते ह; यहाँ तक कि वदद श्रविभजनीय हो जाता है । 
रूप फे इस पयन्त को जो सांबृत है, वह परमाणु की संज्ञा देते हँ। किन्तु यदि 
इम रूप का विभजन करते रहें, तो परमाणु ्राकाशवत्‌ प्रतीत दोगा, और रूप न 
रहेगा; श्रतः हमारा यह निष्कर्षं है कि रूप विज्ञान का परिणाम है, और परमाणुमय 
नहीं है 
प्रतिघ रूपों के दरष्यत्व का निषेध 


पूर्वोक्त विवेचन सप्रतिघरूप के संबन्ध में है | जब सप्रतिघ रूप का द्रव्यत्व नहीं है, 
श्रौर यहद विज्ञान का परिणाम है, तो ्रप्रतिघ रूप तो ओर भी अधिक सद्धम नहीं दै । 

सर्वास्तिवादी के ्रप्रतिघ रूप काय-विज्ञसि-रूप, वाग-विज्ञसि-रूप, और अ्रविज्ञसि- 
रूप हैं । उनका काय-विशप्ति-रूप संस्थान है । किन्तु संस्थान विभजनीय है, और दीर्घादि के 
परमाणु नहीं होते [ कोश, ४ | ए० ४,६. ]; ्रतः संस्थान रूप द्रव्यतः नहीं है । वाम्बिशप्त 
शब्द्स्वमाव नहीं है | एक शब्द-क्षण विज्ञापित नहीं करता, और शब्द-चणों की संतान द्रब्य- 
सत्‌ नहीं है । वस्तुतः विज्ञान शब्द-संतान में परिणत होता है । उपचार से इस संतान को 
वाग्विज्ञस्ति कहते हैं । 

अविज्ञप्ति जब विज्ञप्ति द्रव्य-सत्‌ नहीं है, तो श्रविज्ञप्ति कैसे द्रव्य-सत्‌ होगी ? 

चेतना ( ध्यानभूमि की ) या प्रणिधि ( प्रातिमोक्षुसंवर या श्रसंवर ) को उपचार से 
अविशप्ति कहते हैं । दूसरे शब्दों में यह या तो एक चेतना है, जो अकुशल काय-वाम्बिज्ञप्ति 
कर्म का निरोध करती है, या यह उत्कर्षावस्था में एक प्रधान चेतना के बीज हैं, जो काय-बाकू 
कर्म के जनक हैं | अतः विज्ञप्ति प्रज्ञप्ति-सत्‌ है । 

विप्रयुक्तो के दरन्यत्व का निषेध-- विप्रयुक्त मी द्रव्य-सत्‌ नहीं हैं । 

प्राति, अप्राप्ति तथा अन्य विप्रयुक्तों की स्त्रलूपतः उपलब्धि नहीं होती । पुन; रूप 
तथा चित्त-चैत्त से एथक्‌ इनका कोई कारित्र नहीं दील पड़ता | अतः यह रूप चित्त-चैत्त के 
अवस्था-विशेष के प्रज्ञप्तिमात्र हैं | 

सभागता मी द्रव्य-सत्‌ नहीं है । सर्वास्तिवादी कहते हैं कि सत्वों में सामान्य बुद्धि और 
प्रज्ञप्ति का कारण सभागता नामक द्रव्य है | यह विभ्रयुक्त है | यथा कहते हैं $-अमुक मनुष्यों 
की समागता का प्रतिलाभ करता है; अमुक देवों को समागता का प्रतिलाम करता है । युश्रान- 
च्यांग कहते हैं कि यदि सत्वों की सभागता है, तो वृच्ादि की मी समागता माननी चाहिये । 
पुनः सभागताओं की भी एक समागता होनी चाहिये | हम यह भी कह सकते हैं कि समान 
कमौन्त के मनुष्य और समान छुन्द के देव सभागता-बश हैं । वस्तुतः सभागता नामक किसी 
द्रव्य विशेष के कारण सत्वों के विविध प्रकारों में साइश्य नहीं होता । अमुक अमुक प्रकार के 
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ससों को जो कायिक ओर चैतसिक धर्म समान्य हैं, उनको श्रागम समागता संज्ञा से प्रज्ञप्त 
करता है । 

जीवितेन्द्रिय--के संबन्ध में शुञ्रान-च््रांग कद्दते हैं कि यह कर्मजनित शक्तिःविशेष हैं, 
श्रौर यह उन बीर्जोपर अश्रित हैं, जो श्रालय-विज्ञान के हेतु-प्रत्यय हें | इस सामर्थ्य-विशेष के 
कारण भवविशेष के रूप-चित्त-चैत्त एक काल तक श्रवस्थान करते हैं। ञ्रालय-विज्ञान एक 
श्रविच्छुन खोत है | एक भव से दूसरे भव में इसका निरन्तर प्रवर्तन होता है । हेत-प्रत्यय-वश 
इसका परिपोष होता है | उदाइरण के लिए दम नील ( प्रत्युत्पन्न घर्म ) का चिन्तन करते हैं, 
नील के संबन्ध में हमारी वाम्रिज्ञप्ति द्दोजी है। यद्व वाकू , यद चित्त, अर्थात्‌ यह व्यवहार 
बीजों को उत्पन्न करता है, जो नील के अपूर्व चित्तों का उत्याद करेंगे । उक्त हेतु-प्रत्यय के 
श्रतिरि्त एक श्रधिपति-प्रत्यय भी दै । यद्व कर्म है | यदृ कर्म जो शुभ या श्रशुभ है, श्रव्याकृत 
फल का जनक होता है; अर्थात्‌ दुःख ्रालय-विज्ञान का जनक होता है | इसलिए, कर्म विपाक- 
हेतु है । यह विपाक-बीज का उत्पाद करता है । जीवितेन्द्रिय से प्रथम प्रकार के बीज, न कि 
विपाक-बीज, इष्ट हैं | यह बीज ( नाम-त्राक्‌ ) जो देतु-प्रत्यय हैं, आलय का पोषण करते हैं; 
जब कि दूसरे प्रकार के बीज अर्थात्‌ विपाक-बीज आलय की गति, अवस्था आदि को निर्धारित 
करते हैं । 

असंजि-ससार्पातत, निरोध-समापचि; अचित्तक और थासंजिक--को शुश्रान-च्वांग 
द्रव्य-सत्‌ नहीं मानंते। वह कहतें हैं कि यदि संज्ञि अदस्था का व्याख्यान करने 
के लिए इन धर्मों की व्यवस्था श्रावश्यक है, जिनके विषय में कहा जाता है कि यह चित्त का 
प्रतिबन्ध करते हैं,तो एक आरूप्य-समापत्ति नामक धर्म भी मानना पड़ेगा,जो रूप का प्रतिबन्धक 
हो । चित्त का प्रतिबन्ध करने के लिए किसी सद्धर्म की कल्पना की आवश्यकता नहीं है | जत्र 
योगी इन समापत्तियों की भावना करता है,तव वइ औदारिक और चल चित्त-चैत्त की विदूपणा 
से प्रयोग का आरंभ करता है | इस विदूषणा के योग से वह एक प्रणीत अवधि-प्रणिधान का 
उत्पाद करता है; वह अपने चित्त-चैत्तों को उत्तरोत्तर सूद्म और अणु बनाता है। यह प्रयोगा- 
वस्था है । जब चित्त सूचम-सूचम हो जाता है, तब वह आलय-विज्ञान को भावित करता है, और 
इस विज्ञान में विदूषणा चित्त के अधिमात्रतम बीज का उत्पाद करता है | इस बीच के योग से 
जो चित्त-चैत्त का विष्कमन करता है, सब औदारिक और चंचल चित्त-चैत्त का काल-विशेष के 
लिए, समुदाचार नहीं होता । इस अ्रव॒स्था को उपचार से समापत्ति कहते हैं । अ्रसंज्ञि-समापत्ति 
में यह बीज सास्र होता है, और निरोध-समापत्ति में अनाव होता है । ग्रासँज्चिक के संबन्ध 
में इनका यह मत है कि असंजिदेबों के प्रदृत्त-विज्ञानों के श्रसमुदाचार को उपचार से श्रासं- 
शिक कहते हैं। 


जाति, स्थिति, जरा, निरोध-इन संस्कृत धर्मों को भी हीनयानवादी द्रव्य-सत्‌ मानते हैं | 
यह संस्कृत के संस्कृत लक्षण हैं | शुआआन-च्वांग इसके विरोध में नागार्जुन की दी हुई आलोचना 
देते हैं। श्रतीत और ग्रनागत ग्रध्व द्रव्य-सत्‌ नहीं हैं । वह अमाव हैं । अतः यह चार लक्षण 
प्रज्ञप्ति-सत्‌ हैं । पूर्वनय के अनुसार अन्य विप्रयुक्तों का भी प्रतिषेध होता है | 

LG 


४३४ नौद=धर्भे-्चुरेन 


कार्लस्छर्ता फे १ष्य-सएच फा निषेध 


संस्कृत धर्मों के अभाव को सिद्धकर शुश्रान-च्वांग हीनयान के श्संस्कृतों का विचार 
करते हैं :---श्राफाश, प्रतिसंख्यानिरोध, श्रप्रतिसंख्यानिरोध । असंस्कृत प्रत्यक्षशेय नहीं हँ, और 
न उनके कारित्र तथा व्यापार से उनका श्रनुमान होता है । पुनः यदि वह व्यापारशील हैं, तो 
बह नित्य नहीं हैं; श्रतः विश्ञान से व्यतिरिक्त संस्कृत कोई द्रव्य-सत्‌ नहीं है । 


श्राकाश एक है या श्रनेक ? यदि स्वभाव में यह एक है, और सब स्थानों में प्रतिवेध 
करता है, तो रूपाद धर्मों को श्रवकाश प्रदान करने के कारण यह अनेक हो जाता है; क्योंकि 
एक वस्तु से आवृत स्थान वस्तुश्रों फे रन्योन्य प्रतिवेध के बिना दूसरी वस्तु से श्राबृत 
नहीं होता । 

निरोध यदि एक है तो जब प्रज्ञा से नौ प्रकार में से एक प्रकार का प्राण होता है, 
पाँच संयोजनों में से एक संयोजन का उपच्छेद होता है; तो वह अन्य प्रकार का भी प्रदाण 
करता है, अन्य संयोजनों का भी उपच्छेद करता है । यदि निरोध, अनेक हैं, तो वह रूप के सहश 
असंस्कृत नहीं हैं; अतः निरोध भी सिद्ध नहीं होते | यह विज्ञान के परिणाम-विशेष हैं | हाँ | 
यदि श्राप चाहें तौ श्रसंस्कृ्तो को धमता, तथता का प्रज्ञप्ति-सत्‌ मान सकते हैं । 


तथता, धमता, आकाश--शुआन-च्वांग तथता की एक नवीन व्याख्या करते हैं :-यह 
श्रवाच्य है, यह शून्यता से, नैरात्म्य से अवभासित होती है । यह चित्त और वाक्पथ के ऊपर 
है, जिनका संचार भाव, अभाव, भावाभाव और न भाव तथा न अभाव में होता है । यह न 
धर्मों से श्रनन्य है, न श्रन्य, न दोनों है, और न श्रनन्य है तथा न अन्य | क्योकि यह घमाँ 
का तत्व है; इसलिए, इसे धर्मता कहते हैं | इस धर्मता ( वस्तुओं का विशुद्ध स्वभाव ) के एक 
आकार को आकाश कहते हैं, और निर्वाण के आकार में योगी इसी का साक्षात्कार, इसी का 
प्रतिवेध करता है । किन्तु यह समझ लेना चाहिये कि तथता स्वतः या अपने इन दो श्राकारों 
में वस्तु-सत्‌ नहीं है । शुआ्आन-च्वांग निःसंकोच हो प्रतिज्ञा करते हैं कि यह प्रशप्तिमात्र है | 
इस संज्ञा को व्यावृत्त करने के लिए कि यह असत्व है, कहते हैं कि यह दै ( इस प्रकार 
झऱ्यता के विपयौस और मिथ्याइष्टि का प्रतिषेध करते हैं )। इस संज्ञा को व्यावृत्त करने के 
लिए कि यह है, महीशासक कहते हैं कि यह शून्य है| इस संज्ञा को व्यावत्त करने के लिए 
कि यह मायावत्‌ है, कहते हैं कि यह वस्तुसत्‌ है । किन्तु यह न वस्तुसत्‌ दै, न अवस्तु । क्योकि 
यह न श्रमृत है ( यथा परिकल्पित ), न वितथ ( यथा परतन्त्र) | इसलिए, इसे भततथता कहते 
ह। ( ए० ७७ ) 

प्राहा-प्राइक विचार 

इस प्रसंग में शुआन-च्वांग ग्राह्म-आहक का विचार करते हे | 

जिन धर्मों तीर्थिक और हीनयानवादी चित्त-चैत्त से भिन मानते हैं, वह द्रब्यसत्‌ 
स्वभाव नहीं ह; क्योंकि वह ग्राह्म हैं, जैसे चित्त-चैत्त हैं; जिनका ग्रहण पर-चित्त-शन से होता 
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है। बुद्धि जो ल्पादि का ग्रहण करती है, उनको श्रालंत्रन नहीं बनाती; क्योंकि यह ग्राइक है | 
जैसे परचित्त-शान है, जो परचित्त का ग्रदण करता है, और उसको श्रालंबन नहीं बनाता. 
क्योकि वह इस चित्त के केवल आराहक-अ्रनुकृति ( सवजेक्टिव इमीटेशन ) को आलंबन 
ब्रनाता है । चित्त-चैत्त भूत-द्वव्य-सत्‌ नहीं हँ, क्योकि इनका उद्धव मायावत्‌ परतन्त्र है 
( प्रतीत्य-समुत्पन्न )। 

शुञ्चान-च्वांग अपने विज्ञानवाद की आत्मव्राद-द्वव्यवाद से रक्षा करने में सतर्क हैं | इस 
मिथ्याबाद का प्रतिषेध करने के लिए, कि चित्त-चेत्त-व्यतिरेकी बाह्य विषय द्रव्य-सत्‌ हैं, यद कदा 
बाता है कि विज्ञप्तिमात्र है | किन्तु इस विज्ञान का आर विज्ञान-व्यतिरकी बाह्य विषयों को 
परमार्थतः द्रब्य-सत्‌ स्वभाव मानना धमग्राद्‌ है | 

सहज धर्मग्राह----घर्मग्राद की उत्पत्ति केसे होती है, इसकी परीक्षा शुझ्नान-च्यांग करते 
हैं। वह कहते हैँ कि धर्मग्राह ( धर्मामिनिवेश ) दो प्रकार का है :---सदज और विकल्पित | 
सहज अभूत ( -=वितथ ) वासना से प्रवृत्त होता है। अनादि काल से धर्माभिनि वेश का जो अभ्यास 
होता है, और इस अभ्यासवश जो बीज विज्ञान में संचित होते हैं, उसे वासना कदते हैं | यह 
धर्मग्राह सदा आश्रय-सहगत होता हैँ | इसका उर्सात्त या परिणाम स्वरसेन द्वोता है| मिथ्या 
देशना या मिथ्या उपनिध्यान से यद्द स्वतन्त्र हूं | इसलिए इस सहज कहते हूँ । 

विकल्पित घमआइ-बाह् प्रत्ययवश उत्पन्न दाता ह । इसका उत्पत्ति के लिए मिथ्या 
देशना और मिथ्या उपानध्यान का होना आवश्यक ह | अतः यद विकाल्पत कइलाता है | 
यह मनोविज्ञान में अवस्थित है | 

सवै धमंग्राह का विषय धर्माभास हैं, जो खचिचनिर्मात हैं | ये धर्मामास देवुजनित 
हैं। अतः इनका अस्तित्व है, किन्छ य मावातत्‌ परतन्त्र ई । इसालए इन्हें हम घमामाव 
कहते हैं | 

भगवान्‌ ने कहा है:-हें मेत्रेय | विज्ञान का विषय विज्ञाननिर्भासमात्र है । यह मायादि- 
वत्‌ परतन्त्रस्वभाव है । | सन्धिनिर्माचनसूत् ]। 


सिद्धान्त यह है कि आत्म-धर्म द्रव्य-सत्‌ नहीं हैं | अतः चित्त-चैत्त का इपादि बाह्मधर्म 
श्रालंबन-प्रत्यय नहीं है । कोई बाह्यार्थ नहीं हे | यह मूढ़ों की कल्पना है । वासनाश्रों से 
लुठित चित्त का ग्रर्थामास में प्रवतंन होता है । इनमें द्रव्यत्व का उपचार है | 
आत्म-धर्मोपचार पर आक्षेप,सभाधान 

वैशेषिक आक्षिप करते हैं कि यदि मुख्य आत्मा और मुख्य धम नहीं हैं, तो विज्ञान- 
परिणामवाद में आत्मधर्मोपचार युक्त नहीं है । तीन के होनेपर उपचार होता है । इनमें से 
किसी एक के श्रभाव में नहीं होता । यह तीन इस प्रकार ईं--१. मुख्य पदाथ, २. तत्सदृश 
त्य विषय, २. इन दोनों का साहश्य | यथा मुख्य अग्नि, तत्सहश माणवक ओर इन दोनों 
के साधारण धर्म कपिलत्व या तीचणुत्व के होने पर यह उपचार होता है कि अग्नि माणवक 
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है। किन्तु यदि आत्मा श्रौर धर्म नहीं हें, तो कौन द्रव्य-सत्‌ साइश्य का आश्रय होगा | जत्र 
उसका श्रभाव है, तो उसके नाम का उपचार कैसे हो सकता है १ यह कैसे कह सकते हैं कि 
चित्त बाह्याथे के रूप मं श्रवभासित होता है ? 
उपचार फा समाधान 

यह श्राक्षेप दुबल है, क्योंकि हमने यह सिद्ध किया है कि चित्त से व्यतिरिक्त ग्राम- 
धर्म नहीं हे । आइए, हम उपचार की परीक्षा करें | अग्नि माणवक हैं? इसमें जाति या द्रव्य 
का उपचार दोना बताते हैं | माणवक का जाति-ग्रग्नि से साहश्य दिखाना 'जात्युपचार' दै । 
माणवक का एक द्रव्य से सादृश्य दिखाना 'दव्योपचारः है । 

दोनों प्रकार से उपचार का ञ्रभाव है । 

जाव्युपचार--कपिलत्व और तीच्णत्व श्रग्निके साधारण-जाति गुण नहीं हैँ | साधा- 
रण धर्मों के श्रभाव में माणवक में जात्युपचार युक्त नहीं है, क्योकि झतिश्रसंग का दोष होता 
है | तब तो आप यदद भी कह सकेंगे कि उपचार से जल श्रम्नि है | 


किन्तु आप कहेंगे कि यद्यपि जाति का तद्धम॑त्व नहीं दै, तथापि तीच्णत्व और कपिलत्व 
का अग्नित्व से अविनाभाव है; और इसलिए माणवक में जात्युपचार होगा । इसके उत्तर में 
हमारा यह कथन है कि जाति के अभाव में भी तीकृणत्व और कपिलत्य माणवक में देखा 
बाता है, रौर इसलिए अविनाभावित्व श्रयुक्त है; और श्रविनामावित्व में उपचार का अमाव 
है, क्योंकि अग्नि के सदश माणवक में भी जाति का सद्भाव है । अतः माणवक में जात्यु- 
पचार संभव नहीं हे । 


दरच्योपचार--द्रव्योपचार भी संभव नहीं है, क्योंकि सामान्य धर्म का अभाव है । अग्नि 
का जो तीचण या कपिल गुण है, वही गुण माणवक में नहीं है । विशेष स्वाश्रय में प्रतिबद्ध 
होता दै । अतः अग्नि-गुण के विना रग्नि का माणवक में उपचार युक्त नहीं है । यदि यह 
कहो कि अग्नि-गुण के साहश्य से युक्त है, तो इस अवस्था में भी श्रग्नि-गुण का ही माणवक- 
गुण में उपचार साहश्य के कारण युक्त है, किन्तु माणवक में अग्नि का नहीं । इसलिए 
द्रव्योपचार भी युक्त नहीं है । 

यह यथाथ नहीं है कि तीन भूतबस्तु पर उपचार ग्राश्रित है। मूतबस्दु ( स्रलचण ) 
सांदृत ज्ञान श्रौर अभिधान का विप्रय नहीं है। यह ज्ञान और अभिधान सामान्य-लक्षण को 
श्रालंबन बनाते हैं| 

सुख्य आत्मा, धमे का अभाव - ज्ञान और श्रभिधान की प्रधान में प्रबृत्ति गुणल्प में 
ही होती है, क्योंकि वह प्रधान अर्थात्‌ मुख्य पदार्थ के स्वरूप का संस्पर्श नहीं करते | अन्यथा 
गुण की व्यर्थता का प्रसंग होगा। किन्तु ज्ञान और श्रमिधान के व्यतिरिक्त पदार्थ-स्वरूप को 
परिच्छिन्न करने का श्रन्य उपाय नहीं है । श्रतः यह मानना होगा कि मुख्य पदार्थ नहीं है । 
इसी प्रकार संबन्ध के अभाव से शब्द में ज्ञान और अभिधान का अभाव है | इसी प्रकार अभि- 
धान और श्रमिधेय के श्रभाब से मुख्य पदार्थ नहीं हे | अतः सब गौण ही है, मुख्य नहीं है । 
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गौण उसे कहते हें, जो वहाँ विद्यमान रूप से प्रवृत्त होता दै । सब शब्द प्रधान में अविय- 
मान गुण-रूप में प्रवृत्त होते हैं | अतः मुख्य नहीं है । अतः यद श्रयुक्त है कि मुख्य आत्मा 
श्रौर मुख्य धर्म के न होनेपर उपचार युक्त नहीं है | 

भगवान्‌ उपचारवश आत्मा और धर्म, इन शब्दों का प्रयोग करते हैं | इससे यह परि- 
णाम न निकालना चाहिए, कि मुख्य आत्मा और मुख्य धर्म है। वह आत्मधर्म में प्रतिपन्न 
पुदूगलों को विनीत करना चाहते हैँ | रतः वद्द उन मिथ्या संज्ञाश्रों का प्रयोग करते हैं, जिनसे 
लोग विशान-परिणाम को प्रशप्त करते ह । 

विशान के त्रिविध परिणाम 

विज्ञान-परिणाम तीन प्रकार का है ;--विपाकाख्य, मननाख्य, विषय-विज्ञप्याख्य । 

१ब्विषाकङ' अष्टम विशान कदलाता है । शुभाशुभ कर्म की वासना के परिपाक से जो फल 
की ्रभिनिर्वृति होती है, वह विपाक है । 

अब ( सप्तम विज्ञान ) 'मनना? ( यदद स्थिरमति का पाठ है, किन्तु पूर्स का पाठ 
'मन्यनाः है) कहलाता है, क्योंकि क्लिष्ट मन नित्य मनन ( कोजिटेशन ) करता है 
( पालि, मज्जना; व्युत्पत्ति, २४५, ६७७ में मन्यना है )। 

(विषय-विज्ञज्तिः छः प्रकार का चक्षुरादिविज्ञान कहलाती है, क्योकि इनसे विषय का 
प्रत्यवभास होता है । यह तीन परिणामि-विज्ञान कहलाते हैं | 

विज्ञान-परिणाम का ऐेतु-फलभाव -यह विज्ञान-परिणाम हेतुभाव और फलभाव से 
होता है। हेतु परिणाम अध्म विज्ञान की निष्यन्दवासना ओर विपाकवासना है। कुशल, 
श्रकुशल, अव्याकृत सात विज्ञानों से बीजों की जो उत्पत्ति और बृद्धि होती है, वह निष्यन्द- 
वासना है साल्षव कुशल और अकुशल छः विज्ञानों से बीजों की जो उत्पत्ति और बृद्धि होती 
है, वह विपाक-वासना है | 

जो इन दो वासनाश्रों के बल से विज्ञादों की उत्पत्ति होती है, और उनके त्रिविध 
लक्षण प्रकट होते हँ । यह फलपरिणाम है। 

जब निष्यन्दवासना देतुःप्रत्यय होती है, तब आठ विज्ञान अपने विविध स्वभाव और 
लक्षणों में उत्पन्न होते हैं। यह निष्यन्द-फत्त है, क्योंकि फल-हेतु के सहश है | जब विपाक- 
वासना अ्रधिपति-प्रत्यय होती है, तत्र अष्टम विज्ञान की उत्पत्ति होती है | इसे विपाक कहते हैं 
क्योंकि वह आक्षेपक कर्म के अनुसार है, ओर इसका निरन्तर संतान है | प्रथम छुः विज्ञान 
जो परिपूरक कर्म के अनुरूप ह, विपाक से उत्पन्न होते हैं। इन्हें विपाजक कहते हैं ( विपाक 
नहीं ), क्योंकि इनका उपच्छेद होता है। विपाकज और विपाक विपाकफज्ञ कहलाते हैं, 
क्योंकि यह स्वहेतु से विसद्टश हें | “विपाक? 'फल-परिणाम-विज्ञान इष्ट है। यह प्रत्युत्पन्न 
ग्रम विज्ञान है । यह आत्म-प्रेम का आस्पद है। यह संक्लेश के बीजों का धारक है | किन्तु 
गुश्रान-च्वाँग यह कहना नहीं चाहते कि केवल अश्म विज्ञान विपाक-फल है | 

केवल श्रष्टम विज्ञान 'हेतुपरिणाम? है । यही बीजों का ( शक्तियों का ) संग्रह करता 
है | इसलिए इसे 'बीज-विज्ञान? “आलय-विज्ञानः कहते हैं । यही बीज-वासना कह लाते ह, 
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क्योंकि बीजों की उत्पत्ति “भावना, “बासना? से होती है। अन्य सात प्रवत्ति-विज्ञान श्रष्टम 
विज्ञान को वासित करते हें | यहद बीजों को उत्पन्न करते हैं | यह नवीन बीजों का ्राधान करते 
हँ, या वर्तमान बीजों की बुद्धि करते हें । बीज दो प्रकार के हैं --१, सात प्रबृत्ति-विज्ञान 
( कुशल, अकुशल, श्रव्याकृत, सासव, अनाखव ) निष्यन्द-बीजों को उत्पन्न करते हैँ, और 
उनकी वृद्धि करते हुँ । २. सप्तम विज्ञान “मन? को वर्जित कर शोप छुः प्रवृत्ति-विज्ञान ( श्रकु 
शल, सालव, कुशल ) बीजों का उत्पाद करते द, श्रौर उनकी बृद्धि करते हं । इन बीजों को 
कर्मबीज, विपाकबीज कहते ह | कर्म-हेतु बीज द्वारा फल की अऋभिनिवंति करता है | यह फल 
स्वद्देतु से विसदृश होता हे । इसलिए, इसे विपाक ( विसदृश पाक ) कहते देँ । देतु, यथा 
प्राणातिपात की चेतना, स्वर्ग-प्राप्ति के लिए दान, व्याकृत है; फल ( नरकोपपत्ति या स्वर्गोप- 
पत्ति) श्रव्याकृत है | फलपरिणाम प्रबृत्ति-विज्ञान और संवित्तिमाग है, जो बीजद्वय का फल है 
श्र्थीत्‌ बीज-विज्ञान का फल है । इसका परिणाम दशन ओऔर निमित्त में होता है | प्रथम 
प्रकार के बीज इस फल के देतु-प्रत्यय हैं । यह अनेक ओर विविध हैँ | यह आठ विज्ञान, इन 
शठ के भागसमुद्य और उनके संप्रयुक्त चैत्त को उत्पन्न करते हैं। द्वितीय प्रकार के बीच 
“धिपति-प्रत्यय’ हैं | यह मुख्य विपाक, श्रर्थात्‌ भ्रष्टम विज्ञान का निर्वतंन करते है | श्रध्म 
विज्ञान आच्चेपक कर्म से उत्पादित होता है । इसका अविच्लिन्न सोत है | यह सदा श्रव्याङृत 
होता है । परिपूरक कमं के प्रथम पडूविज्ञान की प्रबृत्ति होती है | यहाँ विपाक नहीं है, 
किन्तु विपाकज है; क्योंकि इनका उपच्छेद होता है, और इनकी उत्पत्ति ष्टम विशान 
से होती है । 

स्थिरमति का मत इस संबन्ध में मिन्न है । उसके अनुसार देतु-परिणाम श्रालय के 
परिपुष्ट विपाक-बीज और निष्यन्द-बीज हें, तथा फल-परिणाम विपाक-तरीजों के बृत्तिलाम 
से आक्षेपक कमं की परिसमासि पर अन्य निकायसभाग में आलय-विज्ञान की श्रभिनिईँति 
है; निष्यन्द-बीजों के वृत्तिलाम से प्रदृत्त-विज्ञान और क्लिष्ट मन की झालयं से 
अभिनिषंत्ति दै । 

यहाँ प्रबृत्ति-विज्ञान ( कुशल-श्रकुशलं ) आलय-विज्ञान में दोनों प्रकार के बीजों का 
ग्राधान करता हे । अ्रव्याकृत प्रबृत्ति-विज्ञान और क्लिष्ट मन निष्यन्द्‌-बीजों का श्राघान 
करता है । 


हमने ऊपर त्रिविध परिणाम का उल्लेख किया है । किन्तु अभी उनका स्वरूप निर्देश 
नहीं किया है । स्वरूप-निदेश के बिना प्रतीति नहीं होती | अतः जिसका जो स्वरूप है, उसको 
ययाक्रम दिखाते हैं | पहले ्रालय-विज्ञान का जो विपाक है, उसका स्वरूप निर्दिष्ट करते हं। 
यह अष्टम विज्ञान है | 
आलय-विज्ञान 


आहेयं का स्वरूषे--आलय-विज्ञान विज्ञानो का आलय, संग्रह-स्थान है । अयवा यह 
वह विज्ञान दै, चो आलथ है। आलय का अर्थ “स्थान? है । यह सर्व सांक्लेशिक बीजों का 
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संग्रह-स्यान है | अथवा सर्व धमं इसमें कार्यमाव से आलीन होते हैं ( श्रालीयन्ते ), आथवा 
उपनिबद्ध होते हैं | श्रथवा यह सब धर्मों में कारणभाव से श्रालीन होता है, अतः इसे 
श्राय कहते हैं ( स्थिरमति ) । 

इसे मूलविज्ञान भी कहते हैं | शुञ्ान-च्वाँग कहते हैं : धमं आलय में बीजों का 
उत्पाद करते हैँ | यह श्रालय-विज्ञान को संग्र-स्थान बनाते हैं, और उसमें संगीत होते हैं । 
पुनः मन का आलय में अभिनिवेश श्रात्मठुल्य होता है। सत्वो की कल्पना होती है कि 
श्रालय-विज्ञान उनकी श्रात्मा है | इसका अर्थ यद्द है कि विज्ञानवाद में आलय-विज्ञान का 
वही स्थान है, जो आत्मा और जीवितेन्द्रिय दोनों का मिलकर ग्रन्य वादों में है । 

पुनः श्रालय-विज्ञान कर्मस्वमाव भी है, श्रतः इसे विपाक-विज्ञान भी कहते हैं। जिन 
कुशल-ग्रकुशल कर्मों को एक भव धातु-गति-योनि-विशेष में श्राक्षित करता है, उनका यह 
श्रालय “विपाकफल? है | इसके बाहर कोई जीवितेन्द्रिय, कोई समागता नहीं है; और न कोई 
ऐसा धम है, जो सर्वदा अनुप्रबद्ध हो, और वस्तुतः विपाक-फल दो | 


आलय-विज्ञान कारणस्वभाव भी है | इस दृष्टि से यह सवंबीजक है | यह बीजों का 
श्रादान करता है, और उनका परिपाक करता है । यह उनका प्रणाश नहीं दोने देता | 

शुश्रान-च्वाँग कहते हैं कि इस मूल-विज्ञान में शक्तियाँ ( सामर्थ्य ) होती हैं, जो फल 
का प्रत्यक्ष उत्पाद करती हैं; अर्थात्‌ प्रवृत्ति-धर्म का उत्पाद करती हँ । दूसरे शब्दों में बीच, जो 
शक्ति की अवस्था में आलय में संग्रहीत धर्म है, पश्चात्‌ फलवत्‌ साकात्कृत घमों का उत्पाद 
करते हैं | 

यालय की सर्ववीजकवा--शुआन-च्वाँग बीज के संबन्ध में विविध आचार्यों के 
मत का उल्लेख कर अन्त में अपना सिद्धान्त व्यवस्थापित करते हैं | चन्द्रपाल सब बीजों को 
प्रकृतिस्थ मानते हैं, और नन्द सबको भावनामय मानते हैं | धर्मपाल का मत है कि साखव 
झर अनाख्व बीज अंशतः प्रकृतिस्थ होते हैं, और अंशतः कर्मों की वासना से भावित विज्ञान 
के फल हैं। पहले बीज प्रकृतिस्थ और दूसरे भावनामय कहलाते हैं| प्रकृतिस्थ बीज विपाक- 
विज्ञान में धर्मतावश अनादिकाल से पाए जाते हैं। भावनामय बीज अभ्याससिद्ध हँ । भग- 
भगद्दचन है कि सत्वों का विज्ञान क्लिष्ट और अनासखव धर्मों से वासित होता है। यद्द असंख्य 
बीजों का संचय भी है। इस नय में आलय-विज्ञान और धर्म झन्योन्य का उत्पाद करते हैं, 
और इनका सदा कार्य-कारणभाव है | हम कह सकते हैं कि आलय-विज्ञान में धर्मों का निरन्तर 
स्वरूप-विशेष (स्ट्रेटेफिकेशन) होता है, और श्रालय-बिज्ञचान नवीन धर्म आक्तिप्त करता रहता 
है | यह नित्य व्यापार है | बीज अनादिकाल से प्रकृतिस्य हैं, किन्तु क्विष्ट और अक्किष्ट कर्मा 
से पुनः पुनः भावित हो उनसे वासित होते हैं, और मानों उत्पन्न होते हैं । दूसरे शब्दों में 
द्र्य-सत्‌ एक शक्ति है, जो निरन्तर जीवन की सृष्टि करती है, और इस सृष्टि से अपना 
पोषण करती है। 

घुआन-च्वाँग धर्मपाल के मत को स्त्रीकार करते हैं | 


४४० ८९ 
वाद-घर"दुशान 


बीज आर गोश्न--श्रीजों के इस सिद्धान्त के अनुसार शुआन-च्याँग विविध गोत्रौ को 
व्यवस्थापित करते हैं | प्रत्येक के शुभ-श्रशुभ बीजों की मात्रा और गुण के अनुसार यह गोत्र 
व्यवस्थापित होते हैं | जिनमें श्रनास्षव बीजों का सर्वथा अभाव होता है, वह अपरिनिर्वाणधर्मक 
या श्रगोत्रक कद्दलाते हैं | इसके विपरीत जो बोधि के बीज से समन्वागत हैं, वह तथागत-गोत्रक 
हैं। इस प्रकार यह बीज-शक्ति पूर्व से विनियत होती है । 

बीज का स्वरूप--बीज क्षणिक हैं और समुदाचार करनेवाले धर्म या अन्य शक्ति का 
उत्पाद कर विनष्ट होते हैं। यह सदा अनुप्रत्रद्ध हैं । बीज प्रत्यय-सामग्री की अपेक्षा करते हैं। 
बीज और धर्म की ग्रन्योन्य-हेतु-प्रत्ययता है, बीजों का उत्तरोत्तर उत्पाद होता है । बीज ग्रालय- 
विज्ञान के तल पर धर्मों का उत्पाद करते हैं, और धर्म आलय-विज्ञान के गर्भ में बीज का संग्रह 
करते हैं। 

अथवा हम प्रबन्ध का संप्रधारण कर सकते हैं। तीन धर्म हैं $-- 

१. जनक बीज | 

२. विज्ञान, जो समुदाचार करता है, और वीज से जनित है । 

३. पूर्वोक्त विज्ञान की भावना से संभूत नवीन बीज । यह तीन क्रम से हेतु और फन्न 
हैं, किन्तु यह सहभू हँ । यह नडकलाप के समान ग्रन्योन्याशित हैं । 

आलय का आकार और झालंबन---शुआान-च्वांग आलय के आकार और श्रालँचन का 
विचार करते हैं । यदि प्रबृत्ति-विज्ञान से व्यतिरिक्त आलय-विज्ञान है, तो उसका आलंबन और 
आकार बताना चाहिये | निरालंचन या निराकार विज्ञान युक्त नहीं है .| इसलिए आलय-विश्ञान 
भी निरालंचन या निराकार नहीं हो सकता | 

आकार--श्रालय का श्राकार, यथा सर्व विज्ञान का आकार, विज्ञप्ति विज्ञसि-क्रिया ) 
है | विज्ञप्ति को दर्शनमाग कहते हैं । 

आलंबन--आलय का ग्रालंबन द्विविध है :--स्थान और उपादि | 

स्थान--भाजनलोक है, क्योंकि यह सत्वों का सन्निश्रय है । 

उपादि--( इन्टिरियर आब्जेक्ट) बीज और सेन्द्रियक काय है | इन्हें “उपादि? कहते हैं, 
क्योंकि यह आ्रालय से उपात्त हैं, आलय में परिण्द्दीत हैं श्रौर इनका एक योगक्षेम है । 

बीज से वासनात्रय इष्ट है निमित्त, नाम और विकल्प | सेंद्रियक काय, रूपीद्रिय 
आर उनका अधिष्ठान है। 
आलय से लोक की उत्पत्ति 


इस सिद्धान्त के अनुसार लोक की उत्पत्ति इस प्रकार है ;-श्आालयविज्ञान या 
मूलविज्ञान का अध्यात्म-परिणाम बीन और सेन्द्रिय काय के रूप में ( उपादि ) होता है, श्रौर 
बहिधौ-परिणाम भाजनलोक के रूप में ( स्थान ) होता है । यह विविध धर्म उसके “निमित्त 
भाग? हैं | यह निमित्त भाग उसका आलंबन हैं | आलंबनवश उसकी विजञसि क्रिया है | यह 
उसका आकार है | यह विज्ञसि-क्रिया ्रालय-विज्ञान का दशंनभाग है। इस प्रकार ज्यों ही 
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सर्व साव विज्ञान ( जो प्रसाद से निर्मल नहीं हुआ है) उत्पन्न होता है, त्यों ही वह आलंबक 
श्रौर ्रालंबन इन दो लक्षणों से उपेत होता है। एक दर्शनभाग है, दूसरा निमित्त- 
भाग है | शुआन-च्याँग कहते हैं कि दर्शन-भाग के बिना निमित्तभाग ञ्रसंभव था । 


यदि चित्त-चैत्त में आलंबन का लक्षण न होता तो वह स्वविषय को श्रालंबन 
नहीं बनाते अथवा वह सर्वविष्य को--स्वविधय तथा अन्य विषय को--अ्रस्पष्टया आलंबन 
बनाते | और यदि उनमें सालंत्रन ( श्रालंवक) का लक्षण न होता तो वह किसी को आलंबन 
न बनाते, किसी बिषय का ग्रहण न करते । श्रतः चित्त-चैत्त के दो भाग ( मुख ) हैँ- 
दर्शन और निमित्त | किंतु वस्तुतः “सत्र वेदक बोधकमात्र है; वेद्य का अस्तित्व नहीं है । अथवा 
यों कहिए कि वेदकभाग और वेद्रभाग का प्रवर्तन पथक्‌ स्वयं होता है | यह स्वयंभू हैं क्योंकि 
यह स्वहेतु-प्रत्यय-सामग्रीवश उत्पन्न होते हँ, और चित्त से बहिभूत किसी वस्तु पर श्राभित 
नहीं हैं ।” (रेने मसे, ४० १०० का पाठ इस प्रकार है--अ्रथवा यों कहिए कि वेदकभाग और 
वेद्यमाग का श्रस्तित्व स्वतः नहीं है । ) 


अतः शुञ्जान-च्वाँग हीनयान के इस वाद का विरोध करते हैं कि विज्ञान के लिए 
१, बाप्यार्थ ( आलंबन ) २. ग्रध्यात्मनिमित्त ( जो हमारा निमित्तमाग है ), जो विज्ञान का 
आकार है, ३. दर्शन, द्रष्टा ( हमारा दर्शनभाग ), जो स्वयं विज्ञान है, चाहिये । शु्रान- 
च्वांग के मत में इसके विपरीत चित्त-व्यतिरेकी अरथा का अस्तित्व नहीं है | उनके अनुसार 
विज्ञान का आलंवन निमित्तमाग है और विज्ञान का आकार दर्शनभाग है। वह हीनयान के 
लक्षणों को नहीं स्वीकार करते | इन दो भागों का एक आश्रय चाहिये और यह आश्रय विज्ञान 
का एक आकार है जिसे स्वसंवित्ति-माग कहते हैं | तीन भाग इस प्रकार हैं:--१. प्रमेय अर्थात्‌ 
निमित्तमाग; २. प्रमाण अर्थात्‌ विज्ञसिक्रियाः यह दर्शनभाग है; ३. प्रमाणफल्ः यह संवित्ति- 
भाग अथवा स्वाभाविक भाग है | 


२. 


इनको प्रमाणसमुश्चय में ग्राह्ममाग, आहकभाग, स्वसंवित्तिमाग कहा है । ये तीन 
विज्ञान से एथक्‌ नहीं हैं । 


शुञ्ान-च्वाँग कहते हैं कि यदि चित्त-चैत धर्मों का सूक्ष्म विभाजन किया जाय तो चार 
माग होते हैं । पूर्वोक्त तीन भागों के अतिरिक्त एक चौथा भाग है । इसे स्वसंवित्ति-संवित्तिमाग 
कहते हैं | 


नील-प्रतिबिंब ( निमित्तमाग ) दर्शन का ( दर्शनभाग का ) प्रमेय है । दर्शनभाग 
प्रमाण है | यह विज्ञप्ति-क्रिया है : “यह नील देखता है |? इस दर्शन का फल 'स्वसंवित्ति? 
कहलाता है | यह जानना कि मैं नौल देखता हूं 'स्वसंवित्ति” है । स्वसंवित्ति दर्शन का 
फल है | यह दर्शन को आलंबन के रूप में णहीत करता है, क्योंकि यह आलंबन फो एद्दीत 
करता है | इसका एक फल दोना चाहिये जिसे 'स्वसंवित्ति-संवित्ति! कहते हैं--“यह जानना कि 
मैं जानता हूं कि मैं नील देखता हूं?” यह स्वसंवित्ति को जानता है, जैसे स्वसंवित्ति दर्शन को 
५३ 
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जानता है | किन्तु यह चार चित्तमात्र हँ । यथा लंकावतार (१०१०१ ) में कहा है--“क्यॉकि 
चित्त श्रपने में श्रमिनिविष्ट है, अतः बाह्यार्थं के सहश चित्त का प्रवर्तन होता है। दृश्य नहीं 
है, चित्तमात्र है |”? 

आत्वस्मणवाद्‌ 


शुआन-च्वाँग आलंबनवाद का वर्णन करते हैं। झाज वन द्विविध हँ- स्थान 
और उपादि । 

१. स्थान--साधारण बीजों के परिपाक के बल से विपाक-विज्ञान भाजन- 
लोक के श्रामास में अर्थात्‌ महाभूत और भौतिक के श्राभास में परिणत होता है। 
शुआन-च्वाँग स्वयं एक ्राक्षेप के परिहार की चेष्टा करते हैं | वह कहते हैं कि “प्रत्येक सत्व 
के विज्ञान का परिणाम उसके लिए, इस प्रकार होता है, किन्तु इस परिणाम का .फल सर्वसाधा- 
रण है | इस कारण भाजनलोक सब सत्वो को एक-सा दीखता है । यथा दीपरुमूह में प्रत्येक 
दीप का प्रकाश एथक्‌ होता है, किन्तु दौपसमूह का प्रकाश एक ही प्रकाश प्रतीत होता है |” 
अतः भिन्न सत्वो के विज्ञान के बीज साधारण बीज कहलाते हैं, क्योंकि भिन्न सत्व उन वस्त्रों 
के उत्पादन में सहयोग करते हैं जिनका आभास सत्र सत्वो को होता है। लोकघातु की सृष्टि 
का हेतु बहुत कुछ वैशेषिक और जैनदर्शन से मिलता है । 

दूसरी ओर शुआन-च्वाँग कहते हैं कि यदि साधारण विज्ञान भाजनलोक में परिणत 
होता है, तो इसका कारण यह है कि भाजनलोक उस सेन्द्रियक-काय का आश्रय या भोग होगा 
जिसमें यह विज्ञान परिणत होता है । द्मतः विज्ञान का परिणाम उस भाजनलोक में होता है 
जो उस काय के अनुरूप है, जिसमें यह परिणत होता है। यहाँ हमको एक सर्वसाधारण या 
सार्वभौमिक विज्ञान की झलक मिलती है। यह एक लोकधातु की सृष्टि इसलिए करता है जिसमें 
प्रत्येक चित्त-संतान काय-विशेष का उत्पाद कर सके । 

एक आक्षेप यह है कि जो लोकधातु सत्वों का अभी आवास नहीं है या जो निर्जन 
हो गया है, उसमें विज्ञानवाद कैसे युक्तियुक्त है? किस विज्ञान का यह लोकधाठ परिणाम है! 
शुआआन-च्वॉग इस आच्षेप के उत्तर में कहते हैं कि यह अन्य लोकधादुओं में निवास करनेवाले 
सत्वों का परिणाम है | हमसे कहा गया है कि लोकधा!तु सत्वों का साधारण भोग है | किन्तु 
प्रेत, मनुष्य, देव ( विंशतिका ३) एक ही वस्तु का दर्शन नहीं करते, अर्थात्‌ वस्तुओं को एक 
ही आकार में नहीं देखते | शुआ्आन-च्वाँग कहते हैं कि इन्हीं सिद्धान्तों के अनुसार इस प्रश्न का 
भी विवेचन होना चाहिये | 

२. उपादि--बीज और सेन्द्रियक काय | 


चीज--यह सारूव धर्मों के सर्व बीज हें, जिनका धारक विपाक-विज्ञान है, जो इस 
विज्ञान के स्वभाव में ही संग्हीत हैं और जो इसलिए उसके आलंबन हैं । 


अनाखव धर्मों के बीज विज्ञान पर संकुचित रूप में आश्रित हैं, क्योंकि वह उसके 
स्वभाव में संग्हीत नहीं हैं, इसलिए वह उसके आलंबन नहीं हैं | यह नहीं है कि वह विज्ञान 
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से विप्रयुक्त हैं, क्‍योंकि भूततथता के तुल्य वह विज्ञान से प्रथक्‌ नहीं हँ | अतः उनके अस्तित्व 
की प्रतिज्ञा कर हम विशप्तिमान्रता के सिद्धान्त का विरोध नहीं करते | 

सेद्रियक ताय- मेरा विपाक-विज्ञान अपने बीज-विशेष के बल से (१) रूपीद्धिय में 
परिणत होता है जो, हम जानते हैं, सूम और अतीन्द्रिय रूप है; (२) काय में परिणत होता 
है जो इन्द्रियों का आश्रयायतन है | किन्तु अन्य सत्वों के बीज--त्रह सत्व जो मेरे काय को 
देखते है--मेरे काय में उसी समय परिणत होते हैं, जव मेरे अपने बीज ,परिणत होते हैं | यह 
साधारण बीज (शक्ति) हैं । 

साधारण बीज के परिपाक के बल से मेरा विपाक-विज्ञान दूसरों के इन्द्रियाश्रयायतन में 
परिणत होता है। यदि ऐसा न होता तो सुके दूसरों का दर्शन, दूसरों का भोग न होता। 
स्थिरमदि और दूर जाते हँ । उनका मत है कि किसी सत्व विशेष का विपाक-विज्ञान दूसरों के 
इच्धरियों में परिणत दोता है । उनका कद्दना हे कि यह मत युक्त है, क्योंकि मध्यान्तविभाग में 
कहा है कि विज्ञान स्व-पर-आश्रय के पंचेन्द्रियों के सदश अवभासित होता है । 

एक आश्रय का विज्ञान दूसरे के इन्द्रियाश्रयायतन में इसलिए, परिणत होता है कि 
निर्वाण-प्रविष्ट सत्व का शव अथवा अन्य भूमि में संचार करनेवाले सत्व का शव दृश्यमान रहता 
है | निइंत के विज्ञान के तिरोहित होनेपर उसके शव में परिणाम नहीं दोगा, अ्रतः यह कुछ 
काल तक अन्य सत्यं के विज्ञान-परिणाम के रूप में अ4स्थान करता है । 

हमने देखा है कि विज्ञान का परिणाम सेन्द्रियक काय और भाजनलोक (असत्व रूप) में 
होता है | इनका साधारणतः सर्वदा संतान होता है | 

प्रश्‍न है कि अ्रष्टम विज्ञान का परिणाम चित्त-चैत्त में, विप्रयुक्त में, असंस्कृत में, अभाव 
धर्मों में क्यों नहीं होता और इन विविध प्रकारों को वह आलंबन क्यों नहीं वनाता | 

विज्ञानों का परिणाम दो प्रकार का है | 


साखव विज्ञान का सामान्यतः द्विविध परिणाम होता है- (१) हेत-प्रत्यय-वश परि- 
णाम, (२) बिकल्प या मनस्कार के बल से परिणाम । पहले परिणाम के धर्मों में क्रिया और 
वास्तविकता होती है । दूसरे परिणाम के धर्म केवल ज्ञान के विप्रय हैं । 

किन्तु अष्टम-विज्ञान का पहला परिणाम ही हो सकता है, दूसरा नहीं | श्रतः रूपादि 
धर्मों में, जो अष्टम विज्ञान से प्रवृत्त होते हैं, क्रिया होनी चाहिये और उनमें क्रिया होती है । 

यह नहीं माना जा सकता कि चित्त-चैत्त इसके परिणाम हैं | इसका कारण यह है कि 
चित्त-चैत्त, जो अष्टम विज्ञान के केवल निमित्तभाग हैं, आलंबन का ग्रहण न करेंगे और इस- 
लिए उनमें वास्तविक क्रिया न होगी । 
गराचे 

आप कहते हैं कि चित्त-चैत्त की उत्पत्ति अध्म-विज्ञान से होती है, अतः इसका 
चित्त-चैत्त में परिणत होना आवश्यक है । 


एड चोख घरम-दर्शन 
उत्तर 


घिशान-सप्तक और उनके संप्रयुक्त की वास्तविक क्रिया की उत्पत्ति ्रष्टम-विज्ञान से 
होती है, क्योंकि वह उसके निमित्तभाग का उपभोग करते हैं अर्थात्‌ उन श्रथों का उपभोग 
करते हैं जिनमें इसका परिणाम होता है । 

अष्टम का परिणाम अरसंस्कृतादि में भी नहीं होता, क्योंकि उनका कोई कारित्र 
नहीं है । 

हमने जो कुछ पूर्व कहा है वह साखव-विज्ञान के लिए है । 

जत्र श्रष्टम-विज्ञान की ग्रनाखव अवस्था ( बुद्धावस्था ) होती है, तब यह प्रधान प्रश 
से संप्रयुक्त होता है । यह अविकल्पक किन्तु प्रसन्न होता है, श्रतः यह असंस्कृत तथा चित्तादि 
के इन सब निमित्तो को अवभासित करता है, चाहे यह धर्म क्रिया-वियुक्त हों । विपन्न में बुद्ध 
सर्वज्ञ न होंगे । 

किन्तु जत्रतक अष्टम-विज्ञान सासव है, तबतक यह कामधातु और रूपधाठ में केवल 
भाजनलोक, सेन्दियककाय और साखव बीजों का आलंबन के रूप में ग्रहण करता है | आारु्पस्य 
विज्ञान केवल सासव बीजों का ग्रहण करता है | इस धातु के देव रूप से विरक्त हैं। किन्तु 
समाधिज रूप के आलंबन बनाने में विरोध नहीं है। अश्म-विज्ञान का आकार ( दर्शनभाग, 
विज्ञप्ति ) अतिसूच्म, अणु होता है | अतः वह असंविदित है | अथवा अश्म-विज्ञान इसलिए 
असैविदित है, क्योंकि उसका अध्यात्म-अलंबन अतिसुच्म है, और उसका बाह्य-अआलंबन 
( भाजनलोक ) अपने संनिवेश में अपरिच्छिन्न है । 

किन्तु सौत्रान्तिक और सर्वीस्तिवादी प्रश्‍न करते हैं कि यदि अष्टम-विज्ञान का आकार 
श्रसंविदित है, अर्थात्‌ उकका प्रतिसंवेदन करना श्रशक्य है तो अध्म विज्ञान? कैसे है ? हमारा 
सौत्रान्तिकों को, जो स्यविरवादियों के समान एक सूम विज्ञान में प्रतिपन्न हैं, यह उत्तर है कि 
आप मानते हैं कि निरोध-समापत्ति आदि की अवस्था में एक विज्ञान-विशेष होता है, जिसका 
अकार अ्रसंविदित है | अतः आप मानते हैं कि अ्रष्टम-बिज्ञान सदा असंविदित होता है । सर्वा- 
स्तिवादियों से जो निरोध-समापत्ति आदि की अवस्था में विज्ञान के अस्तित्व का प्रतिषेध करते 
हैं, हमारा यह कहन। है कि उक्त समापत्तियों की अवस्था में विज्ञान अवश्य होता है, क्योंकि जो 
योगी उसमें समापन्न होता है उसे सत्व मानते हैं। आपके मत में भी सत्व सूचित होता है | 

आलय का चैत से सस्प्रणोग 

यह श्रालय-विज्ञान सदा से ्रा्रय-पराबृत्ति पर्यन्त अपनी सत्र अवस्थाश्रों में पाँच 
सवंग ( सवैत्रग ) चैत्तो से संप्रयुक्त होता है । ये पाँच चैत्त इस प्रकार है :--स्पर्श, मनस्कार, 
वेदना, संज्ञा और चेतना 1 

ये पाँच कोर में आलय-विज्ञान से भिन्न हैं किन्तु यह श्रालय के सहभू हैं । इनका 
वही आश्रय है जो आलय का है, और इनका आलंबन ( = निमित्तभाग ) तथा द्रव्य (संवित्ति- 
भाग) आलय के आलंबन और द्रव्य के सदश है | अतः यह आलय से संप्रयुक्त हैं । 
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१, ष्पर्हा--स्पर्श का लक्षण इस प्रकार हैः--स्पर्श त्रिकसंनिपात है जो विकार-परिच्छेद 
है श्रोर जिसके कारण चित्त-चैत्त विषय का स्पर्श करते हैं । 

इन्द्रिय, विषय और विज्ञान यहद तीन "त्रिकः हैं। इनका समवस्थान 'त्रिक-संनिपात! 
है| यथा चछ, नील, चक्तुविज्ञान, यद्द तीन बीजावस्था में पहले से रहते हैं । स्पर्श भी बीजा- 
वस्था में पहले से रहता है | अपनी उत्पत्ति के लिए स्पर्श इन तीन पर आश्रित है | इसकी 
उत्पत्ति होने पर इन तीन का संनिपात होता है । श्रतः स्पर्श को त्रिक-संनिपात कहते हैं | 

संनिपात के पूर्व त्रिक में चित्त-चैत्त के उत्पाद का सामथ्यं नहीं होता । किन्तु संनिपात 
के चण में वह इस सामर्थ्य से समन्यागत द्वोते हैं | इस परिवर्तन, इस प्राप्त सामर्थ्यं को विकार 
कहते हैँ 


स्पर्श इस विकार के सहश होता है । अर्थात्‌ चित्त-चैत्तों के उत्पाद के लिए इसमें उत 
साम्ये के सदृश सामर्थ्यं होता है, जिससे त्रिक विकारावस्था में समन्वागत होता है | अत 
सर्श को विकार-परिच्छेद कहते हैं, क्योंकि यह विकार का परिच्छेद ( सदश, पौधा-फलम ) 
है। स्पर्श-क्षण में त्रिक में विकार होता है । किन्तु स्पर्श के उत्पाद में इन्द्रिय-विकार की प्रधानता 
है | इसीलिए, स्थिरमति स्पर्श को “इन्द्रियविकार-परिच्छेद? कहते हैं ( ए० २० )। 

स्पर्श का स्वभाव है कि यह चित्त-चैत्त का संनिपात इस तरह करता है जिसमें बिना 
विसरण के वह विप्रय का स्पर्श करते हैं | 


स्थिरमति का व्याख्यान भिन्न है। “त्रिक का कार्यकारणभाव से समवस्थान त्रिक- 
संनिपात है । ज्र त्रिक-संनिपात होता है तत्र उसी समय इन्द्रिय में विकार उत्पन्न होता है । 
यह विकार सुख-दुःखादि वेदना के अनुकूल होता है | इस विकार के सहश विषय का सुखादि 
वेदनीयाकार परिच्छेद ( ज्ञान ) होता है | इस परिच्छेद को स्पशं कहते हँ । यह रश? इन्द्रिय 
का सश करता है, क्योकि यह इन्द्रिय विकार के सदश है | अथवा यों कहिए कि यह इन्द्रिय 
से सृष्ट होता है । इसीलिए इसे स्पर्श कहते हैं । 


“पश? का कर्म मनस्कारादि अन्य चार चैत्तों का संनिश्रयत्व हे तत्र मे कहा है कि 
वेदना, संज्ञा, संस्क'र का प्रत्यय स्पर्श है । इसीलिए सूत्र में उक्त है कि इन्द्रिय-विषय इन दो फे 
संनिपात से विज्ञान की उत्पत्ति होती हे, स्पर्श की उत्पत्ति त्रिक-संनिपात से होती है और अन्य 
चैत्तों की उत्पत्ति इन्द्रिय-विषय-विज्ञान-स्पर्श-चतुe्क से होती है | 

अमभिधर्मसमुच्चय ( स्थिरमति इसका अनुसरण करते हैं ) की शिक्षा है कि स्पर्श वेदना 
का संनिभ्रय है | सुखवेदनीय स्पशं के प्रत्ययवश सुखावेदना उत्पन्न होती है। 

२. सगछ्कार--मनस्कार चित्त का आभोग ( श्रामुजन ) है । इसका कर्म आलंबन में 
चित्त का आवजैन है । संघभद्र के अनुसार मनस्कार चित्त को आलंबन के अभिमुख करता है । 


१. यथा पुत्र पिता का परिज्छेड है । 


४४६ बोद-धर्म-दुश न 


श्रभिषम-समुच्चय के अनुसार ( संघमद्र के भी ) मनस्कार श्रालंबन में चित्त का धारण करता 
है | शुझआन-च्वाँग इन व्याख्यानों को नहीं स्वीकार करते | उनका कहना है कि पहले को 
स्वीकार करने से मनस्कार सर्वग नहीं होगा और दूसरा व्याख्यान मनस्कार और समाधि को 


मिला देता है। 


३. वेदना--वेदना का स्वभाव विषय के आह्वादक, परितापक ओर इन दोनों श्राकारों 
से विविध स्वरूप का अनुभव करना है | वेदना का कर्म तृष्णा का उत्पाद करना है, क्योंकि 
यह संयोग, वियोग, तथा न संयोग न वियोग की इच्छा उत्पन्न करती है । संघभद्र के श्रनुसार 
वेदना दो प्रकार की है, विप्रय-वेदना, स्वमाव-वेदना | पहली वेदना स्वालंबन-वियय का 
अनुभव है, दूसरी वेदना तत्सहगत स्पर्श का अनुभव है | इसीलिए भगवान्‌ सुखवेदनीय स्पर्श 
आदि का उल्लेख करते हैं । केवल द्वितीय वेदना 'वेदना-स्वलक्षण? है, क्योंकि प्रथम सामान्य 
चैतं से विशिष्ट नहीं है। सभी चैत्त विषय निमित्त के अनुभव हैं यह मत अयथार्थ है। 
१,वेद्ना सहज स्पर्श को आलंबन नहीं बनाती | २.इस आधार पर कि यह स्पर्शं सदृश उत्पन्न 
होता है, हम नहीं कह सकते कि वेदना स्पर्श का अनुभव करती है, क्योंकि उस अवस्था में सर्व 
निष्यन्द-फल वेदनास्वभाव होगा । ३. यदि वेदना स्वहेतु अर्थात्‌ स्पर्श का अनुभव करती है, तो 
इसे ' हेतुवेश्‍ना? कहना चाहिये, 'स्वभाववेदना? नहीं। ४, आप नहीं कह सकते कि जिस 
प्रकार राजा अपने राज्य का उपभोग करता है, उसी प्रकार वेदना स्पर्शंज वेदना के स्वभाव का 
अनुभव करती है और इसलिए इसे ( वेदना ) स्वमाववेदना कहते हैं । ऐसा करने से आपको 
अपने इस सिद्धांत का परित्याग करना पड़ेगा कि स्वसंवेदन नहीं होता । ५. यदि श्राप उसे 


इसलिए, स्वभाववेदना की संज्ञा देते हैं, क्योंकि यह कभी अपने स्वभाव का परित्याग नहीं करती 
तो सवे धर्म को स्वभाववेदना कह सकते हैं। 


वस्तुतः बिप्रय-वेदना अन्य चैत्तों से प्रथक है, क्योकि यदि अन्य चैत्त विगय का 
ट करते हें तो केवल वेदना विपय का अनुभव आहादक, परितापक आकार में 
क 

४. संञ्चा- संज्ञा का स्वभाव विषयनिमित्त का उद्ग्रहण है। विषय आलंबन का विशेष 
है, यथा नील-प्रीतादि । इससे आलंबन की व्यवस्था होती है । उद्ग्रहण का अर्थ निरूपण 
हे, यथा जब हम यह निरूपित करते हैं कि यह नीला है, पीत नहीं है । संज्ञा का कर्म ( जत्र 
यह मानसी है ) नाना अभिधान और प्रश्सि का उत्पाद है । जब विषय के निमित्त व्यवस्थित 


होते हँ--यथा यह नील है, नील से अन्य नहीं दै--तमी इन निमित्तों के अनुरूप अभिधान 
का उत्पाद हो सकता है । 


५, चेतना- चेतना का स्वभाव चित्त का अभिसंस्कार करना है | इसका कर्म चित्त का 
कुशलादि में नियोजन है । अर्थात्‌ चेतना कुशलादि संबन्ध में विषय का ग्रहण करती है, विषय 
के इस निमित्त का ग्रहण कर वह कर्म करती है | वह चित्त का इस प्रकार नियोजन करती है 
कि चित्त कुशल, अकुशल, अव्याकृत का उत्पाद करता है । 


वसुबन्धु का विज्ञानवाद ४४७ 


आलप-विद्यान की वेदना 


यह आलय-बिज्ञान स्पष्ट बेंदनाओं का न प्रभव है, न आलंत्रन | वसुत्रन्धु कहते हैं -- 
उपेक्षा वेदना तत्र? यहाँ की वेदना उपेच्छा है। ग्रालय उपेच्छा-वेंदना से संप्रयुक्त है। आलय- 
विज्ञान और अन्य दो वेदनाश्रों में ग्रनुकूनता नहीं है | यदद विज्ञान का आकार (-दर्शनभाग) 
अपढुतम है, और इसलिए, उपेक्षा-वेदना से इसकी अनुकूलता है । यह विज्ञान विषय के अनु- 
कूल-प्रतिकूल निमित्तों का परिच्छेद नहीं करता | यह सन्म है ओर अन्य वेदना श्रौदारिक 
हैं। यह एकजातीय, अविकारी है और अन्य वेंदनाएं, विकारशील हूँ । यद अविच्छिन्न संतान है 
और ग्रन्य वेदनाओं का विच्छेद होता है । 

श्राय विज्ञान से संप्रयुक्त वेदना विपाक है, क्‍योंकि यह प्रत्यय का आश्रय न लेकर 
केवल श्राच्लेपक कर्म से ्रमिनिबृत्त होती है | यह वेदना कुशलाकुशल कर्म के बल से स्वरस- 
वाहिनी है । अ्रतः यह केवल उपेक्षा हो सकती है। अन्य वेदनाएं विपाक नहीं हैं, किन्तु 
विपाकज हैं, क्योंकि वह प्रत्यय पर, अनुकूल-प्रतिकूल विषय पर, आश्रित हैं । 

अलय की यह वेदना ग्रात्म-प्रत्यप का प्रभव है । यदि सत्व अपने ग्रालय को स्वकीय 
अभ्यन्तर आत्मा अवधारित करते हैं, तो इसका कारण यह है कि ्रालद-विज्ञान सदाकालीन 
और समाग है । यदि यह सुखा" ओर दुःखावेदनाओं से संम्रयुक्त होता तो यह असभाग होता, 
और इसमें आत्मसंज्ञा का उदय न होता | 

यदि आलय उपेच्छा से संप्रयुक्त है तो यह अकुशल कर्म का विपाक कैसे हा सकता है! 

आप स्वीकार करते हैं कि शुभ कर्म उपेक्ता-वेदना का उत्पाद करते हैं (कोश, ४ | ए० १०६)। 
इसी प्रकार अकुशल कर्म को समभना चाहिये | वस्तुतः यथा अव्याकृत कुशल-अ्रकुशल के 
विरुद्ध नहीं है ( कुशल-अकुशल कर्म अव्याङ्कत धर्म का उत्पाद करते हैं ), उसी प्रकार उपेक्षा- 
वेदंना सुख-दुःख के विरुद्ध नहीं है । 

आलय-विज्ञान विनियत चैत्तों से संप्रयुक्त नहीं है | वस्तुतः “छुन्द? अभिप्रेत वस्तु की 
अभिलाषा है | आलय कर्मत्रल से स्वरसेन प्रवर्तित होता है और अभिलाप से अपरिचित है । 
अधिमोक्ष” निश्चित वस्तु का अवधारण है । आलय-विज्ञान अपड है, और अवधारण से 
वियुक्त है | ग्रति? संस्कृत वस्तु का श्रभिस्मरण है। आलय दुर्बल है और अमिस्मरण से 
रहित है । समाधि’ चित्त का एक अर्थ में आसंग है । ञ्रालय का स्वरसेन प्रवर्तन दोता है 
और यह प्रतिक्षण नवीन विषय का ग्रहण करता है | “प्रज्ञा? वस्तु के गुण आदि का प्रविचय 
है। आलय सुक्ष्म, अस्पष्ट और प्रविचय में असमर्थ है | वियाक होने से ग्रालय कुशल या 
क्लिष्ट चैत्तों से संप्रयुक्त नहीं होता | कौकृत्यादि चार अनियत ( या अव्याकृत ) धर्म विच्छिन्न 
हैँ | यह विपाक नहीं हैं । 


आलय और उसके चैत्तो का प्रकार 
वसुत्रन्धु कहते हैं कि आलय-विज्ञान अनिवृत-ग्रव्याकृत है । 


४४८ यौदू-भमं-दुर्शन 


धर्म तीन प्रकार के ह--कुशल, श्रकुशल,श्रव्याकृत | अव्याकृत दो प्रकार का है-निबृत, 
अनिब्रत । जो मनोभूमिक आगन्तुक उपक्लेशों से ञ्राबृत है, वह निश्वत है । इसका विपर्यय 
अनिबत है | अनिवृत के चार प्रकार हैं, जिनमें एक विपाक है | (कोश २। ए० ३१५) 


आलय-विज्ञान एकान्तेन अनिवृताव्याक्कत है, श्रौर इसका प्रकार विपाक है | यदि यह 
कुशल होता तो प्रबृत्ति (समुद्य-दुःख) असंभव होती । यदि यह क्लिष्ट अर्थात्‌ श्रकुशल या 
निड्ताव्याकृत होता तो निवृत्ति (निरोध-मार्ग) असंभव होती । कुशल या क्लिष्ट होने से यह 
वासित न हो सकता | श्रतः आलय अनिबवृताव्याकृत है । इसी प्रकार आलय से संप्रयुक्त 
स्पशीदि अ्रनिवृताव्याकृत हैं | विपाक से संप्रयुक्त स्पशीदि भी विपाक हैं | उनके आकार 
शर श्रालंबन भी आलय के समान श्रपरिच्छिन हैं । श्रन्य चार और ्रालयविज्ञान से यह 
नित्य श्रनुगत हैँ । 


प्रतीत्य-लसुत्णाद 


क्या यह श्रालय-विज्ञान एक और श्रमिन्न आसंसार रहता है? अथवा संतान में इसका 
प्रवतैन होता है ! क्षणिक होने से यह एक और अभिन्न नहीं है | यह आलय-विज्ञान प्रवाहवत्‌ 
जोत में वतमान होता है । वसुबन्धु कहते इँ-“तच्च वतंते स्ोतसौघवत?? | अतः यह न शाश्वत 
है, न उच्छिभ । श्रनादिकाल से यह संतान बिना उच्छेद के अव्युपरत प्रवाहित होता है | यह 
संतान बीजों को धारण करता है, और उनको सुरक्षित रखता है । यह प्रतिक्षण उत्पन्न और 
निबद्ध होता है । यह पूर्व से अपर में प्रवर्तित होता है । इसका हेतु-फलभाव है | यह उत्पाद 
और निरोध है | अतः यह आत्मवत्‌ एक नहीं है, प्रधानवत्‌ (सांख्य) शाश्वत नहीं है | “तब 
वर्तते! इससे शाश्वत संज्ञा व्यावृत्त होती है। “स्रोत? शब्द से उच्छेद संज्ञा व्यावृत्त होती है । 

आलय-विज्ञान के संबन्ध में शुआन-च्वाँग जो कुछ यहाँ कहते हैं, वह प्रतीत्य-समुत्पाद 
पर भी लागू होता है। प्रतीत्य-समुत्पाद हेतु-फल-माव की धर्मता है। यह सोत के ओघ फे 
तुल्य शाश्वतत्व और उच्छेद से अपरिचित है । श्रालय-विज्ञान के लिए भी यही दृष्टान्त है। 
यथा खोत का प्रवाह बिना शाश्वतत्व या उच्छेद के संतान रूप में सदा प्रवाहित होता है, और 
अपने साथ तृणकाए-गोमयादि को ले जाता है, उसी प्रकार आलय-विज्ञान भी सदा उत्पन्न और 
निरुड संतान के रूप में न शाश्वत, न उच्छिन हो, क्लेश-कर्म का आवाहन कर सत्व को 
सुगति या दुर्गति में ले जाता है, और उसका संसार से निःसरण नहीं होने देता | जिस 
प्रकार एक नदी वायु से विताड़ित हो तरंगों को उत्पन्न करती है किन्तु उसका प्रवाह उच्छिन्न 
नहीं होता; उसी प्रकार आलय-विज्ञान हेतु-प्रत्ययवश प्रत्युत्पन्न विज्ञान का उत्पाद करता है, किन्तु 
उसके प्रवाह का विच्छेद नहीं होता। जिस प्रकार जल के तल पर पत्ते और भीतर 
मछलियाँ होती हैं, और नदी का प्रवाह प्रवर्तित रहता है; उसी प्रकार आलय-विज्ञान आभ्यन्तर 
बीज और बाह्य चैत्तों के सहित सदा प्रवाहित होता है। यह दृष्टान्त प्रदर्शित करता है कि 
आलय-विज्ञान देठ-फल-भाव है, जो अनादि, ्रशारवत, आनुच्छिन है। खोत का यहाँ अर्थ 
देतु-फल की निरन्तर प्रवृत्ति है | इस विज्ञान की सदा से यह धर्मता रही है कि प्रतिक्षण फलो- 
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पत्ति होती है, और हेदु का विनाश होता दै । कोई. विच्छेद नहीं है, क्योंकि फल की उत्पत्ति 
होती है । कोई शाश्वतत्व नहीं दै, क्योंकि हेतु का विनाश होता है । ग्रशाश्वतत्व, अनुच्छेद 
प्रतील-समुत्पाद का नय है । इसीलिए, वसुबन्धु कहते हैँ कि आलय-चिज्ञान स्रोत के रूप में 
श्रव्युपरत प्रवर्तित होत! हे । 

माध्यमिक आदि से तुलना--मध्यमक ( १,१ ) में प्रतीत्य-समुत्पाद का यह लक्षण 
दिया है :--“अ्रनिरोध॑ अनुत्पाद अनुच्छेद अशाश्वतम्‌ |” नागाजुन ने प्रतीत्य-समुत्पाद को 
शून्यता का समानार्थक माना है, और उनके अनुसार यह प्रकारान्तर से निर्वाण का दूसरा मुख 
( श्राबवर्स दै । शुआञन-च्वांग का लक्षण इस प्रकार होगा :--सोत्पादं सनिरोधम्‌ अनु- 
च्छेदम'** । वह प्रतीत्य-समुत्याद को सस्वभाव मानता हैं, क्योकि वद आलय-विज्ञान का 
स्वभाव बताया गया है | आलय समुत्पाद स्वमाव है जो अ्रनादिकालिक प्रतीत्य-समुत्पाद अर्थात्‌ 
हेतु-फल की निरन्तर प्रवृत्ति है | 

जो दृष्टान्त हम नीचे देते हैं उससे बढ़कर कौन दृष्टान्त होगा जो श्रालय के विविध 
कारों को प्रदर्शित करे ! यह दृष्टान्त लँकावतार से उद्धृत किया गया है | शुआन-च्वांग 
(५० १७५) इसका उल्लेख करते हँ-क्या समुद्र पवन-प्रत्यय से अभ्याद्ृत हो तरंग उत्पादित 
करता है किन्तु शक्तियों का ( जो तरंग को उत्पन्न करती हैं ) प्रवर्तन होता रहता है, और 
विच्छेद नहीं होता; उसी प्रकार विषय-पवन से ईरित हो आलयौघ नित्य विचित्र तरंग-विज्ञान 
(प्रवृत्ति-विज्ञान) उत्पन्न करता है, और शक्ति ( जो विज्ञान का उत्पाद करती है ) प्रवतित रहती 
है | इस दृष्टान्त में प्रवृत्ति-विज्ञानों की तुलना तरंगों से दी गयी है, जो सार्बलौकिक विज्ञानरूपी 
नित्य खोत के तल पर उदित होते हैं । 

यह विचार करने की बात है कि यदि इस दृष्टि से देखा जाय तो विज्ञानवाद विज्ञान- 
वाद न ठहरेगा किन्तु अद्ययवाद हो जायगा | अन्यत्र ( ए० १६७-१६८ ) शुआन-च्वांग 
कहते हैं कि उनका आलय-विज्ञान एकजातीय और सर्वगत सदाकालीन संतान है | संक्षेप में 
यह एक प्रकार का ब्रह्म है | 
आलय की च्याडत्ति 


एक कठिन प्रश्‍न यह है कि आलय की व्यावृत्ति होती है या नहीं ! निर्वाण के लाम 
के लिए, सर्व धर्म का सुजनिरोध करने के लिए, इस अव्युच्छिन्न प्रवाह को व्यावृत्त करना 
होता है | प्रश्‍न यह है कि आलय-विज्ञान की व्यावृत्ति अख में होती है या केवल महानो घि- 
सत्व में होती है । 

बसुबन्छु 'अहत्व' शब्द का प्रयोग करते हैं ( त्रिंशिका, ५. ) । स्थिरमति के अनुसार 
क्तय-ज्ञान और श्रनुत्पाद-ज्ञान के लाम से अह्व होता है और उस अवस्था में श्रालयाश्रित 
दौष्डुल्य का निरवशेष प्रहाण होता है । इससे आलय-विज्ञान व्यावृत्त होता है | यही अइत्‌ 
की अवस्था है । प्रथम अचायों के अनुसार “अहत्‌? से तीन यानों के उन यों से आशय है 
बिन्दोंने अशैच्त फल का लाभ किया है। यह आचार्य प्रमाण में योगशास्त्र के इस वाक्य को 
उद्धृत करते हैं :---“अ्रहंत्‌ , प्रत्येकबुद्ध और तथागत आलय-विज्ञान से समन्वागत नहीं 
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होते ।” यहाँ शुझ्रान-च्वांग कहते हैं कि योगशास्त्र में इसी स्थल में यह भी कहा है कि अनै- 
वर्तिक बोधिसत्व में भी श्रालय नहीं होता । 

धर्मपाल फे अनुसार ग्रचला भूमि से बोधिसत्य की “श्रयैव्तिक? संज्ञा हो जाती है। 
इस भूमि से उनमें श्रालद-बिज्ञान नहीं होता और तद्ध भी वसुब्न्धु के हत? में परिगणित 
होते हैं । इसमें सन्देह नहीं कि इन बोधिसत्वो ने विपाक-विज्ञान के क्लेश-त्रीजों का श्रमी 
सवथा प्रदाण नहीं किया है | किन्तु इनका समुदाचरित चित्त-सन्तान सर्व विशुद्ध है, और इस- 
लिए, ग्रात्म-दृष्टि ग्रादि मनस के क्लेश इस विपाव-विज्ञान में आत्मवत्‌ आलीन नहीं होते | 
अत: इन वोधिसत्वों की गणना श्रत्‌ में की गयी है । 

नन्व॒ के ग्रनुसार प्रथम भूमि से ही बोधिसत्व अवैवर्तिक होता है | प्रथम आचार्य और 
धर्मपाल इससे सहमत नहीं हैं | 

जो कुछ हो, बोधिसत्व की ऊच्च भूमियों में रुवं बलेश-बीज का प्रहाण होता है । 
बिज्ञान-सन्तान के ग्रनास्व होने से मनस का इस विज्ञान में श्रात्मद्रत्‌ अधिक ग्रभिनिवेश नहीं 
होता, श्रतः वोधिसत्व का विज्ञान आलय-मूल की संज्ञा को खो देता है । 

शुश्नान-स्वःग कहते हैं कि हम नहीं मानते कि ग्रालय-विज्ञान की व्यावृत्ति से सबप्रकार 
के अ्रष्टम विज्ञान का प्रदाण होता है । 
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वस्तुत: सब सत्वों में श्रष्म विज्ञान होता दै। किन्तु भिन्न दृष्टियों के कारण इस श्रष्टम 
बिज्ञान के भिन्न नाम होते हैं । 

इसे चित्त (“चिर घातु से) कहते हैं, क्योकि यहद विविध धर्मों से भावित, बीजों से 
आचित होता है। 

यह आदान-विज्ञान है, क्योकि यह बीज तथा रूपीद्धियाँ का आदान करता है और 
उनका नाश नहीं होने देता। 

यह ज्ञेयाश्रय है, क्योंकि अश्म विज्ञान क्लिष्ट और श्रनासव, सत्र धर्मों को जो शेय के 
विषय हैं, आशय देता है । 

यह वीज-विज्ञान है, क्योंकि यह सब लौकिक और लोकोत्तर बीजों का वहन करता है | 

यह नाम तथा अन्य नाम ( मुल, भवांग, संसारकोटिनिष्टस्कन्ध ) अष्टम विज्ञान की 
सब अव्स्थाओं फे अनुकूल हैं। किन्तु इसे आलय, विपाक-विज्ञान, विमल-विज्ञान भी कहते 
हैं। इसे आलय इसलिए, कहते हैं कि इसमें सर्व सांक्लेशिक धर्म संणहीत हैं, और उनको वह 
निरुद्ध होने से रोकता है, क्योंकि आत्मदृष्टि श्रादि श्रात्मवत्‌ इस्में आलीन हैं | केवल एथग्जन 
आर शैरों के श्रष्टम विज्ञान के लिए ग्रालय-संज्ञा उपयुक्त है, क्योंकि अहत्‌ और अवैवातिक 
बोधिसत्व में सांक्तेशिक धर्म नहीं होते ! 


श्रष्टम विज्ञान विपाक-विज्ञान है, क्योंकि संसार के श्राच्चेपक शुभ-अशुभ कमो के बिपाक 
का यह फल है। 
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यह संज्ञा एथग्जन, यानद्व4 फे आर्य तया सब बोधिसत्वो के लिए उपयुक्त है, क्योंकि 
इन सब सत्वों में विपाकभूत अव्याकृत धर्म होते हैं | किन्तु तयागतभूमि में इस संज्ञा का प्रयोग 
नहीं होता | 

अष्टम विज्ञान विमल-विज्ञान है, क्योंकि यह अति विशुद्ध और अनाव धर्मों का आश्रय 
है | यह नाम फे [ल तथागत-भूमि के लिए उपयुक्त है । 

वसुत्रन्धु केवल आजय की व्यावृत्ति का उल्लेख करते हैं, क्योंकि संक्लेशालय के दो 
गुरु होते हैं, क्योंकि दो साखव श्रवस्थाश्रों में से यह पहली अवस्था है जिनका आर्य प्रदाण 
करता है । श्रष्टम विज्ञान की दो श्रवस्थाओं में विशेश करना चाहिये | एक साल्व अवस्था 
है, दूसरी अ्रनाखव | साल्व को आज़य या विपाक कहते हैं | इसका व्याख्यान ऊपर हो चुका 
है। श्रना्व एकान्तेन कुशज़ है | यह ५, सर्वग, ५ प्रतिनियत विपय और ११ कुशल चैत्त से 
संप्रयुक्त होता है । यह अकुशल और श्रनियत चेत्तों से संप्रयुक्त नहीं होता | यह सदा उपेक्षा 
बेदना से सहगत होता है । सर्व धर्म इसका विषय है, क्योंकि आदर्श शान सर्व धर्म को आलं- 
बन बनाता है । 

श्रालय-विज्ञान के प्रवर्तन को व्यावृत्त कर श्रर्थात्‌ देतु-फल-भाव ओर धर्मा के नित्य- 
प्रवाह को व्यावृत्त कर बोधिसत्व हेतु-प्रत्यय और धर्मों की क्ररता से अपने को स्तरतन्त्र करते हैं 
श्रौर यह केवल विमल-विज्ञान से होता है । 
गर्म विज्ञान के पक्ष में आगम के प्रमाण और युक्तियाँ 

हीनयान में के ।ल शत विज्ञान माने गए हैं। किन्तु शुआन-च्याँग दोनों यानो के 
श्रागम से तथा युक्ति से त्रष्टम-विज्ञान को सिद्ध करते हैं | 

अहायान--महायान के शास्रो में आय की बड़ी महिमा है । मह्दायानामिधमसूत में 
कहा है कि आतय-विज्ञान सुच्म-स्त्रभाव है और इसकी क्रिया से ही इसकी अभिव्यक्ति होती है । 
यह अनादिकाजिक है और सब धर्मों का समाश्रय है | बीज-विज्ञान होने से यह हेतु (धातु) है । 
शक्तियों का अविच्छिन्न सन्तान होने से वह धर्मों का उत्पादन करता है । समाश्रय होने से 
यह आदान-विज्ञान है, क्योंकि यह बीजों का आदान करता है, और प्रत्युत्पन्न धर्मो का आश्रय 
है | इस विज्ञान के होने पर प्रवृत्ति और निबृत्ति दोनों होती है । इस विज्ञान के कारण ही 
प्रबृत्तिमागीय धर्मों का आदान होता है, और इसी के कारण निर्वाण का अधिगम भी होता है । 
वस्तुतः यही विज्ञान निवृत्ति के श्रनुकूल धमों का, निर्वाण फे बीजों का, आदान करता है । 

सन्प्िनिमोंचन में कहा है कि आदान-विज्ञान गंभीर और सूक्तम है । वह सत्र बीजों को 
धारण करता है और अघ के समान प्रवर्तित होता है | इस भय से कि कहीं मूड पुरुष इसमें 
आत्मा की कल्पना न करें, मैंने मूड पुरुं के प्रति इसे प्रकाशित नहीं किया है । लंकावतार में 
भी आलय को ओघ? कहा है, जिसका व्युच्छेद नहीं है और जो सदा प्रवर्तित होता दै | 

अन्य निकायों के सूत्रों में भी छिपे तौर से आलय-विज्ञान को स्वीका! किया है। 
महासांधिक-निकाय के आगम में इसे मूल-विज्ञान कहते हैं। चक्षुर्वित्तानादि को मूल की 
संज्ञा नहीं दी जा सकती | आलय-विज्ञान ही इन अन्य विज्ञानों का मूल है । 
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स्थविर और विभज्यवादी इसे “भवांग-विज्ञान कहते हैं । “मव? “धातुत्रय? हैं;, 'श्रंग! का 
अर्थ ' हेतु' है | अतः यह विज्ञान धातुत्रय का हेतु है । एक श्रालय-विज्ञान ही जो सर्वगत और 
श्रव्युच्छुन है, यह विज्ञान हो सकता है | 

“बुद्धघोस? के अनुसार यह भवांग ही श्रंुत्तर १, १० का 'प्रभास्वर-चित्तः है ( अ्रत्थ- 
सालिनी, १४० )। 

महीशासक आलय को संसारको टिनि५ठस्कन्ध' ( कोश, ६।१२ ) कहते हैं । यह वह 
स्कन्ध-धमे है, जो संसार के अपरान्त तक श्रवस्थान करता है ( व्युत्पत्ति में अपरान्तकोटिनिष्ठ 
है ) । वस्तुत: आलय-विज्ञान का अवस्थान वज्जोपम पर्यन्त है । रूप का उपस्म श्रारूप्य में होता 
है। आलय-विज्ञान के व्यतिरिक्त अन्य सर्व विज्ञान का उपरम संज्चिदेवों में तथा न्यत्र 
होता है | विप्रयुक्त तंस्क्रार रूप तथा चित्त-चैत्त से प्रथक्‌ नहीं हे । अतः जिस सन्धका 
उल्लेख महीशासक करते हैं, वह आलय-विज्ञान के अतिरिक्ति कुछ और नहीं हो सकता । 

सर्वास्तिवादियों के एकोत्तरागम में भी 'आलय? का उल्लेख है । इस सूत्र में कहा है 
कि सत्व आलय में रत होते हैं, उसमें उनको संमोद होता है ( अंगुत्तर, २११३१ आलयारामा 
मिक्खवे पजा आलयरता श्रालयस[ म्‌ ]मुदिता )। इस वचन से स्पष्ट है कि आलय राग का 
आलंबन है | इसमें सत्वों का तबतक श्रासंग होता है जब्रतक वज्ञोपम समाधि द्वारा आलय का 
बिच्छेद नहीं होता इसे वह अपनी आध्यात्मिक आत्मा अवधारित करते हें । कामवीतराग 
योगी और श्रां में भी आत्मस्नेह होता है, यद्यपि वह पंच-कामगुणों से विरक्त होते हैं। 
एयग्जन और शैक्त दोनों का अभिष्बंग आलय-विज्ञान में होता है, चाहे अन्य उपादान- 
सन्धो में उनकी रति होया न हो । इसलिए एकोत्तरागम को आलय शब्द से 'ग्रालय 
विज्ञान? इष्ट है। 
१, वीअधाएक चित्त 


आलय को सिद्ध करने में युक्ति यह है कि वह चित्त बीजों का धारक है। यदि 
यह न हो तो कोई अन्य चित्त नहीं है जो सांक्लेशिक और व्यावदानिक धर्मों के बीजों को 
धारण करे। 

सौत्रान्तिक ( मूल )--कहते हैं कि स्कन्ध वासित होते हैं और बीजों को धारण करते 
हैं। दार्शन्तिकों के अनुसार पूर्व चण अपर क्षण को वासित करता है । अन्य सौत्राम्तिक कहते है 
कि विज्ञान-जाति वासित होती है । शुआन-च्वांग कहते हैं कि यह तीनों मत अयुक्त हें । पंच» 
स्कन्ध बीजों को धारण नहीं करते | प्रबृत्ति-विज्ञानों का विच्छेद निरोध-समापत्ति में तथा अन्य 
चार आसंज्ञिक अवस्थाओं ( निद्रा, मूळी, असंशि-समापत्ति, असंशिदेव ) में होता हे । अतः 
वह निरन्तर बीजों को धारण नहीं कर सकते । विज्ञानं की उत्पत्ति इन्द्रिय-अर्थ-मनस्कार से 
होती है और यह कुशल-अकुशल-श्र॒व्याकत इन विजातीय स्वभावों के होते हैं | अत: वह एक 
दूसरे को वासित नहीं कर सकते । 

अतः यह स्पष्ट है कि सूत्र का इन प्रवृत्ति-विज्ञानों से आशय नहीं है, क्‍योंकि यह 
बीजों का आदान नहीं करते | यह इस अर्थ में चित्त नहीं है कि यह धमों के बीजों का संचय 
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करते हैं | इसके अतिरिक्त आलय-विज्ञान, जो सदा अव्युच्छिल रहता है, एकजातीय है, और 
तिलपुष्पवत्‌ है, वासित होता है | एक सर्वबीजक चित्त के अभाव में क्लिष्ट और अनाव 
चित्त, जो प्रवृत्तिधर्म है, बीजों का उत्पादन नहीं करेंगे, और पूर्व बीजों की वृद्धि न करेंगे । 
श्रत: उनका कोई सामर्थ्य न होगा । पुनः यदि प्रवृत्तिधर्मो की उत्पत्ति बीजों से नहीं होती, 
तो फिर उनकी उत्पत्ति कैसे होगी ! क्या आप उनको स्वयंभू मानते हैं ? रूप और विप्रयुक्त 
भी सर्ववीजक नही हैं । यह चित्तस्वमाव नहीं है | यह बीजों का आदान कैसे करेंगे ! चैत्त 
उच्छिन्न होते हैं | इनकी विकल्पोत्पत्ति है । यह स्वतन्त्र नहीं हँ | यह चित्तस्वभाव नहीं हैं । 
अतः यह बीजों को धारण नहीं करते | इसलिए हमको प्रवृत्ति-विज्ञान से भिन्न एक चित्त 
मानना होगा, जो सर्वबीजक है । 

एक सौत्रान्त्रिक मानते हैं कि छुः प्रवृत्ति-विज्ञानों का सदा उत्तरोत्तर उदय-व्यय होता 
है, और यह इन्द्रिय-अरथीदि का सन्निश्रय लेते हैं। प्रवृत्ति-विज्ञान के कणों का द्रव्यत्व में 
अन्यथात्व होता है, किन्तु यह सब क्षण समान रूप से विज्ञत्ति है | विज्ञान-जाति का अन्ययात्व 
नहीं होता । यह अ्रवस्थान करती है.। यह वासित होती है । यह जाति सर्वत्रीजक है । अतः 
इनके मत में सांबलेशिक और व्यावदानिक धर्मों के देतु-फल-भाव का निरूपण करने के लिए 
श्रम विशान की कल्पना अनावश्यक है | 

इस मत का खण्डन करने के लिए शुआ्आन-च्वांग चार युक्तियां देते हँ 

१. यदि आपकी विशान-जाति एक द्रव्य है, तो आप वैशेषिकों के समान 'सामान्य- 
विशेष! को द्रव्य मानते हैं | यदि यह प्रशसिसत्‌ है, तो जाति-बीजों की धारक नहीं हो सकती, 
क्योंकि प्रशसिसत्‌ होने से यह सामर्थ्य-विशेष से रहित है । 

२. आपकी विज्ञान-जाति कुशल है या अकुशल ? क्योंकि यह अब्याकृत नहीं है, 
इसलिए यह वासित नहीं हो सकती | क्या यह अव्याइत है? किन्तु यदि चित्त कुशल या 
श्रकुशल है तो कोई अव्याकृत चित्त नहीं है । आपकी विज्ञान-जाति यदि अव्याकृत और स्थिर 
है तो यह व्युच्छिन होगी | वस्तुतः यदि द्रव्य कुशल-अकुशल है, तो जाति अव्याकृत नहीं 
हो सकती । महासत्ता के विपक्ष में विशेष सत्ता का वही स्वभाव होगा जो द्रव्यो का दै । 

३. आपकी विज्ञान-जाति संज्ञाहीन अवस्थाओं में तिरोहित होती है। यह स्थिर 
नहीं है। इसका नैरन्तर्यं नहीं दै । अतः यह वासिद नहीं हो सकती और सत्रीजक 
नहीं है | 

४. अन्ततः जब अहत्‌ और एथग्जन के चित्त की एक ही विज्ञान-जाति है, तो क्लिष्ट 
और अनाव धर्म एक दूसरे को वासित करेंगे | क्या आप इस निर्थक वाद को स्वीकार करते 
हैं! इसी प्रकार विविध इन्द्रियों की एक ही जाति होने से वह एक दूसरे कौ वासित करेंगी | 
किन्तु इसका आप प्रतिषेध करते हैं। अतः आप यह नहीं कह सकते कि विज्ञान-जाति वासित 
होती है । दार्शन्तिक कहता है कि चाहे हम द्रव्य का विचार करें या जाति का, प्रबृत्ति-विज्ञानों 
के दो समनन्तर क्षण सहभू नहीं हैं | अतः यह वासित नहीं हो सकते, क्‍योंकि वासित करने 
वाले और वासित होनेवाले को सहभू दोना होगा । 
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सौत्रान्तिक मतों की परीक्षा समास होती है। अब हम श्रन्य निकायों की 
परीक्षा करेंगे । 

सहासाँषि -- महासांधिक विज्ञान-जाति को विचार-कोटि में नहीं लेते | यह मानते हैं 
कि प्रवृत्ति-विशान सहभू हो सकते हैं | किग्ठ यह वासना के वाद को नहीं मानते। श्रत: 
प्रदृत्ति-तिज्ञान सबीजक नहीं हैं | 

स्थविर-यह बीज-द्रव्य के श्रस्तित्व को स्वीकार नहीं करते | इनके अनुसार रूप या 
चित्त का पूवं चण स्जाति के अनुसार उत्तर क्षण का बीज होता है । इस प्रकार हेतु-फल पर- 
म्परा व्यवस्थापित होती है | यह वाद अयुक्त है, क्योंकि-- 

१. यहाँ वासना का कोई इत्य नहीं है । पूर्व क्षण वासित नहीं करता श्रर्थात्‌ 
बीज की उत्पत्ति नहीं करता | यह उत्तर क्षण का बीज कैसे होगा, क्योंकि यह उसका 
सहभू नहीं है! 

२, एक बार व्युच्छिन्न होने पर रूप या चित्त की पुगरुत्पत्ति न दो सकेगी। (जत्र 
ऊर्ध्वं धातु में उपपत्ति होती है तब रूप-सन्तान व्युच्छिन्न होता है | ) 

३. दो यानो के श्रशैचों का कोई अन्त्य स्कन्ध न होगा । उनके स्कन्धो का सन्तान 
निर्वाण में निरुद्ध न होगा, क्योकि मरणासन्न अशैज्ञ के रूप और चित्त श्रनागत रुप और 
चित्त फे बीज हैं | 

४. यदि दूसरे श्राक्षेप के उत्तर में स्थविर कहते हैं कि रूप और चित्त एक दूसरे के 
बीज हैं, ( जिससे ऊध्वं धातु के भव के पश्चात्‌ रूप की पुनरुत्पत्ति होती है ) तो हम बहेंगे 
कि न रूप और न प्रवृत्ति-विज्ञान वासित हो सकते हैँ | 

छर्षास्तिवादिन्‌- त्रेतध्विक धर्मों का अस्तित्व है | हेतु से फल की उत्पत्ति है, जो पर्याय 
से हेतु है | फिर क्यों सबीजक विज्ञान की कल्पना की जाय ! वस्तुतः सूत्र का वचन है कि चित्त 
बीज है, चित्त क्लिष्ट-युद्ध धर्म का उत्पाद करता है। सूत्र ऐसा इसलिए करता है क्योंकि 
रूप की द चित्त का सामथ्ये कहीं अधिक है, किन्तु इसको यह विवक्षित नहीं है कि चित्त 
सबीजक है | 

यह वाद अयुक्त है, क्योंकि अतीत-अनागत धर्म न नित्य हैं और न प्रत्युसन्न | 
श्राकाश-पुष्प की तरह यह अवस्तु हैं | पुनः इनकी कोई क्रिया नहीं है | अतः यह हेतु नहीं 
हो सकते । 

अतः अष्टम-विज्ञान के अभाव में हेतु-फल-भाव नहीं होता । 


आषधिषेक यह त्रिलक्षणवाद को नहीं मानता । यह लक्षणों का प्रतिषेध' करता है | 
इसलिए इसे अलक्षण महायान कहते हैं | अनुमानामास से यह आलय-विज्ञान और श्रन्य 
धर्मों का प्रतिषेध करता है | यह नय सूत्र का विरोध करता है । चार आर्य सत्यों की सत्ता का 
प्रतिषेध करना, हेतु-फल का प्रतिषेध करना मिथ्यादष्टि है | 

किन्तु भावविवेक कहता है कि हम संवृति-एत्व की दृष्टि से इन सब धर्मों का प्रतिषेध 
नहीं करते । हम इनके तस्म, सत्य होने का ददी प्रतिषेध करते हैं । ? 
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शुञ्रान-च्वांग कहते हैं कि मिथ्यादष्टि के तीर्थिक भी ऐसा ही कहते हैं। यदि धर्म 
३लुसत्‌ नहीं है तो बोधिसत्व संसार का त्याग करने के लिए, बोधिसंभार के लिए क्यों प्रयत्न 
शील होंगे! कौन बुद्धिमान्‌ पुरुष कल्पित शत्रुओं का ( क्लेशों का ) उन्मूलन करने के 
के लिए शिलापुत्रक ( = कुशल धर्म ) को लेने जायगा और उनका उपयोग सेना की 
भांति करेगा ? 

अतः एक सबीजक चित्त है जो रुँक्लेशिक-ब्यावदानिक धर्मो का और हेतु-फल का 
समाश्रय है | यह चित्त श्रालय है । 


२, विपाक चिस 

ग्रालय-विज्ञान के सिद्ध करने के लिए हम एक युक्ति दे चुके हैं कि यह बीजों का 
धार है | दूसरी युक्ति यह है कि सूत्र के अनुसार एक विपाक-चित्त है जो कुशल-अकुशल 
कर्म से अभिनिवृत्त होता है। यदि आलय नहीं है तो इस विपाक-चित्त का अभाव 
होता है | 

१, छु; विज्ञान व्युच्छिन होते हैं। यह सदा कर्म-फल नहीं होते। यह विपाक-चित्त 

नहीं है। हम जानते हैं कि जो धर्म विपाक हैं उनका पुनः प्रतिसन्धान एक बार व्युच्छिन् 
होने पर नहीं होता ( यथा जीवितेन्द्रिय )। जत्र विज्ञानषट्क कर्म से ्रमिनिवृंत्त होता 
है, यथा शब्द, तब उनका निरन्तर सन्तान नहीं होता । अतः वह विपाकज हे, विपाक 
नहीं है | 

२. एक विपाक-चित्त मानना होगा जो क्षेपक कर्म के समकक्ष है, जो धातुत्रय में 
पाया जाता है, जो सदाकालीन है, जो भाजन-लोक और सेन्द्रियक-काय में परिणत होता है, 
बो सत्र का समाश्रय है | 

वस्तुतः १, चित्त से प्रथक्‌ भाजन-लोक और सेन्द्रियक-काय नहीं हैँ | २. विप्रयुक्त 
( विशेष कर जीवितेन्द्रिय ) द्रव्यसत्‌ नहीं है | ३. प्रबृत्ति-विज्ञान सदा नहीं होते | आलय के 
्रमाव में कौन भाजन-लोक और काय में परिणत होगा १ अन्ततः जहाँ चित्त है वहाँ सत्व है; 
वहाँ चित्त नहीं है वहाँ सत्व नहीं है । यदि आप आलय को नहीं स्वीकार करते तो कौन-सा 
धर्म-पाँच असंज्षि-अवस्थाओं में--सत्व का आश्रय होगा १ 


३. समापत्ति की अवस्था में, यथा असमाहित अवस्था में, चाहे समापत्ति में उपनिध्यान 
हो या न हो, ( निरोध-समापत्ति में ) सदा कायिकी वेदना होती है | इसी कारण समाधि से 
ब्युत्यान कर योगी सुख या शारीरिक थकावर का अनुभव करता है । अतः समापत्ति की सब 
श्रवस्थाश्रों म॑ एक विपाक-चित्त निरन्तर रहता है | 

४, इम उन सत्वों का विचार करें जो बुद्ध नहीं हैं | आप यह स्वीकार करते हैं कि 


चण-विशेष मे उनके छुः विज्ञान अव्याकृत और विपाक होते हैं। जिस काल में इन सत्वो के 
किसी श्रन्य जाति के विज्ञान ( कुशल-अकुशल ) होते हैं या जत्र इस जाति के विज्ञान 
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होते हैं तब उनके एक विपाक-चित्त भी होता है, क्योंकि जबतक वह बुद्ध नहीं हैं. तबतक 
वह सत्व हैं । 


३. गति और योनि 


सुत्र मै उपदिष्ट है कि सत्व पाँच गतियों और चार योनियों में संसरण करतें | श्रष्म- 
विज्ञान के ग्रमाव में हम नहीं देखते कि गति और योनि क्या हैं । 

१. गति को निरन्तर रखनेवाला, सर्वगत, अ्रसंकीर्ण द्रव्यसत्‌ होना चाहिये। यदि वह 
धर्म, जो विपाक नहीं है, यथा प्रायोगिक कुशल, गति में पर्यापन्न होते, तो गति संकीर्ण 
होती । क्योंकि जब एक सत्व ( कामधाठु का सत्व ) रूपधातु के एक. कुशल-चित्त का उत्पाद 
करता, तब वह एक ही समय में मनुष्य और देवगति का होता ( कोश ३, एड १२ )। 
विपाक-रूप ( औपचयिक से अन्यत्र, कोश १, पृष्ठ ६६. ) आर कर्म हेतुक पाँच विज्ञान गति में 
पर्यापन्न नहीं हैं, क्योकि आरूप्य में रूप और पंच विज्ञान का अभाव है | सब भवों में उपपत्ति- 
लाभिक धर्म और कर्म-हेतुक मनोविज्ञान होते हैं | इन धर्मा में नेरन्तर्य नहीं होता । 

विप्रयुक्त द्रव्यसत्‌ नहीं है | अतः उनका क्या विचार करना १ 

२. केवल विपाक-चित्त और संप्रयुक्त-चैत्तों मै चारों लक्षण होते हैं, और यह गति 
तथा योनि हैं | तथागत के कोई व्याकृत, कोई विपाक धर्म नहीं हैं | अत: वह गति-योनि म 
संगृहीत नहीं हैं । उनमें कोई साल्व धर्म नहीं हैं | अत: वह धाठुग्रों में संग्रहीत नहीं हैं | 
भगवान्‌ के प्रपंच-नीज निरुद्ध हो चुके हैं । 

गति-योनि, विपाकचित्त और तत्‌ संप्रयुक्त चैत्त के ही स्वभाव के हैं । यह वस्तुतः 
विपाक हैं | यह विपाकज नहीं हैं | अत; यह अश्म विज्ञान है । 

४. उपादान 
__ सूत्र के अनुसार रूपीन्द्रिय काय उपात्त है । अष्टम विज्ञान के अभाव में इस काय का 
उपादाता कौन होगा १ 

यदि पाँच रूपीन्द्रिय अपने अधिष्ठान के सहित ( “शब्द? को वर्जित कर नौ रूपी श्राय- 
तन ) उपात्त होते हैं, तो यह अवश्य एक चित्त के कारण है जो उनको स्वीकृत करता है। 
छः प्रबृत्ति-विज्ञानों के अतिरिक्त यह चित्त केवल विपाक-चित्त हो सकता है | यह पूर्वकृत कर्म 
से आचित होता है । यह कुशल-क्लिशादि नहीं है । यह केवल अव्याकृत है. । यह तीनों 
धातुओं में पाया जाता है, इसका निरन्तर सन्तान है । 

सूत्र का यह कहने का आशय है कि प्रवृत्ति-विज्ञान में उपादान की योग्यता नहीं है, 
क्योंकि वह सभाग नहीं हैं, धातुत्रय में पाए नहीं जाते और इनका निरन्तर सन्तान नहीं होता । 
सूत्र का यह कहने का श्रमिप्राय नहीं है कि केबल विपाक-चित्त में यह सामर्थ्यं है, क्योंकि इसका 
यह अर्थ होगा कि बुद्ध का रूपकाय जो कुशल ञ्रनालव है, बुद्ध के चित्त से उपात्त नहीं दै, 
क्योंकि बुद्ध में कोई विपाक-धर्म नहीं है | यहाँ केवल साख्व-काय की बात है और केवल 
विपाकचित्त इस काय को उपात्त करता है | 
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२, जीवित, उष्म और विज्ञान 


सूत्र के अनुसार जीवित, उष्म और विज्ञान अन्योन्य को आश्रय देकर सन्तान में अव- 
स्थान करते हैं | हमारा कहना है कि अ्रष्टम बिज्ञान ही एक विज्ञान है जो जीवित और उष्म का 
समाश्रय हो सकता है । 

१, शब्द, वायु आदि के समान प्रवृत्ति-विज्ञान का नैरन्तयै नहीं है, और यह विकारी 
है । यह समाश्रय की निरन्तर क्रिया में समर्थ नहीं है । अतः यदद वह विज्ञान नहीं है, जिसका 
सूत्र में उल्लेख है। किन्तु विपाक-विज्ञान जीवित और उष्म के तुल्य व्युच्छिन नहीं होता, 
और विकारी नहीं हे | अत: उसकी यह क्रिया हो सकती है | अतः यही विज्ञान है, जो जीवित 
और उम का समाश्रय है | 

२. सूत्र में उपदिष्ट है कि यह तीन धर्म एक दूसरे को आश्रय देते हैं, और आप 
मानते हैँ कि जीवित और उष्म एकजातीय और अव्युब्छिन्न है। तो क्या यह मानना युक्त है 
कि यह विज्ञान प्रवृत्तिविशान है, जो एकजातीय और अव्युच्छिन् नहीं है? 

३. जीवित और उष्म साखव धर्म है। अत: जो विज्ञान इनका समाश्रय है, वह अना- 
खव नहीं है | यदि आप श्रष्टम विज्ञान नहीं मानते तो बताइये कि कौन-सा विज्ञान आउरूप्य- 
धातु के सत्व के जीवित का आश्रय होगा ( आरूप्य में अनाखव प्रवृत्ति-विज्ञान द्दोता है )। 

अतः एक विपाक-विज्ञान है | यह अष्टम विज्ञान है । 
६, प्रतितन्धिनयिच सौर मरण-चित्त 

१, सूत्रवचन है कि प्रतिसन्धि और मरण के सभी सत्व अचित्तक नहीं होते । 
समाहित-चित्त नहीं होते, विक्तिस-चित्त होते हैं। प्रतिसन्धि-चित्त और मरण-चित्त केवल 
अध्म विज्ञान हैं | इन दो क्षणों में चित्त तथा काय अस्वप्निका निद्रा या अतिमूच्छी की तरह 
मन्द होते हैं । पढ़ प्रद्नत्ति-विज्ञान उत्थित नहीं हो पाते । 

इन दो क्षणों में छः प्रबृत्ति-विज्ञानों की न संविदित विशञप्ति-क्रिया होती है, न इसका 
संविदित आलंबन होता है | अर्थात्‌ उस समय इन विज्ञानों का समुदाचार नहीं होता जैसे 
अचित्तक अवस्था में उनका समुदाचार नहीं होता । क्योंकि यदि प्रतिसन्धि-चित्त और मरण- 
चित्त, जैसा कि आपका कहना हे, प्रवृत्ति-विज्ञान हैं, तो उनकी विज्ञति-क्रिया और उनका 
आलंवन संविदित होना चाहिये | 

इसके विरुद्ध अश्म विज्ञान अति सूक्ष्म और असंविदित होता दै। यह आच्चेपक कर्म 
का फल है। अतः यह वस्तुतः विपाक हे । एक नियतकाल के लिए यह एक अव्युच्छिन्त और 
एकब्रातीय सन्तान है । इसी को प्रतिसन्धि-चित्त और मरण-चित्त कहते हैं | इसीके कारण इन 
दो इणां में सत्व अचित्तक नहीं होता और विक्तिप्त चित्त होता दै । 

२, स्थविरों के अनुसार इन दो चर्णो में एक सूच्म मनोविज्ञान होता है जिसकी 
विशपि-क्रिया और आलंबन असंविदित हैं| 

= 
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यह सूच्म विज्ञान भ्रष्ट विज्ञान ही हो सकता हे, क्योंकि कोई परिचित मनोविज्ञान 
असंविदित नहीं है । 

३. मरण के समीप “शीत? स्प्रष्टव्य-काय में ईत्‌ ईत्‌ उत्पन्न द्दोता दै। यदि कोई 
अष्टम विज्ञान न हो जो काय को स्थीकृत करता है, तो शनेः शनेः शीत का उत्पाद न हो । यदृ 
अष्टम विज्ञान काय के सत्र भागों को उपात्त करता है । जहाँ से यह ञ्रपना उपग्रहण छोड़ता 
है वहाँ शीत उलन्न होता हे। क्‍योंकि जीवित, उष्म और बिज्ञान संप्रयुक्त नहीं हैं | जिस 
भाग में शीतोत्पाद होता है वह सत्वाख्य नहीं रहता | 

पहले पाँच विज्ञानो के विशेत् आश्रय हैं । यह समस्त काय.को उपग्रहीत नहीं करते | 
शेब रहा छुठा बिज्ञान- मनोबिज्ञान | यह काय में सदा नहीं पाया जाता । यहद प्रायः व्युच्छिन्न 
होता हे, और इम नहीं देखते कि तत्र शीतोसाद होता है । इसका आलंबन स्थिर 
नहीं है। 

अतः श्रष्टम विज्ञान सिद्ध है । 
७, विज्ञान और नामरूप 

सूत्र के अनुसार नामरूप-प्रत्ययवश विज्ञान होता हे, और विज्ञान-प्रत्ययवश नामरूप 
होता है। यह दो धर्म नड़कलाप के सदश अन्योन्याश्रित हैं और एक साथ प्रवर्तित होते हैं । 

प्रश्न यह है कि यह कौन-सा विज्ञान है? 


इसी सूत्र में नामरूप का व्याख्यान है : नामन्‌ से चार श्ररूपी स्कन्ध और रूप से. 
कललादि समझना चाहिये। यह द्विक नामरूप ( पंचस्कन्ध ) और विज्ञान नड़कलाप के 
समान अन्योन्याश्रय से अवस्थित हँ । यह एक दूसरे के प्रत्यय हैं; यह सहभू हैं और एक दूसरे 
से एथकू नहीं होते । 

क्या आपका यह कहना है कि इस नामन्‌ से पंच विज्ञान-काय इष्ट हे, और जो विज्ञान 
इस नामन्‌ ( और रूप ) का आश्रय है वह मनोविज्ञान हे? किन्तु आप भूल जाते हैं कि 
कललादि अवस्था में यह पाँच बिज्ञान नहीं होते, शोर इसलिए, उन्हें नामन्‌ की संज्ञा नहीं दी 
जा सकती । 


गुनः छुः प्रवृत्ति-विज्ञान का नैरन्तर्यं नही हे । वह नामरूप के उपादान का सामर्थ्य 
नहीं रखते | यह नहीं कहा जा सकता कि वह नामरूप के प्रत्यय हैं । 

अतः “विज्ञान? से सूत्र को अष्टम विज्ञान इष्ट है । 
८. आहार 

सूत्रवत्रन है कि सत्र सत्व ्राहार-स्थितिक हैं। सूत्रवचन है कि आहार चार हैं:-- 
कबडीकार, स्पर्श, मनःसंचेतन और विज्ञान | मनःसंचेतन छन्दःसहवतिनी साब चेतना है, जो 
मनोज्ञ वस्तु की अभिलागा करती है | यह चेतना विज्ञान-संप्रयुक्त है, किन्तु इसे आहार की संज्ञा 
तमी मिलती है जत्र यह मनोविज्ञान से संप्रयुक्त होती है । 
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बिज्ञानाहार का लक्षण आदान दै । यह साखव विज्ञान है। पहले तीन हारों से 
उपचित होकर यह इन्द्रियं के महाभूतों का पोषण करता है। 

इसमें आठों विज्ञान संगीत हैं, किन्तु यह श्रम है जो आहार की संज्ञा प्राप्त करता 
है | यह एकजातीय है, यद सदा सन्तानात्मक है | 


इन चारों को आहार! इसलिए, कहते हैं कि यह सत्वों के काय और जीवित के आधार 
हैं | कवडीकार केवल कामधाठ में होता है, अन्य दो तीन धातुद्रों में होते हँ । यह तीन चौथे 
'पर श्राभित हैं | चोथे के रहने पर ही इनका अस्तित्व है | 


प्रवृत्ति-विज्ञानों के अतिरिक्त एक और विपाक-विज्ञान है | यह एकजातीय (सदा 
अव्याङृत), निरन्तर, चेघातुक है और काय-जीवित का धारक है । भगवान्‌ जब कहते हैं कि सब 
सत्र श्राहार-स्थितिक हैं तब उनका अभिप्राय इस मूल-विज्ञान से है । 


६ विरोध-समापचि 


सूत्र के अनुसार “जो संज्ञावेदित-निरोध-समापत्ति में विहार करता है, उसके काय-वाक्‌- 
वित्त-संस्कार का निरोध होता है किन्तु उसका आयु परिक्षीण नहीं होता, उष्म व्युपशान्त नहीं 
होता, इनदरियाँ. परिभिन्न नहीं होती और विज्ञान काय का परित्याग नहीं करता |? यह विज्ञान 
ग्रम विज्ञान ही ही सकता है | अन्य विज्ञान के आकार औदारिक और चंचल हैं | सूत्र को 
एक सूक्ष्म, अचल, एकजातीय, सर्वगत विज्ञान इष्ट है जो जीवितादि का आदान करता है । 


सर्वास्तिवादी के अनुसार यदि सूत्रवचन है कि विज्ञान काय का परित्याग नहीं करता 
तो इसका यह कारण है कि समापत्ति से व्युस्थान होने पर विज्ञान की पुनरुत्पत्ति होती है | वह 
नहीं कहते कि चित्त-संस्कारों का इस समापत्ति में निरोध होता है, क्‍योंकि चित्त या विज्ञान का 
उत्पाद और निरोध उसके संस्कारों के साथ होता है । या तो संस्कार काय का त्याग नहीं करते 
या विज्ञान काय का त्याग करता है । 


जीवित, उष्म, इन्द्रिय का वही हाल होगा जो विज्ञान का | अतः जीवितादि के समान 
विज्ञान काय का त्याग नहीं करता | 


यदि वह काय का त्याग करता है तो यह सत्वाख्य नहीं है । कोई कैसे कह्देगा कि 
निरोध-समापत्ति में पुदूगल निवास करता है १ 

यदि यह काय का त्याग करता है तो कौन इन्द्रिय, जीवित, उष्म का आदान करता है? 
श्रादान के माव में यह धर्म निरुद्ध होंगे । 

यदि यह काय का त्याग करता है तो प्रतिसंधान कैसे होगा १ व्युत्यान-चित्त कहाँ से 
आएगा ? 


वस्तुतः जब विपाक-विज्ञान काय का परित्याग करता है तो इसकी पुनसत्पत्ति पुनर्भव के 
लिए ही होती है। 


४६० यौद्ध-घ-नुशाँन 


छौनरान्विक (दार्शन्तिक) मानते हैं कि निरोध-समापत्ति में चित्त नहीं होता । यह कहते 
हैं कि दो धर्म श्रन्योन्यबीजक ऐँ--चित्त और सेन्द्रियक काय | चित्त उस काय का बीज है जो 
आरूप्य-भव के पश्चात्‌ प्रतिसन्धि ग्रहण करता है, और काय ( रूप ) उस चित्त का बीज है जो 
अचित्तक समापत्ति के पश्चात्‌ होता है। 

यदि समापत्ति की अवस्था में बीजधारक विज्ञान नहीं है तो बीजक व्युत्थान-चित्त की 
कैसे उत्पत्ति होगी ? हमने यह सिद्ध किया है कि अतीत, अनागत, विप्रयुक्त वस्तुसत्‌ नहीं हैं 
आर रूप वासित नहीं होता तथा बीज का धारक नहीं होता । पुनः विज्ञान अचित्तक श्रवस्थाग्रों 
में रहता है, - क्योंकि इन अवस्थाश्रों में इन्द्रिय-जीवित-उष्म होते हैं, क्योंकि यह अवस्थाएँ 
सत्वाख्य की अवस्थाएँ हैं | अतः एक विज्ञान है जो काय का त्याग करता है । 

अन्य सौत्रान्तिको का मत.है कि निरोध-समापत्ति में मनोविज्ञान होता है | किन्तु इस 
समापत्ति को श्रचित्तक कहते हैं । सौत्रान्तिक उत्तर देते हैं कि यह इसलिए, हे कि पंच-विज्ञान 
का वहाँ श्रभाव होता है | हमारा कथन है कि इस दृष्टि से सभी समापत्तियों को अचित्तक? कहना 
चाहिये | पुनः मनोविशान एक प्रबृत्ति-विजशञान है। इसलिए इस समापत्ति में इसका अभाव 
होता है जैसे अन्य पाँच का होता है। 


यदि इनमें मनोविज्ञान है तो तत्संप्रयुक्त चैत्त भी होना चाहिये। यदि वह है तो 
सूत्रवचन क्यों है कि वहाँ चित्त-संस्कार ( वेदना और संज्ञा ) का निरोध होता है १ इसे संशा- 
वेदित निरोध-समापत्ति क्यों कहते हैं? 

जब सौत्रान्तिक यह मानते हैं कि निरोध-समापत्ति में चेतना और अन्य चैत्त होते हैं, तो 
उन्हें यह भी मानना पड़ेगा कि इसमें वेदना और संज्ञा भी होती है । किठ यह सूत्रवचन फे 
विरुद्ध है | श्रतः इस समापत्ति में चैत्त नहीं होते । 

एक सौजान्तिक ( भदन्त वसुमित्र ) कहते हैं कि समापत्ति में एक सूक्ष्म चित्त होता है 
किन्दु चैत्त नहीं होते । 

यदि चैत्त नहीं है तो चित्त भी नहीं है | यह नियम है कि धर्म नहीं होता जब उसके 
संस्कारों का अमाव होता हैं| 


यह सौत्रान्तिक मानते हैँ कि निरोघ-समापत्ति में चैत्तों से असहगत मनोविशान होता 
है | इसके विरोध में इम यह सूत्र उद्धत करते हैं :--“मनस और धर्मों के प्रत्ययवश मनोविज्ञान 
उत्पन्न होता है । त्रिक का संनिपात स्पशं है। स्पर्श के साथ ही वेदना, संशा र चेतना होती 
है ।” यदि मनोविज्ञान है तो त्रिक-संनिपातवश स्पर्श भी होगा और वेदनादि जो स्पर्श के साथ 
उत्पन्न होते हैं, वह मी होगी | हम कैसे कह सकते हैं कि निरोध-समापत्ति में चैत्तों से असहगत 
मनोविज्ञान होता है? पुनः यदि निरोध-समापत्ति चैन्नों से वियुक्त है तो उसे चैत्त-निरोध- 
समापत्ति कहना चाहिये। 

हमारा सिद्धान्त यह है कि निरोध-समापत्ति में प्रबत्ति-विशान काय का परित्याग करते 
हें, और जब सूत्र कहता हे कि विज्ञान काय का त्याग नहीं करता तो उसका अभियाय अष्टम 


3 5. : 8. अढी 


वसुबन्धु का विज्ञानवाद ४६१ 


विशान से है। जब योगी निरोध-समापत्ति में समापन्न होता है तव उसका आशय शान्त-शिव 
आदान-विशान को निरुद्ध करने का नहीं होता । 

यही युक्तियाँ असंज्ञि-समापत्ति और असंशिदेवों के लिए हैं | 
१०, संफ्लेश-ण्यवटान 

सूत्र में उक्त है कि “चित्त के संक्लेश से सत्व संक्लिष्ट होता हे; चित्त के व्यवदान से 
सल विशुद्ध होता है |” 

इस लक्षण का चित्त ्रष्टम विज्ञान ही हो सकता है। 

संकलेश--सांक्लेशिक धर्म तीन प्रकार के हैं :--१. त्रेधातुक क्लेश जो दर्शन-हेय और 
माबना-हेय हैं; २. ग्रकुशल, कुशल साखव कर्म; ३. श्राक्षेपक कर्म का फल, परिपूरक 
कर्म का फल | 

( १ ) क्लेश-बीजों के धारक अष्टम विज्ञान के श्रमाव में क्लेशोत्पत्ति अतंभव हो जाती 
हे। जब (क) घातु का भूमि-संचार होता है, जब ( ख ) अक्लिष्ट चित्त की उत्पत्ति होती है। 

( २ ) कर्म और फल के वीजों के धारक श्रष्टम विज्ञान के अभाव में कर्मं और फल की 
उसत्ति श्रहेतुक होगी, चाहे वह धातु-भूमि-संचार के पश्चात्‌ हो या निरुद्ध स्वभाव के धर्म की 
उत्पत्ति के पश्चात्‌ हो । 

हम जानते हैं कि रूप और अन्य घर्म वीज-धारक नहीं हैं | हम जानते हैं कि अतीत 
घमं हेतु नहीं हैं। 

किन्तु यदि कर्म और फल की उत्पत्ति हेतुक हे, तो भेघातुक कर्म और फल उस योगी 
के लिए क्यों न होंगे, जो निरुपधिशेष-निर्वाण में प्रवेश कर गया है । और क्लेश भी हेतु के 
विना उत्पन्न होंगे । 

प्रबृत्ति ( प्रतीत्य-ससुत्पाद्‌, संस्कार ) तमी संभव है जब संस्कार-प्रत्ययवश विज्ञान हो । 
यदि ग्रष्ठम विज्ञान न हो तो यह देतु-प्रत्ययता संभव नहीं है। यदि संस्कार से उत्पन्न विज्ञान 
सा में संग्रहीत विज्ञान होता तो सूत्र में यह उक्त होता कि संस्कार-प्रत्ययवश नामरूप 
होता | 

स्थिरसलि ( ३० ३७-३८ ) कहते हैं कि श्रालय-विज्ञान के बिना संसारप्रवृत्ति युक्त 
नहीं है। श्रालय-विज्ञान से अन्य संस्कार-प्रत्यय-विज्ञान युक्त नहीं है । संस्कार-प्रत्यय 
विज्ञान के अभाव में प्रवृत्तिका भी अभाव है। यदि आलय-विज्ञान नहीं दे तो संस्कार 
प्रत्यय-प्रतिसंधि-विशान की कल्पना या संस्कारमावित षड़विज्ञानकाय की कल्पना हो सकती 
है। किन्तु पहले विकल्प में जो संस्कार प्रातिसन्धिक-विज्ञान के प्रत्यय इष्ट हैं, वह चिरकाल हुआ 
निरुद्ध हो चुके। जो निरुद्ध है वह असत्‌ है, और जो असत्‌ है उसका प्रत्ययत्व नहीं दै । 
अतः यह युक्त नहीं है कि संस्कार-प्रत्यय प्रतिसन्धि-विज्ञान है। पुनः प्रतिसन्धि के समय 
नामरूप मी होता दै, केवल विज्ञान नहीं होता। किन्तु सूत्र में है कि संस्कार-प्रत्यय विज्ञान 
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होता है । सूज़वचन में “नामरूप? शब्द नहीं हे। इसलिए कहना चाहिये कि संस्कार- 
प्रत्यय नामरूप है, विज्ञान नहीं । और विज्ञान-प्रत्यय नामरूप कहाँ मिलेगा? क्या श्राप 
कगे कि उत्तरकाल का नामरूप इष्ट है? तो प्रातिसन्धिक नामरूप से इसमें क्या श्रात्मातिशय 
है जो वही विज्ञान-प्रत्यय हो, पूर्व विज्ञान-प्रत्यय न हो, पूर्व संस्कार-प्रत्यय हो, उत्तर न 
हो १ श्रतः संस्कार-प्रत्यय नामरूप ही हो । प्रतिसन्धि-विज्ञान की कल्पना से क्या लाभ १ श्रतः 
संस्कार-प्रत्यय प्रतिसन्धि-बिज्ञान युक्त नहीं है। संस्कार-परिभावित पड्विज्ञान भी संस्कार- 
प्रत्यय विज्ञान नहीं है | इसका कारण यह है कि यह विज्ञान विपाक-वासना या निष्यन्द-त्रासना का 
अपने में आधान नहीं कर सकते, क्योकि इनमें कारित्र का निरोध है । यह अनागत में भी नहीं 
कर सकते, क्योंकि उस समय अनागत उत्पन्न नहीं है, और जो श्रनुत्पन्न है वह असत्‌ है । उत्पन्न 
पूवं भी असत्‌ है, क्योंकि उस समय वह निरुद्ध हो चुका है। पुनः निरोध-समापत्ति आरि 
अचित्तक श्रवस्थाश्रों में संस्कार-परिभावित चित्त की उत्पत्ति संभव नहीं है । विज्ञान-प्रत्यय नामरूप 
न हो, षड़ायतन न हो, एवं यावत्‌ जातिप्रत्यय जरा-मरण न हो । इससे संसार-प्रृत्ति ही न हो | 
इसलिए श्रविद्या-परत्यय संस्कार, संस्कार-प्रत्यय आलय-विज्ञान और विज्ञान-प्रत्यय प्रतिसन्धि में 
नामरूप होता है । यह नीति निर्दोब है । 


तीन व्यबदान--व्यावदानिक धर्म तीन प्रकार के हैं-लौकिक मार्ग, लोकोत्तर मार्ग 
क्लेशच्छेद का फल | 


इन दो मार्गों के बीजों का धारण करनेवाले ्रष्टम विज्ञान के अभाव में इन दो भागों 
का पश्चात्‌ उत्पाद असंभव है | क्या आप कहेंगे कि इनकी उत्पत्ति अहेतुक है ! तो आपको 
मानना होगा कि निर्वाण में वही आश्रय पुनरुत्पन्न हो सकता है। यदि ग्रष्टम विशांन न हो, जो 
सदा लोकोत्तर मागं के धर्मता-त्रीज का धारण करता है, तो हम नहीं समझ सकते कि कैसे 
दर्शन-मार्ग के प्रथम क्षण की उत्पत्ति संभव है | वस्तुतः साखव धर्म ( लौकिकाग्र धर्म ) भिन्न 
स्वभाव फे हैं और इस मार्ग के हेतु नहीं हो सकते । यह मानना कि प्रथम लोकोत्तस्मार्ग अहेतुक 
है, बौद्ध-धर्म का प्रत्याख्यान करना है। यदि प्रथम की उत्पत्ति नहीं होती तो ग्रन्य भी उत्पन्न 
नहीं होंगे । श्रतः तीन यानों के मार्ग और फल का अभाव होगा | 


अष्टम के अभाव में क्लेश-प्रहाण फल असंभव होगा | 


स्थिरमत्ति कहते हैं कि आलय-बिशान के न होनेपर निवृत्ति भी न होंगी । कर्म और 
क्लेश संसार के कारण हैं | इनमें क्लेश प्रधान हैं । क्लेशों के आधिपत्य से कर्म पुनर्भव के क्षेप 
में समर्थ होते हैं, अन्यथा नहीं | इस प्रकार क्लेश ही प्रबृत्ति के प्रेधानतः मूल हैं | अतः इनके 
प्रहीण होने पर संसार का विनिवर्तन होता है, अन्यथा नहीं। किन्तु आलय के बिना यह 
प्रहाण युक्त नहीं है । क्यों युक्त नहीं है? संमुख होनेपर क्लेश का प्रदाण हो सकता है या 
जब उसकी बीजावस्था होती है | यह इष्ट नहीं है कि संमुख होने पर क्लेश का प्रदाण हो। 
प्रहाणमाग में स्थित सत्वो का क्लेश, जो बीजावस्था ही में हे, नहीं प्रीण होता | 
क्लेश-त्रीज अपने प्रतिपक्ष से ही प्रहीण होता है | और प्रतिपक्ष-चित्त भी क्लेश- 
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ब्रीज से अनुप्रक्त इष्ट है। किन्तु क्लेशनीजानुप्रक्त चित्त क्लेश का प्रतिपक्ष नहीं हो 
सकता और क्लेश-त्रीज के प्राण के बिना संसार-निवृत्ति संभव नहीं है । अतः यह मानना 
होगा कि आलय-विज्ञान अवश्य है जो अन्य विज्ञानों के सहभू क्लेश तथा उपक्लेश से भावित 
होता है, क्योंकि वह अ्रपने बीज से पुष्टि का आदान करता है | जत्र वासना बृत्ति का लाभ करती 
है तब सन्तति के परिणामबिशेत से चित्त से ही क्लेश-उपक्लेश प्रवर्तित होते हैं | इनका बीज 
शलय में व्यवस्थित है | यद तत्सदभू क्लेश-प्रतिपक्ष-मार्ग से अपनीत होता है । इसके अपनीत 
होने पर इसके ग्राश्रय से क्लेशों की पुनरुथत्ति नदीं होती | इस प्रकार सोपधिशेष निर्वाण का 
लाम होता है तथा पूर्व कर्म से आक्षिप्त जन्म के निरुद्ध होने पर जत्र अन्य जन्म का प्रतिसंघान 
नहीं होता तत्र निरुपधिशेम निर्वाण होता है । इस प्रकार आलय-विज्ञान के होने पर ही प्रवृत्ति 
और निवृत्ति होती है, अन्यथा नहीं । 

तुलना--इन विविध युक्तियों ओर आगम के वचनों के आधार पर शुञ्जान-च्वांग सिद्ध करते 
हैं कि श्रालय-विशान वस्तुसत्‌ है । बौद्धों के धर्मता-वाद ( फेनामनलिज्म ) को आत्मा के सदश 
किती वस्तु के आधार की आवश्यकता थी | हम यह भी देखते हैं कि क्षणिक हेतु-फल-भाव 
का यह अब्युच्छिन्न ओघ प्राचीन प्रतीत्य-समुत्पाद का समुचित रूप था | 

शुआन-च्यांग कहते हैं कि आलय-विज्ञान के अभाव में जो धर्मों के बीजों का धारण 

करता है, हेतु-फल-भाव असिद्ध हो जायगा । जैसा हमने ऊपर देखा है, क्षणिक होने के कारण 
विज्ञान निरन्तर व्युच्छिन्न होते हैं और इसलिए वह स्वतः मिलने का सामर्थ्य नहीं रखते, जिसमें 
वह सूत्र बन सके जो धर्मों के बीजों का धारण करे और इस प्रकार नैरन्तर्य व्यवस्थापित करे | 
धर्मों को जोड़नेवाली यह कड़ी और यह नैरन्तयं आलय-विज्ञान से ही हो सकता है। 


आलय-विज्ञान के बिना कर्म और फल की उत्पत्ति अ्रहैतुक होगी । वस्तुतः आलय के 
बिना धर्म स्वतः बीज के वहन में समर्थ नहीं हैं, क्योंकि अतीत धर्म का अस्तित्व नहीं है और 
वह हेतु नहीं हो सकते | आलय के बिना हेतुप्रत्ययता असंभव है । 

यह कहा लायगा कि आलय-विज्ञान का सिद्धान्त बौद्धो के मूल धर्मवाद का प्रत्याख्यान 
है। नागाजुन ने सर्वप्रथम इसका प्रत्याख्यान किया था । उन्होंने धमं-नैरात्म्य, धर्मो की निःस्वमावता 
का वाद प्रतिष्ठापित किया था | उन्होंने धर्मसंज्ञा का विवेचन किया और कालवाद का निराकरण 
क्रिया | उन्होंने सिद्ध किया कि धर्म श॒ज््य हैं। शुआन-च्वांग एक दूसरे विचार से आरंभ 
करते हैं, किन्तु वह भी धर्मवाद के कुछ कम विरुद्ध नहीं हैं। क्षणिक धर्मों और चैत्तों का 
निस्तर उत्पाद एक नित्य अधिन चाहता है। किन्तु बौद्ध-पर्म के मूल विचार इस कल्पना 
के विरुद्ध हैं । 

शुआन-च्वांग आलय-विज्ञान की नितांन्त आवश्यकता मानते हैं, क्‍योंकि इसके बिना सत्व 
गतियोनि में संसरण नहीं कर सकते | विज्ञानवाद तथा उपनिवद्‌-वेदान्त-सांख्य-वैशेषिक के विचारों 
में भेद इतना ही है कि यह मानते हैं कि अधिडान (जिसे यह आत्मा या पुरुष कहते हैं ) नित्य 
और स्थिर द्रव्य है, जब कि विज्ञानवादी मानते हैं कि यह आश्रय उन्हीं धर्मों का समुदाय दै. जो 
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अनादि हैं और जो श्रनन्तकाल तक उत्पन्न होते रहँगे | एक उसको अचल पर्वत की तरह देखता 
है, दूसरा जलौघ की तरह । विज्ञानवादी ने द्रव्य को अपना पुराना स्थान देना चाहा, किन्तु 
यह सत्य है कि इस द्रव्य को उन्होंने एक जलोध फे सद्दश माना | पुनः इनके अनुसार यह 
आश्रय स्वयं धर्म है और पूर्व धर्मों की वासनाओं से बना है । 


शुञ्ान-च्वांग कहते हैं कि यह ग्रालय-विज्ञान अयन्त सूक्ष्म है और विज्ञसि-क्रिया 
तथा आलंबन में यह असंविदित है । यहद मरण के उत्तर तथा प्रतिसन्धि के पूर्व रहता है। 
पुनः यह प्रतिसन्धि-चित्त और मरण-चित्त है। यह विज्ञान का आलय जो अनियत और श्रर्स- 
विदित है, जो प्रतिसन्धि-काल से विद्यमान है, जो ग्रस्वप्निका निद्रा में ही प्रकट होता है। यह 
आत्मा का रूपान्तर नहीं है तो क्या है ? 


यहाँ अआलय-विज्ञान के वही लक्षण हें जो आत्मा के हैं, और इसके सिद्ध करने के 
लिए शुआन-च्वांग ने जो प्रमाण दिए. हैं बही प्रमाण कुछ वेदान्ती ब्रह्मन-आत्मन्‌ को सिदध 
करने के लिए देंगे। कलल में, सुधुसि में, मरणासन्न पुरुष में, नामरूप के अभाव में, जब 
विज्ञान-विशेष नहीं होते, केवल यह अस्पष्ट, सवंगत विज्ञान शेष रह जाता है । इसके बिना 
इन क्षणों में स्थिति नहीं होती । आलय-विज्ञान की सिद्धि इससे भी होती है कि काय-जीवित 
को धारण करने के लिए, विज्ञानाहार की आवश्यकता है । यह आलय एकजातीय, सन्तानात्मक 
और निरन्तर है | यह काय-जीवित का धारक है | काय के लिए यह जीवितेन्द्रिय छे समान है । 
चित्त का यह आवश्यक धारक है । यह सर्व चित्त और जीवन का आधार है । श्रालय-विशान 
और धर्म श्रन्योन्य द्वेतु-प्रत्यय हैं और सहभू हैं । 

विपाक-विज्ञान का सविभंग विवेचन समाप्त हुआ । श्रब हम मननाख्य द्वितीय परिणाम 
का विचार करेंगे । 


विज्ञान का द्वितोय परिणाम 'मन” 


यह द्वितीय परिणाम है । वसुबन्धु त्रिंशिका में कहते हैं:-“आलय-विज्ञान का आश्रय 
लेकर और उसको श्रालंवन बनाकर मनस्‌ का प्रवर्तन होता है। यह मन्यनात्मक है।” यह मनो- 
बिज्ञान से भिन्न दै । यह मनोविज्ञान का आश्रय है | पुस कहते हैं कि प्राचीन बौद्ध धर्म में छः 
बिज्ञान माने गए थे :-चक्षुर्विज्ञानादि पंच विज्ञानकाय और मनो विज्ञान जो इन्द्रियार्थ और अती- 
तादि धर्म का ग्रहण करता है। यह विज्ञान निरन्तर व्युच्छिन्न होते हैं। विज्ञानवाद में एक सातबाँ 
बिज्ञान मनस और एक श्राठवाँ आलय अधिक है । मनस्‌ मनोविज्ञान से भिन्न है । मनस अन्त- 
रिन्द्रिय,अन्तःकरण है, क्योकि यह केवल आलय को ही आलंबन बनाता है । यह मनस्‌ आलय 
के समान सन्तान में उत्पन्न होता है । निद्रादि अचित्तकावस्था में इनका अवस्थान होता है। 
विज्ञानवादी कहता है कि यह सूच्म है। यह मनस्‌ आये में अनाव तथा अन्य सत्वों में सदा 
श्लिष्ट होता है । मनस को प्रायः “क्लिष्ट मनस? कहते हैं । इसीके कारण प्रथगजन आर्य नहीं 
होता यद्यपि उसका मनोविज्ञान श्रार्य का क्यों न हो | 
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शुआन-च्वांग कहते हैं कि मनस्‌ का आश्रय आलय-विज्ञान है । सब चित्त-चैत्तों के तीन 
ग्राश्रय हैं | १, हेतु-प्रत्यय श्राश्रय --यह प्रत्यय बीज है जिसे पूर्व धर्म छोड़ते हैं | २. अधिपति- 
प्रय श्राश्रय ( इसे सहभू-श्रय भी कहते हैं )। ३. समनन्तर-प्रत्यय आश्रय--यह पूर्वे निरुद्ध 
मनस्‌ है | मनसू में आठ विज्ञान संग्रहीत ह | इसे क्रान्त-्रत्यय या इन्द्रिय कहते हैं । 

हीनयान के लिए यह हेतु-प्रत्ययता पर्याप्त है । प्रत्येक पूर्व धर्म अपर धर्म को उत्पन्न कर 
निर्द्र होता है । इसके विपरीत शुञ्रान-च्वांग का मत है कि ऐसी देतु-प्रत्ययता धर्मों की गति का 
निरूपण करने के लिए, अ्रपर्याप्त है । शुञ्रान-च्वांग यहाँ धर्मपाल को उद्धत करते हैं, जो कहते 
हूँ कि वीजाश्रय में पूर्व-चरिम नहीं है । यह सिद्ध नहीं है किं बीज के विनाश के पश्चात्‌ अंकुर 
की उत्पत्ति होती है। और यह ज्ञात है कि अर्थि और दीप ग्रन्योन्य-हेतु और सहभू-हेतु हैं । 
हेतु-फल का सहभाव है। इसलिए, एक अधिपति-प्रत्यय आश्रय की आवश्यकता है। सत्र चित्त-चेत्त 
इस श्राभ्रय के कारण होते हैं और इसके बिना इनका प्रवर्तन नहीं होता । इसे सहमू-श्राश्रय या 
सहभू-इन्द्रिय भी कहते हैं | इसीलिए मनसू का आश्रय केवल त्रीज नहीं हैं, किन्तु आलय-विज्ञान 
सयं है । 

्रालय-विज्ञान के लिए प्रश्‍न है कि क्या इसको सहभू-श्राश्रय की आवश्यकता नहीं है, 
और क्या यह. स्वयं ्रवस्थान करता है ? अथवा क्या यह कहना चाहिये कि यह अन्य सबका 
आश्रय है, और पर्याय से अन्य सब इसके आश्रय हैं, और यह आश्रय उन वीजों के रूप में है 
जिल्हे दूसरे उसमें संग्रहीत करते हैं ? शुआन-च्वांग कहते हैं कि आलय-विज्ञान, जो सबका मूल 
श्राश्रय है, स्व्यं अपने आश्रित मनस्‌ और तदाश्रित चित्त-चैत्त (प्रवृत्ति-विज्ञान) का आश्रय लेता 
है। दूसरे शब्दों में जहाँ एक ओर आलय-विज्ञान निरन्तर विज्ञप्तियों का प्रवर्तन करता है वहाँ 
यह सदा विज्ञानों के उच्छेष ( बीज ) से जो उसमें संग्रहीत होते हैं, पुनः निर्मित होता है | 
यह कहना आवश्यक है, क्योकि इसके बिना शुआन-ज्वांग का आलय-विज्ञान केवल ब्रह्मन- 
श्रामन्‌ होता । 

समनन्तर प्रत्यय-आश्रय के अभाव में चित्त-चेत्त उत्पन्न नहीं होते । चैत्त प्रत्यय हैं, क्रान्त 
( =्रम ) श्राश्रय नहीं है । किन्तु चित्त शराश्रय है | अतः चित्त दोनों है। 
मन के आश्रय 

मनस्‌ के आशय के संबन्ध में हम यहाँ विविघ मतों का उल्लेख करेंगे। 

भन्द के अनुसार मनस्‌ का आश्रय संभूत अष्टम विज्ञान नहीं हे, किन्तु अष्टम विज्ञान के 
बीज हैं| यह मनस्‌ के ही बीज हैं जो श्रष्म में पाए जाते हैं, क्योंकि मनस्‌ अव्युच्छिन दै । इस- 
लिए हम यह नहीं कह सकते कि इसकी उत्पत्ति एक संभूत विज्ञान के सहभू-आश्रय से होती है। 

घमंपाल के श्र्नुसार मनस्‌ का आश्रय संभूत अष्टम विज्ञान और अ्रश्टम के बीज दोनों हैं । 
यद्यपि यह शरवयुख्छिन्न है तथापि यह विकारी है, और इसलिए इसे प्रवृत्ति-विज्ञान कहते हैं । 
अतः हमको कहना चाहिये कि संभूत अश्म इसका सहमू-आश्रय है । 

हेतु प्रध्यय-आश्रय--नन्‍्द और जिनपुत्र के अनुसार फलोत्याद के लिए वीज का 
अवश्य नाश होता है । किन्तु धर्मपाल कहते हैं कि यह सिद्ध नहीं है कि वोज के विनाश के 

५ 
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पश्चात्‌ अंकुर की उत्पत्ति होती हे, और हम जानते हैं कि श्रनि और दीप श्रन्योन्य-देतु ओर 
भू-हेत हैं । वह कहते हैं कि बीज और संभूय धर्म अन्योन्योत्पाद करते है और सहभू हैं। 

इसीलिए; योगशास्त्र ( ५, १२ ) में हेतु-प्रत्यय का लक्षण इस प्रकार दिया ह--अनित्य धर्म 
( बीज और संभूय धर्म ) अन्योन्य-हेत हैं, और पूर्व बीज अपर बीज का हेतु है । 

इसी प्रकार महायान-संग्रह में कहा है कि 'आलय-विज्ञान और ( संभूय ) क्लिष्ट धर्म 
एक दूसरे के हेत-प्रत्यय हैं | यथा नड़कलाप होते हैं, और एक साथ अदस्थान करते हँ । 
्रन्थ में ( ३८६, ३ ) श्रन्यत्र कहा है कि बीज और फल सहभू हैं। 

श्रतः बीजाश्रय में पूर्व-चरिम नहीं है ।श्रष्टम विज्ञान रौर उसके चैत्तों का आश्रय उनके 
न्रीज हैं । 

सहभू-आक्षय या अधिपति-आश्नय--नन्द्‌ के मत में पाँच विज्ञान ( चक्षुविज्ञानादि ) 
का एकमात्र सहभू-श्राश्रय मनोविज्ञान है, क्योंकि जब पंच-विज्ञाम काय का रुमुदाचार होता है 
तब मनोविज्ञान भी श्रवश्य होता है । जिन्हें इन्द्रिय कहते हैं, वह पंच-विज्ञानों के सहभू- 
आश्रय नहीं हैं, क्योकि पंचेन्द्रिय बीजमात्र हैं, जैसा कि विंशतिका कारिका (६ ) में कहा है । 
इस कारिका का यह अ्रभिप्राय है कि द्वादशायतन की व्यवस्था के लिए और आत्मा में प्रतिपन्न 
तीर्थिकों का खंडन करने के लिए बुद्ध पाँच विज्ञान के बीजों को इन्द्रिय संज्ञा देते हैं । 

सप्तम और अ्रष्टम विज्ञान का कोई सहभू-शश्रय नहीं है, क्योंकि इनका बड़ा सामथ्ये है 
आर इस कारण यह संतान में उत्पन्न होते हैं । 

मनोविज्ञान की उत्पत्ति उसके सहभू-आश्रय मनसू से हे । 

स्थिरमति के मत में पाँच विज्ञानों के सदा दो सहभू-त्राश्रय होते हैं:--पाँच रूपीन्द्रि 
और मनो विज्ञान । मनो विज्ञान का सदा एक सहमू-आश्रय होता हे और यह मनसू हे । जब यह 
पाँच विज्ञानों का सहभू होता हे, तब इसका रूपीन्द्रिय मी आश्रय होता हे । मनसू का एक ही 
सहभू-आश्रय हे और यह अष्टम विज्ञान है । श्रष्टम विज्ञान विकारी नहीं दै । यह स्वतः धृत होता 
हे, अतः इसका सहभू-श्राश्रय नहीं है। 

स्थिरमति नन्द के इस मत को नहीं मानते कि रूपीन्द्रिय पाँच विज्ञानो के बीजमात्र हैं | 
बह कहते हें कि यदि यह बीज हैं तो यह हेतु-प्रत्यय होंगे, अधिपति-प्रत्यय नहीं । पाँच विज्ञान 
के बीज कुशल-श्रकुशल होंगे। अतः पाँच इन्द्रिय एकान्तेनं अव्याकृत न होंगी, जैसा शास्त्र 
कहते है | पाँच विज्ञान के बीज “उपात्त? नहीं हें । यदि पंचेन्द्रिय बीज हें तो वह उपात्त न 
होंगी । यदि पाँच इन्द्रिय पाँच विज्ञानों के बीज हैँ तो मनस्‌ को मनोविज्ञान का बीज मानना 


पड़ेगा | पुनः योगशास्त्र में चक्षुविज्ञानादि के तीन आश्रय वताये हैं । यदि चक्षु चक्षुविंज्ञा 
का बीज हे तो इसके केवल दो श्ाश्रय होंगे | 


शमपाल इन ग्राक्षेपों को दूर करते हें । वह कहते हें कि इन्द्रिय बीज हँ | किन्तु यह वह 
बीज नहीं ह जो हेतुपत्यय हं, जो प्रत्यक्ष पाँच विज्ञानों को जन्म देते हैं, किन्तु यह कर्म-त्रीज 
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हैं जो अ्रधिपति-प्रत्यय है, जो पंचविज्ञान काय को अभिनिईत्त करते हे । किन्तु स्थिरमति इस 
निरुपण से संतुष्ट नहीं हैं । चह इसका उत्तर देते ह । 

शुमचन्दर प्रायः स्थिरमति से सहमत हें । किन्तु वह कहते हें कि अष्टम विज्ञान का एक 
सहभू-श्राश्रय होना चाहिये । वह कहते हैं कि श्रष्टम विज्ञान भी अन्य विज्ञानों के सदृश एक 
विज्ञान है। अतः दूसरों की तरह इसका भी एक सहभू-आश्रय होना चाहिये। सप्तम और 
अश्म बिज्ञान की सदा सहप्रबृत्ति होती है । इसके मानने में क्या आपत्ति हे कि यह एक 
दूसरे के आश्रय हैं ? 

शुभचन्द्र का मत है कि अष्टम विज्ञान ( संभूय-विज्ञान ) का सहभू-आ्राश्रथ मनस्‌ है। जज 
कामधातु और रूपधातु में इसकी उत्पत्ति होती हैँ, तो चक्षु आदि रूपीड्द्रिय इसके द्वितीय आश्रय 
होते हं | बीज का आश्रय संभूय ष्टम या विपाक-विज्ञान है । जिस क्षण में वह इसमें वासित 
होते ह, तत्र उनका आश्रय वह विज्ञान भी होता है जो वासित करता है | 

धर्मपात्न के मत में पाँच विज्ञानो के चार सहभू आश्रव हेः--पंचेन्द्रिय, मनोविज्ञान, सप्तम, 

ष्म विज्ञान | इन्द्रिय पंच-विज्ञान के समवित्य-आश्रय हँ, क्योंकि यह उन्हीं विषयों का ग्रहण 
करती हँ | मनोविज्ञान विकल्याश्रय है | मनोविज्ञान सविकल्यक हे, किन्तु अतिक रक विज्ञानों 
का श्राश्रय है। मनस्‌ संक्लेश-व्यवदान-ग्राश्रथ हँ, क्योंकि इसपर इनका संक्लेश अथवा व्यवदान 
आश्रित हे | अष्टम विज्ञान मूलाश्रय है। मनोविज्ञान के दो सहभू-आश्रय हँ--सप्तम और अष्टम 
विज्ञान | जब पंच-विज्ञान इसके आश्रय होते हँ, तत्र यह अधिक्र पढ़ होता हे, किन्तु मनोविज्ञान 
के श्रस्तित् के लिए पंच-विज्ञान आवश्यक नहीं हैँ; अतः वह उसके आश्रय नहीं माने जाते । 
मनस्‌ का केल एक सहमभू-आश्रय हैं| यह अष्टम विज्ञान हे । यथा लंकावतार ( १०,२६६ ) में 
कहा है--आलय का आश्रय लेकर मन का प्रवर्तन होता है । अन्य प्रवृत्ति-विज्ञानों का प्रवर्तन 
चित्त ( आलय ) और मनस्‌ का आश्रय लेकर होता हे । 

ष्टम विज्ञान का सहभू-आश्रय सप्तम विज्ञान है । योगशास्त्र में (६३, ११) कहा हे कि 
सदा ग्रालय और मनस्‌ एक साथ प्रवर्तित होते हैँ । अन्यत्र कहा है कि आलय सदा क्लिष्ट पर 
आश्रित होता है| ‘क्लिष्टः से “नस्‌? इष्ट है | 

यह सत्य है कि शास्र में उपदिष्ट है कि तीन अवस्थाओं में (अर्हत में, निरोध-समापत्ति- 

ल में, लोकोत्तस्मार्ग में ) मनस्‌ का अभाव होता है। किन्तु इसका यह अर्थ है कि इन तीन 

अवस्थाश्रों में निड मनसू का अभाव होता हे, सप्तम विज्ञान का नहीं । इसी प्रकार चार 
अवस्थाओं में ( भावक, पत्यकबुद्ध, अवेवर्तिक बोधिसत्व, तथागत ) आलय की व्याबत्ति होती 
है, किन्तु अष्टम विज्ञान की नहीं होती । 

जत्र अष्टम विज्ञान की उत्पत्ति काम-रूप धातु में होती है तब पाँच रूपीन्द्रिय भी आभय 
ल्प में हीत होती हैं । किन्तु अश्म विज्ञान के लिए आश्रय का यह प्रकार श्रावश्यक नहीं है। 

आलय-विज्ञान के बीज ( वीज-विज्ञान.) विप्रय का ग्रहण नहीं करते। श्रतः बीज 
आश्रय नहीं हैं । 
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सैप्रयुक्त-धर्म ( चैत्त ) का वह विज्ञान आश्रय है, जिससे वह सप्रयुक्त है | इस विज्ञान 
के आश्रय भी चेत्त फे आश्रय हैं। 

समनन्वर-प्रत्यय-आश्रय सौर क्राम्व-आश्रय--नन्द के मत में पंच-विज्ञान का उत्तरो- 
पर चण-संतान नहीं होता, क्योंकि इसका आवाहन मनोविज्ञान से होता है | श्रतः मनोविज्ञान 
उनका एकमात्र क्रान्त-ञआश्रव हं । क्रान्त-शआश्रय मार्ग का उद्घाटन करता है और पथ-प्रदर्शक 
होता है । ( पंच-विज्ञान के समनन्तर मनोविज्ञान होता दै । चक्षुविज्ञान के तण के उत्तर चलछु- 
विज्ञान या भोत्र-विज्ञान का क्षण नहीं होता, किन्तु मनो विज्ञान का क्षण होता है । ) 

मनोविज्ञान का सन्तान होता है | पुनः पंच-विज्ञान इसका ग्रावाहन कर सकते हैं | श्रतः 
छः प्रवृत्ति-विज्ञान इसके क्रान्त-आश्रय हैं | 

सप्तम और अ्रष्टम विज्ञान का अपना अ्रपना सन्तान होता है । अन्य विज्ञान इसका 
आवाहन नहीं करते । अतः सप्तम और अ्रष्टम क्रम से इनके क्रान्त-आश्रय हैं । 

स्थिरमति के मत में नन्द का मत यथार्थ है, यदि हम अवशित्व की अवस्था में, विषय से 
विज्ञान का सहसा संनिपात होने की अवस्था में, एक हीन विषय से संनिपात की वस्था में, 
पंच-विज्ञान का विचार करें | किन्तु वशित्व की अवस्था का, निष्यन्द विज्ञान का, उदूभूत-बृतत 
के विषय का हमको विचार करना हं । 


बुद्ध तथा अन्तिम तीन भूमियों फे बोधिसत्व विषय-वशित्व से समन्वागत होते हैं । 
इनकी इन्द्रियों की क्रिया स्वरसेन होती हूँ | यह पर्येरणा से वियुक्त होता है | एक इन्द्रिय की 
क्रिया दूसरी इन्द्रिय से संपन्न हो सकती है | क्या आप कहेंगे कि इन अवस्थाओं में : पंच-विज्ञान 
फा सन्तान नहीं होता ? 

विषय के सन्निपात से पंच-विज्ञान की उत्पत्ति होती है । किन्तु निष्यन्द-विज्ञान का 
आवाहन व्यवसाय मनक्तार के बल से, क्लिष्ट अथवा अनास्तव मनस्कार के बल से होता है । 
इन पाँच का ( मनोविज्ञान के साथ ) विषय में समवधान होता है । श्राप यह कैसे नहीं स्वीकार 
करते कि एक बिज्ञान ( पंच-विज्ञान ) सन्तान है ? 

उदूभूत-बृत्ति के विप्रय मं संमुखीभाव से काय और चित्त ध्वस्त हो जाते हैं | उस समय 
पंच विज्ञानकाय अवश्यमेव सन्तान भें उत्पन्न होते हैं| 


उष्ण नरक में ( अग्नि के उदूभूत-दृत्तित्व से ) तथा क्रीड़ा प्रदूषिक देवों में ऐसा होता 
है । अतः पंच-विज्ञान का क्रान्त-श्राश्रय छुः विज्ञानो में से कोई भी एक विज्ञान हो सकता है | 
बस्तुतः या तो वह अपनी ही सन्तान बनाते हैं, या अन्य प्रकार के विज्ञान से उनका आवाहन 
होता है । 

मनोषिज्ञाब- जब पंच-विज्ञान की उत्पत्ति होती है तत्र मनोविज्ञान का एक क्षण 
अवश्य वर्तमान होता दै । यह क्षण मनोविज्ञान के उत्तर क्षण को आक्कष्ट करता है, और उसका 
उत्पाद करता है । इस द्वितीय क्षण के यह पाँच क्रान्त-आश्रय नहीं हैं। अतः पूर्ववर्ती 
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मनोबिज्ञान इसका क्रान्त-आश्रय है । अचित्तकावस्था आदि में मनोविज्ञान व्युच्छिन होता है | 
छत्र पश्चात्‌ इसकी पुनः उत्पत्ति होती दवै, तो स्तम और अष्टम विज्ञान इसके क्रान्त-आश्रय होते हैं। 

बन्द का विचार है कि अचित्तकावस्था के पश्चात्‌ मनोविज्ञान का क्रान्त-आश्रय सभाग 
श्रतीत क्षण (-इस अवस्था से पूर्व का मनोविज्ञान ) होता है । इस बात को नन्द उन पाँच 
विशानों के लिए क्यों नहीं स्वीकार करते जिनकी पुनरुत्पत्ति उपच्छेद के पश्चात्‌ होती है १ यदि 
पंच-विज्ञान के लिए यदद वाद युक्त नहीं है तो मनोविज्ञान के लिए भी नहीं है । 

सप्तम घौ! अष्टम विज्ञाब--जत्र प्रथम बार समता-ज्ञान से संप्रयुक्त मनस की उत्पत्ति 
होती है, तत्र यह प्रत्यक्ष ही मनोविज्ञान के कारण होती दै। अतः मनोविज्ञान इसका क्रान्त-श्राश्रय 

। मनसू का क्रान्त-आश्रय मनस्‌ भी है । 

इसी प्रकार आदर्श-शान से संप्रयुक्त ष्टम विमज्ञ-विज्ञान की उत्पत्ति सप्तम और षष्ठ 
विज्ञान फे क्रान्त-आभय से होती है । धम विज्ञान का क्रान्त-श्राश्रय अ्रष्टम भी है | 

धर्मपाल छा अच--स्थिरमति का सिद्धान्त सुष्ठु नहीं है | 

कौन से धर्म क्रान्त-ञ्राश्रय हो सकते हैं ! जो धर्म सालंत्रन हैं, जो अअधिगति हैं, जो 
समनन्तस्प्रत्यय हैं | जिन धर्मों में यह लक्षण होते हैं--अधिरति-चित्त के पूर्व क्षण--वह 
उत्तर चित्त-चेत्त के प्रति क्रान्त-आश्रय होते हैं, क्योकि वह मार्ग का उद्‌घाटन करते हैं; और 
उनको इस प्रकार आकृष्ट करते हैं कि उनकी उत्पत्ति होती है। यह केवल चित्त हैं, चैत्त या 
रुपादि नहीं हैं । 

एक ही आश्रय में आठ विज्ञान एक साथ प्रवतिंत हो सकते हैं | एक विसभाग विज्ञान 
दूसरे विसमाग विज्ञान का क्रान्त-आश्रय कैसे हो सकता दै | यदि कोई यह कहे कि यह 
क्रान्त-ग्राभरय़ हो सकता है तो यह परिणाम निकज्ञता है कि विसभाग विज्ञान एक साथ उत्पन्न 
नहीं हो सकते । किन्तु यह सर्वास्तिवादिन्‌ का मत है । 

एक ही आश्रय में भिन्न विज्ञान--चाहे अल्पसंख्या में या बहुसंख्या में--एक साथ 
उन्न होते हैं | यदि कोई यह मानता है कि यह एक दूसरे के समनन्तर-प्रत्यय हैं, तो रूप भी 
रूप का समनन्तर-प्रत्यय होगा । किन्तु शास्र कहता है कि केवल चित्त-चेत्त समनन्तर-प्रत्यय हैं । 

हमारा सिद्धान्त है कि आठ विज्ञानों में से प्रत्येक स्वजाति के धर्मों का क्रान्त-आश्रय है । 
चैत्तो के लिए भी यही नियम दै । 
मन का आलंबन 

अब हम मनस्‌ फे आलंबन का विचार करते हैं | मनस का आलंवन वही विशान है 
जो उसका आश्रय है, अर्थात्‌ आज्य-विज्ञान है। हम यह भी विचार करेंगे कि आलंबन 
आलय-विज्ञान का स्वमाव है या यह केवल उसका आकार है, जिन्हें आलय-विज्ञान स्वरसेन 
धारण करता है ( बीज, चेच, धर्म ) | 

मन्द का सद मनस्‌ का आलंबन आलय-विज्ञान का स्वभाव और तत्संप्रयुक्त चैत्त 
हैं। निमित्तमाग और आलय-विज्ञान के बीज मनस्‌ के आलंबन नहीं हैं। वस्तुतः योगशाज् 
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के श्रनुसार मनस्‌ श्रात्मग्राह और श्रात्मीयग्राह से सदा सहगत होता है, यह आलय को श्रात्मवत्‌ 
श्र तत्संप्रयुक्त धर्मों को आत्मीय श्रवधारित करता है। यह धर्म ग्रालय के चैत्त हैं । ग्रतः 
यह उससे व्यतिरिक्त नहीं हैं । श्रतः यह व्याख्यान उन वचनों के विरुद्ध नहीं है, जिनके 
अनुसार मनस्‌ का श्रालंत्रन केवल आलय-विज्ञान है । 
चित्रभाजु का मत--तन्द का मत ग्रयुक्त है । उनके मत के समर्थन में कोई शाज्रवचन 
नहीं है। मनस्‌ का ग्रालंबन दर्शनभाग और निमित्तमाग है। मनस्‌ इनको क्रम से आत्म, 
श्रात्मीय अवधारित करता है। किन्तु इन दो भागों के स्वभाव ग्रालय में (स्वसंवित्तिभाग में) ही हैं । 
स्थिरभति का मत--चित्रभानु का मत भी अयुक्त है ।मनस्‌ स्वयं श्राज्ञय-विज्ञान और 
उसके बीजों को आलंबन बनाता है | यह आलथ को आत्मन्‌ और बीजों को श्रामीय श्रव- 
धारित करता है । वीज भूतसद्द्व॒ब्य नहीं हैं किन्तु प्रबृत्ति-विज्ञान के सामथ्यमात्र हैं | 
धर्मपाछ का मत- -स्थिरमति का व्याख्यान ग्रयुक्त है। एक और रूप-त्रीजादि विज्ञान- 
स्कंध नहीं हैं । बीज भूतसत्‌ हैं | यदि यह साँबृत असत्‌ हों तो यह हेतु-प्रत्यय न हों । दूसरी 
गोर मनस्‌ सदा सहज सत्कायदृष्टि से सहगत होता है। यह एकजातीय निरन्तर सन्तान में 
स्वरसेन प्रवर्तित होता है । क्या मनस का आत्मा और ग्रात्मीय को अलग अलग अवधारित 
करना संभव है ! हम नहीं देखते कि कैसे एक चित्त के शाश्वत-उच्छेद आदि दो आलंबन 
और दो ग्राह हो सकते हैं; श्रौः मनस्‌ के, जो सदा से एकरस प्रवर्तित होता है, दो उत्त- 
रोत्तर ग्राह नहीं हो सकते | धर्मपाज्ञ का निश्चप है कि मनस का आलंबन केवल दर्शनभाग 
है, न कि अन्य भाग; क्योंकि यह भाग सदा एकजातीय निरन्तर सन्तान होता है, और नित्य 
तथा एक प्रतीत होता है, और क्योंकि यह सत्र धर्मों का ( चैत्तों को वर्जित कर ) निरन्तर 
आश्रय है । इसी भाग.को मनस्‌ अध्यात्म आएमा अवधारित करता है । किन्तु शाज्जवचन है 
कि मनस्‌ में श्रात्मीयग्राह होता है। यह एक कठिनाई है। हमारा कहना है कि यह 
भाध्याक्षेप है | 
धर्मपाल के मतका यह परिणाम है कि विज्ञानवाद, जो मूल में अद्दयवाद था 
श्रात्मवाद को ओर झुकता है | श्राजय-बिज्ञान में एक दर्शनभाग को सुख्पतः विशिष्ट करना 
और यह कहना कि केवल यही आकार, यही भाग, मनस्‌ का त्रालंबन है; कदाचित्‌ यह कहने 
फे बरात्रर हो जाता कि ग्रालय-विज्ञान श्रव्यक्त ब्रह्म भी नहीं, आत्मा के समान है । 
जत्रतक मनस्‌ अपरावृत्त है, तबतक मनस्‌ का आलय-विज्ञान ही एकमात्र श्रालंत्रन 
होता है | जब आश्रय-परावत्ति होती है, तत्र अष्टम विज्ञान के अतिरिक्त भूततथता और अन्य 
धर्म भी इसके आलंत्रन होते हैं । 
मन के संप्रयोग 
कितने चैत्तो से मनस्‌ संप्रयुक्त होता है ! मनस्‌ सदा चार क्लेशों से संप्रयुक्त होता है । 
यह चार मूल क्लेश इस प्रकार हें -१, आत्ममोह--यह अविद्या का दूसरा नाम है। यह आत्मा 
के विषय में मोह और अनात्मा में विप्रतियत्ति उत्पन्न करता है । २. आत्मदष्टि-यह आत्मम्राह 
है, जिससे पुदूगल नात्म धर्मों को आत्मव॒त्‌ ग्रहण करता है | ३. आत्ममान--यह गर्व है 
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जो कल्पित आत्मा का आश्रय लेकर चित्त की उन्नति करता दै । ४, आसस्नेद--यह आत्मप्रेम 
है जो श्रात्मा में अभिष्वंग उत्पन्न करता है । 

इन चार क्लेशों के अतिरिक्त अन्य चैत्तों से क्या मनस का संप्रयोग नहीं होता ? 

एक मत के अनुसार मनस का संप्रयोग केवल नौ चैत्तों से होता है :--चार मूल क्लेश 
श्रौर सशाँदि पाँच सर्वत्रग । 

कारिका में उक्त है कि आलय-विज्ञान सर्वत्रग से सहगत है | यह दिखाने के लिए 
कि मनस्‌ के सर्वत्रण ग्रालय के सर्वत्रगो के सहश श्रनिवृताव्याक्कत नहीं हैं, कारिका कहती है 
कि यह उनसे अन्य हैं | चार क्लेश और पाँच सर्वत्रग मनस्‌ से सदा संप्रयुक्त होते हैं | मनस्‌ 
पाँच विनियत, ग्यारह कुशल, उपक्लेंश और चार अनियत से संप्रयुक्त नहीं होता । 

दूसरे मत के अनुसार कारिका का यह अर्थ है कि मनस्‌ से सहगत चार क्लेश, 
अन्य ( ग्रर्थात्‌ उपक्लेश ) और स्पर्शादि पंच होते हैं। 

तीसरे मत के ग्रनुसार यह दस उपक्लेशों से संप्रयुक्त होता है । 

धर्मपाल के अनुसार सर्वक्लिष्ट चित्त आठ उपक्लेशों से संप्रयुक्त होता है । अतः मनस्‌ 
सशौदि पाँच सर्वत्रग, चार मूल क्लेश, आठ उपक्लेशं और एक प्रज्ञा से युक्त होता है । 

किन वेदनाग्रो से क्लिष्ट मनस_ संप्रयुक्त होता है ? एक मत के अनुसार यह केवल 
सौमनस्य से संप्रयुक्त होता है, क्योंकि यह आलय को आत्मवत्‌ अवधारित करता है और उसके 
लिए सौमनस्य और प्रेम का उत्पाद करता है । 

दूसरे मत के अनुसार मनस्‌ चार वेदनाशओं से यथायोग संप्रयुक्त होता है । दुर्गति में 
दौर्मनस्य से, मनुष्यगति, कामधातु के देवों की गति में, प्रथम-द्वितीय भ्यानभूमि के देवों में 
सौमनस्य से, तृतीय ध्यान-भमि के देवों में सुखावेदना से, इससे ऊध्वं उपेक्षा-वेदना से मनस्‌ 
संप्रयुक् होता है । 

तीसरा मत हे जिसके अनुसार मनस सदा से स्वरसेन एकजातीय प्रवर्तित होता है | यह 
अविकारी है। अतः यह उन वेंदनाओं से संप्रयुक्त नहीं है जो विकारशील हैं। अतः यह 
केवल उपेक्षा-वेदना से संप्रयुक्त है । यदि इस विषय में आलय से भेद निर्दिष्ट करना होता 
तो कारिका में ऐसा उक्त होता । 

मनस के चैत्त निवृताव्याकृत हैं। मनस से संप्रयुक्त चार क्लेश क्लिष्ट धर्म हैं। यह 
मार्ग में अन्तराय हैं, अतः यह निवृत हैं | यह न कुशल हैं, न अकुशल, अतः अब्याकृत 
हु । मनस से संप्रयुक्त क्लेशों का आश्रय सूच्म है, उनका प्रवर्तन स्वरसेन होता है । अतः 
यह श्रव्याकृत हैं 

मनस्‌ के चैत्तो की कौन-सी भूमि है! 

जब अष्टम विज्ञान की उत्पत्ति कामधात॒ में होती है तो मनस्‌ से संप्रयुक्त चेत्त ( यथा 
राष्टि ) कामास होते हैं, और इसी प्रकार यावत्‌ भवाग्र समझना चाहिये । यह स्वरसेन 
प्रवर्तित होते हैं, और सदा स्वभूमि के आलय-विज्ञान को आलंबन बनाते हैं । यह श्रन्य भूमि 
के धर्मों को कभी आलंबन नहीं बनाते । आलय-विज्ञान में प्रत्येक भूमि के बीज हैं, किन्तु जब 


४४२ यौद्-धमं-दशंन 
यह किसी भूमि फे कर्मों का विपाक होता है तो कहा जाता है कि यह भूमिविशेष में उत्पन्न 
हुआ है । मनस्‌ श्रालय में प्रतिवद्ध होता है । श्रतः इसे ्रालय-विज्ञानमय कहते हैं | श्रयवा 
मनस्‌ उस भूमि के क्लेशो से बद्ध होता है जहाँ श्रालय की उपपत्ति होती है | अ।भ्रय-परादृत्ति 
होने पर मनस्‌ भूमियों से वियुक्त होता हैं । 

यदि यह क्लिष्ट मनस्‌ कुशल-क्लिष्ट-अ्रव्याकृत श्रवस्थाओं में श्रविशेष रूप से प्रवर्तित 
होता दै तो उसकी निवृत्ति नहीं होती । यदि मनस्‌ की निडत्ति नहीं होती तो मोक्ष कहाँ से 
होगा ! मोच का श्रमाव नहीं है, क्योंकि अहत्‌ के क्लिष्ट मनस नहीं होता । उसने अशेष 
क्लेंश का प्रदाण किया दै | 


मनसू से संप्रयुक्त क्लेश सहज होते हैं । अतः दर्शन-मार्ग से उनका ( बीज रूप में ) 
प्राण या उपच्छेदै नहीं होता, क्योकि इनका स्वरसेन उत्पाद होता है । क्लिष्ट होने फे कारण 
यह अदेय भी नहीं हें । 


इन क्लेंशों के बीज जो सूच््म हैं तभी प्रहीण होते हैं, जब भावाग्रिक क्लेश-बीज सकृत्‌ 
प्रहीण होते हैं, 'तब योगी श्रहंत्‌ होता हे और क्लिष्ट मनस्‌ का प्रहाण होता है । ईत्‌ में 
बह बोधिसत्व भी - संग्रहीत हैं, जो दो यानों के अशैक्ष होने के पश्चात्‌ बोधिसत्व के गोत्र में 
प्रवेश करते हैं । 


निरोध-समापत्ति की अवस्था में भी विलष्ट मनस निरुद्ध होता है । यह श्रवस्था शान्त 
और निर्वाण सहश होती है | अतः क्लिष्ट मनस्‌ उस समय निसद्ध होता है, किन्तु मनस्‌ के 
बीजों का विच्छेदक नहीं होता | जत्र योगी समापत्ति से व्युत्थित होता दै तत्र मनस्‌ का पुनः 
प्रवर्तन होता है । 


लोकोत्तर-मार्ग में भी क्लिष्ट मनस नहीं होता । लौकिक मार्ग से क्लिष्ट मनस का 
प्रवर्तन होता है । किन्तु लोकोत्तर-मार्ग में नैरात्म्प दर्शन होता है जो आत्मग्राह का प्रतिपक्ती 
हे । उस अवस्था में क्लिष्ट मनस्‌ का प्रवर्तन नहीं हो सकता । अतः क्लिष्ट मनस्‌ निरुद्ध होता 
है । उससे व्युत्यित होनेपर क्लिष्ट. मनस्‌ का पुनः उत्पाद होता है । 


अक्लिष्ट मन 


स्थिरमति के अनुसार मनस्‌ अथवा सप्तम विज्ञान सदा क्लिष्ट होता है। जव क्लेशा- 

वरण का अभाव होता है तव मनस नहीं होता । वह अपने समर्थन में इन वचनों को उद्धृत 

हैं :--१. मनस्‌ सदा चार क्लेशों से संप्रयुक्त होता है ( विख्यापन, १ ), २. मनस्‌ 

विज्ञान-संक्लेश का आश्रय है ( संग्रह, १) ३. मनस्‌ का तीन अवस्थाओं में अभाव 
होता दै । 

अ्मेपास्र कहते हें कि जब मनस्‌ क्लिष्ट नहीं रहता तब वह श्रपने स्वभाव में 


( सप्तम विज्ञान ) अवस्थान करता है | वह कहते हैं कि स्थिरमति का मत श्रागम और युक्ति 
के विरुद्ध दै | 
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१.सूत्रवचन है कि एक लोकोत्तर मनस्‌ है । 

२, श्रक्लिष्ट और क्लिष्ट मनोविज्ञान का एक सद्दभू और बिशेष आश्रय होना चाहिये। 

३, योगशास्त्र में कहा है कि आलय-विज्ञान का सदा एक विज्ञान के साथ प्रवर्तन 
होता है। यह विज्ञान मनस है | यदि निरोध-समापत्ति में मनस या सप्तम विज्ञान निरुद्ध होता 
है ( स्थिरमति ) तो योगशास्त्र का यह वचन श्रयथार्थ होगा, क्योंकि उस अवस्था में आलय- 
विज्ञान होगा श्र उसके साथ दूसरा विज्ञान (मनस्‌ ) न होगा । 

४. योगशास्त्र में कहा है कि क्लिष्ट मनस्‌ श्रत्‌ की श्रवस्था में नहीं होता | किन्तु 
इससे यह परिणाम न निकालिये कि इस अवस्था में सप्तम विज्ञान का अभाव होता है। शास्त्र 
यह भी कहता है कि श्रत्‌ की अवस्था में आलय-विज्ञान का त्याग होता है, किन्तु श्राप मानते 
हैं कि ग्रहत्‌ में अष्टम विज्ञान होता है | 

५, अलंकार और संग्रह में उक्त है कि सप्तम विज्ञान की परावृत्ति से समता-ज्ञान की 
प्राप्ति होती है'। ्रन्य ज्ञानों के समान इस ज्ञान का भी एक तत्संप्रयुक्त अनासव विज्ञान आश्रय 
होना चाहिये। आश्रय के बिना आश्रित चैत्त नहीं होता | अतः अनालव सप्तम विज्ञान के 
अभाव में समता-ज्ञान का अभाव होगा । वस्तुतः यह नहीं माना जा सकता कि यह ज्ञान प्रथम 
छः विज्ञानों पर आश्रित है, क्योंकि यह आरादर्श ज्ञान की तरह निरन्तर रहता है । 

६.यदि अशैक्ष की अवस्था में सप्तम विज्ञान का अभात है तो अध्म विज्ञान का कोई 
सहभू ग्राश्रय नहीं होगा । किन्तु विज्ञान होने से इसका ऐसा आश्रय होना चाहिये | 

७, श्राप यह मानते हें कि जिस सत्व ने पुद्गल-नैरात्म्य का साक्षात्कार नहीं किया है, 
उसमें श्राह्मग्राह सदा रहता है | किन्तु जबतक धर्म-नैरात्म्य का साक्षात्कार नहीं होता, तबतक 
धर्मग्राह भी रहता है । यदि सप्तम विज्ञान निरुद्ध होता है तो इस धर्मग्राह का कौन-सा विज्ञान 
आश्रय होगा १ क्या अष्टम विज्ञान होगा ? यह असंभव है क्योंकि ञ्रष्टम विज्ञान प्रज्ञा से रहित 
है। हमारा निश्चय है कि यानद्दय के आयौं में मनस्‌ का सदा प्रवर्तन होता है, क्योंकि उन्होंने 
धर्म-मेगात्य का साक्षात्कार नहीं किया है | 

८. योगशास्त्र ( ५१, संग्रह ) एक सप्तम विज्ञान के अस्तित्व की आवश्यकता को 
व्यवस्थित करता है, जो कि ष्ठ का आश्रय है। यदि लोकोत्तरमार्ग के उत्पाद के समय या 
अशेष की अवस्था में सप्तम विज्ञान का ञ्रमाव है, तो योगशास्त्र की युक्ति में द्विविध 
दोप होगा । 

श्रतः पूर्वोक्त तीन अवस्थाओं में एक अक्लिष्ट मनस्‌ रहता है । जिन बचनों में यह 
कहा गया है कि वहाँ मनस्‌ का अमाव है, वह क्लिष्ट मनस्‌ का ही विचार करते हैं | यथा 
श्रालय-विज्ञान का चार अवस्थाओं में अभाव होता है, किन्तु अष्टम विज्ञान का वहां अभाव 
नहीं होता । 

मनस्‌ और सप्तम विज्ञान के तीन विशेष हैं। यह पुद्गल-दृष्टि से या घर्मदृष्टि से या 

-शान से संप्रयुक्त होता है । 
६० 


¢. 


४७४ योख-धसं-दुर्शन 


जब पुद्गल-दृष्टि होती है तब धर्म-दृष्टि होती है, क्योंकि श्रात्मग्राह धर्मग्राह पर 
झाभित दै । 

यानद्वय के आये श्रात्मप्राह का विच्छेद करते हैं, किन्तु यह धर्मनैरात्म्य का साक्षात्कार 
नहीं करते | तथागत का मनस्‌ सदा समता-ज्ञान से संप्रयुक्त होता है । बोधिसत्व का मनस्‌ भी 
तब समता-ज्ञान से संप्रयुक्त होता है, जब वह दर्शन-मार्ग का अभ्यास करते हैं या जब वह 
भावना-मार्ग में धर्म-शुन्यता-ज्ञान या उसके फल का अभ्यास करते हैं । 
मन की संज्ञा 

मनस्‌ मन्यनात्मक है । लंकावतार में कहा है--“मनसा मम्यते पुनः? [१०।४००]। 
सवीस्तिवादिन्‌ कहते हैं कि अतीत मनोविज्ञान की संज्ञा मनस्‌ है । प्रष्ठ आश्रय की प्रसिद्धि के 
लिए ऐसा है | उनके अनुसार जत्र वह प्रवृत्त होता है तव उसे मनोविज्ञान कहते हैं। किन्तु 
यह कैसे माना जा सकता है कि अतीत और क्रियाहीन होनेपर इसे मनस्‌ की संज्ञा दी जा 
सकती है! 


अतः छः विज्ञानों से अन्य एक सप्तम विज्ञान है जिसकी सदा मन्यना क्रिया होती है, 
आर जिसे “मनस्‌? कहते हैं । 


मनसू के दो कार्य हैं | यह मन्यना करता है, और आश्रय का काम देता है। 
विज्ञान का तृतीय एरिणाम--षड्‌ विज्ञान 


` अब हम विज्ञान के तृतीय परिणाम का वर्णन करेंगे । यह षड्विध है । यह विषय की उपलब्धि 

है। विषय छः प्रकार के हैं--रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रश्व्य, धर्म | इनकी उपलब्धि विज्ञान 
कहलाती है । यह छः हैं--चक्षुविज्ञानादि | यह षड्विज्ञान ( विज्ञानकाय ) मनस्‌ पर आश्रित 
हैं । यह उनका समनन्तर प्रत्यय है । किन्तु केवल षड विज्ञान को ही मनोविज्ञान कहते हैं, वर्योकि 
मनस्‌ इसका विशेष आश्रय है। इसी प्रकार अन्य विज्ञानों को उनके विशेष आश्रय के अनुसार 
चक्तुविज्ञानादि कहते हैं। 

यह विज्ञान कुशल, अकुशल, अव्याकृत होते हैं। अलोभ-अ्रद्वेष-अमोह से संप्रयुक्त 
कुशल विज्ञान हैं | लोमद्वेषमोद से संप्रयुक्त अकुशल हैं। जो न कुशल हैं, न श्रकुशल, 
वह श्रव्याकृत हैं | इन्हें 'अद्दया', अनुभया? भी कहते हैं। 

षड्विज्ञान का चैतसिकों से संप्रयोग होता है । षड्विज्ञान सर्वत्रग, विनियत, कुशल 
चत्तो से, क्लेश और उपक्लेश से, अनियतों से, तीन वेदनाओं से संप्रयुक्त होते हैं । 

एक प्रश्न भूततथता का है । यह दिखाता है कि विज्ञानवाद माध्यमिक से कितनी दूर 
चला गया दै । इसका समानार्थक दूसरा शब्द धर्मता ( धर्मों का स्वभाव ) है । किन्त क्योंकि 
वस्तुतः धर्मों का स्वभाव शून्य ( वस्तु शत्य ) है, इसलिए तथता का समानवाची दूसरा शब्द 
त्यता है | यह असंस्कृत और नित्यस्थ दै । नागार्जुन ने इसका व्याख्यान किया है | 
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किन्तु स्थिरमति इसके कहने में संकोच नहीं करते कि यदद खपुष्प के तुल्य प्रज्ञतिसत्‌ 
है | शश्रान-च्वांग इसका विरोध करते हैं | वह कहते हैं कि इस विकल्प में कोई मी परमार्थ 
त न होगा । तत्र किसके विपक्त में कहेंगे कि संबृति-सत्य है ! तब किसी का निर्वाण 

होगा! 
इस प्रकार निभृत-भाव से विज्ञानवाद परमार्थ-सत्य हो गया | 
विश्तिमात्रवा 

मूल, मनस्‌ और पड्विज्ञान इन तीन विज्ञान-परिणामों की परीक्षा कर शुआन-च्वाँग 
विशपति-मात्रता का निरूपण करते हैं | हम पूर्व कह चुके है कि आत्मा ( पुद्गल ) और धर्म 
बिज्ञान-परिणाम के प्रज्ञसतिमात्र हैं। यद परिणाम दर्शनभाग और निमित्तमाग के आकार 
में होता दै । हमारी प्रतिज्ञा है कि चित्त एक है, किन्तु यदद ग्राम-ग्राइक के रूप में श्रामासित 
होता है | अथवा दर्शन और निमित्त के रूप में आभासित होता है । दूसरे शब्दों में “विज्ञान 
का परिणाम, मन्यना करनेवाला और जिसकी मन्यना होती है, जो विचारता है और जो विचारा 
जाता है, है । इससे यह अनुगत होता है कि आत्मा और धर्म नहीं.हैं। अतः जो कुछ 
है, वह विशतिमात्रता है” ( शुआन-च्वाँग ) । 

वसुबन्धु त्रिंशिका में कहते हैँ 

विज्ञानपरिणामोऽयं विकल्यो यद्‌ विकल्प्यते | 
तेन तन्नास्ति तेनेदं सर्वे विज्ञप्तिमात्रकम्‌ || ( कारिका १७ ) 

विजञतिसाद्रता छी घिजिन्न व्याख्याय 

स्थिरमति ( ४० ५३५-३६ ) इस कारिका का भिन्न अर्थ करते हैं--“विज्ञान का 
परिणाम विकल्प है । इस विकल्प से जो विकल्पित होता है वह नहीं है ।. अतः यह सब 
विज्ञप्तिमात्र है |? स्थिरमति इस कारिका के भाष्य में कहते हैं कि त्रिविध विज्ञान-परिणाम 
विकल्प दै : त्रेधातक चित्त-चैत्त ( अनाखव चित्त-चेत्त के विपक्ष में ) जो अध्यारोपित का 
आकार ग्रहण करते हैं, 'विकल्म? कहलाते हैं | यथा ( मध्यान्तविभाग, १, १० ) कहा है 
्रभूतपरिकह्मस्तु चित्तचेताखिधातुकाः । यह विकल्प त्रिविध है :--ससंप्रयोग आलय-विज्ञान 
विलष्ट मनस्‌ , प्रबृत्ति-विज्ञान । इस त्रिविध बिकल्प से जो विकल्पित होता है (यदू विकल्प्यते) 
वह नहीं है । भाजनलोक, आत्मा, स्कन्ध-धातु-आयतन, रूप शब्दादिक विकल्प से विकल्पित 
होते हैं | यह वस्तु नहीं हैं। अतः यह विज्ञान-परिणाम विकल्प कहलाता है, क्योंकि इसका 
श्रालंबन असत्‌ है । हम कैसे जानते हैं कि इसका आलंबन असत्‌ है ! जो जिसका कारण है 
बह उसके समग्र और अविरुद्ध होनेपर उत्पन्न होता है अन्यथा नहीं । किन्दु माया, गन्धवे- 
नगर, खप्न, तिमिरादि में विज्ञान बिना आलंबन के ही उतपन्न होता है। यदि विज्ञान कां 
उत्पाद झालंबन से प्रतिबद्ध होता, तो अर्थाभाव से मायादि में विज्ञान न उत्पन्न होता | इसलिए. 
पूर्वनिरुद्ध तजातीय विज्ञान से विज्ञान उत्पन्न होता है, बाह्य अर्थ से नहीं | बाह्यार्थे के न 
होने पर भी यद्द होता है । पुनः एक ही अर्थ में परस्परविरुद्ध प्रतिपत्ति भी देखी गई है । 


उडद योख-धर्म-दशंन 
झर एक का परस्पर विरुद्ध अनेकात्मकत्व युक्त नहीं है । अतः यह मानना 'वाहिये फि विकल्य 
का आलंबन श्रसत्‌ हे । यह समारोपान्त का परिहार है। श्रब हम श्रपवादान्त का परिहार 
फरते हैं | कारिका कहती है-तेनेदं सर्य विज्ञसिमात्रकम्‌ ।' श्रर्थात्‌ क्योंकि विषय के श्रमाव में 
परिणामात्मक विकल्य से विकल्पित ( विकल्प्यते ) नहीं है इसलिए, सब विज्ञसिमात्र है। 
“ब हे आशय त्रैघातुक और असंस्कृत से हैं ( प० ३६ )। विज्ञप्ति से श्रन्य कर्ता या करण 
नहीं है। 

स्थिरमति का यह अर्थ इस श्राधार पर है कि विकल्प के गोचर का अस्तित्व नहीं है । 
बिकल्प का विपय ग्रसत्‌ है | इस प्रकार विज्ञान की लीज्ञा सप्न-मायावत्‌ है । हम देखते हैं कि 
विज्ञानवाद का यई विवेचन श्रव भी नागार्जुन फी शुन्यता के लगभग अनुकूल है । 

धमंपाळ का विज्ञानवाद इसके विपरीत स्वतन्त्र होने लगता है। श्र वाक्य यह 
हो जाता है फि विज्ञान या विज्ञत्ति में सत्र कुछ है। धर्मा कहते हैं कि दर्शनमाग 
और निमित्तमाग के आभास में विज्ञान का परिणाम होता है| विज्ञान से तात्पर्य तीन विज्ञानों 
के अतिरिक्त ( ग्रालय-क्लिष्टःभनस्‌ , पड्विज्ञान ) उनके चेत्त से भी है। पहले भाग को 
(विकल्प? कहते हें, और दूसरे भाग को “यद्‌ विकल्प्यते’ | यह दोनों भाग परतन्त्र हैं । श्रत 
विज्ञान से परिणत इन दो भागों के बाहर आत्मा और धर्म नहीं हें । वस्तुतः ग्राहक-प्राह्म 
विकहम-विकहिरत के बाहर कुछ नहीं है | इन दो भागों के बाहर कुछ नहीं है जो भूतद्रब्य 
हो । अतः सत्र धर्म संस्कृत--श्रसंस्क्कत, रूप।दि वस्तुसत्‌ और प्रज्सिसत्‌--विज्ञान के बाहर नहीं 
हैं सामासिक रूप से 'बिज्ञसिमात्रता' का अर्थ यह है कि हम उस सब का प्रतिषेध करते हँ, जो 
विज्ञान के बाहर है ( परिकल्पित-आत्मा और धर्म )। किन्तु हम चैत्त, भागद्वय, रूप और 
तथता का प्रतिषेध नहीं करते, जहाँ तक वह विज्ञान के बाहर नहीं हैं । 

नन्दु के मत में केवल दो भाग हैं। दर्शनमाग निमित्तभाग में परिणत होता है 

निमित्तमाग परतन्त्र है, और बहिःस्थित विषय के रूप में अवभासित होता है । नन्द 

संवित्तिभाग नहीं मानते । उनके लिए परिकल्य ( विकल्प ) और परिकल्यित अर्थात्‌ ग्राहक 
और म्राह्म निमित्तमाग के संबन्ध में दो मिथ्याग्राह हैं | वस्तुतः ज्र कोई दर्शनभाग को 
आत्मवत्‌ धर्मवत्‌ अवधारित करता है, तत्र यह भी निमित्तभाग के संत्रन्ध में एक.ग्राह ही है । 
यह ग्राह बिना आलंबन के नहीं है। 

क्योंकि विकल्प निमित्तभाग का ग्रहण वहिःस्थित आत्मधर्म के आकार में करता है, 
इसलिए णह्दीत एवं विकल्पित आत्मधर्म का स्वभाव नहीं है । 

अतः सब विशप्तिमात्र हैं | अभूत-परिकहप का अस्तित्व सब मानते हैं । 

पुनः मात्र शब्द से विज्ञान के अन्यतिरिक्त धर्मों का प्रतिषेध नहीं होता । अतः तथता, 
चैत्तादि वस्तुसत्‌ हैं| 

छ्यान-ब्दांग का इस कारिका का अर्थ ऊपर दिया गया है। वह नागार्जुन के 
धात्यतावाद के समीपवर्ती एक पुराने वाद का उपयोग स्वतन्त्र विज्ञानवाद के लिए करते हैं | 
यामागु ची का भी यही मत है। 


वसुबन्धु को विज्ञानवाद ४७७ 


शुआन-च्वाँग अपने वाद की पुष्टि में आगम से वचन उद्धृत करते हैं, औरं युक्तियाँ 
देते हैं। यहाँ हम गम के कुछ वाक्य देते हैं । दशभूमक सुत्र में उक्त है:--चित्तमात्रमिदं 
यदिदं त्रैधातुकम्‌ । पुनः सन्धिनिर्मोचनसूत्र में भगवान्‌ कहते हैं :--विज्ञान का आजंबन 
विज्ञान-प्रतिमास मात्र है। इस सूत्र में मैत्रेय भगवान्‌ से पूछते हैं कि समाधिगोचर ज्रिम्त् चित्त 
से भिन्न या श्रभिन्न हैं || भगवान्‌ प्रश्न का विसर्जन करते हैं कि यह भिन्न नहीं हैं, क्योंकि यह 
मर्त विज्ञानमात्र हैं | भगवान्‌ आगे कहते हैं कि विज्ञान का आलंत्रन विज्ञान का प्रतिभासमात्र 
है। मैत्रेय पूछते हैँ कि यदि समाधिगोचर व्रिम्त्र चित्त से मिन्न नहीं है, तो चित्त कैसे उत्ती 
वित्त का ग्रहण करने के लिए लौटेगा । भगवान्‌ उत्तर देते है कि कोई धर्म अन्य धर्म का ग्रहण 
नहीं करता, किंन्तु जत्र विज्ञान उलन्न होता है तत्र यह उस धर्म के आकार का उत्पन्न होता है 
और लोग कहते हैं कि यह उस धर्म को ग्रहण करता है। 

लंकावतार में है कि धर्म चित्त-व्यतिरिक्त नहीं हैं | घनव्यूह में है-चित्त, मनस्‌, विज्ञान 
(पड्विज्ञान ) का आलंबन भिन्न-स््रमाव नहीं है | इसोलिए मैं कहता हूं कि सव (संस्कृत और 
और ग्रसंस्कृत ) विज्ञानमात्र हैं; विज्ञान व्यतिरिक्त वस्तु नहीं दै । 

आगम और युक्ति सिद्ध करते हैं कि आत्मा ओर धर्म असत्‌ हँ । तथता या धर्मों 
का परिनिष्यन् स्वभाव ( शत्यता ) ) और विज्ञान ( परतन्त्रस्वमाव ) असत्‌ नहीं है। आत्म- 
धम सत्व से वाह्य हें । शता और विज्ञान अ्सत्व से वाह्य हैं। यह मध्यमा प्रतिपत्‌ है । 
इसीलिए, मैत्रेय मध्यान्तविभाग में कइते हैं:--अमूत-परिकल्य है। इसमें परमार्थतः द्वय 
( प्रह्म-माहक ) नहीं है | इस अभूत-परिकल्प में शत्यता है । यह अभूत-परिकल्प शूत्यता में 
है। श्रतः में कहता. हूं कि धर्म न शुन्य है, न अशुज््य । वस्तुतः असत्व है, सत्व है। यह 
मध्यमा-प्रतिपत्‌ है । 

इसमें एकान्तेन शून्यता या अशुन्यता में निष्ठा नहीं है । अभूतपरिकल्मात्मक संस्कृत 
शूत्य नहीं है । पुनः वह ग्राह्यप्राहकभाव की रहितता होने से शृत्य है । सर्वास्तित्व और सर्व- 
नास्ति्र इन दोनों श्रन्तों का यह मध्य है । 

पूसे किसी टीका से देते हें--सास्वव-वित्त या त्रेधातुक-चित्त ( अनासव-ज्ञान का 
रति) जो अभूत-परिकहप है, है | किन्तु दय--प्राह्मआाहक है आत्म-धर्म--जो समारोपित हैं, 
नहीं है । साक्षव चित्त में शुत्वता है अर्थात्‌ इस चित्त में द्वयामातर है | शूत्यता में साखव चित्त 
है।इस प्रकार जो द्वय-विनिर्मुक्त है उसमें द्वय का समारोप होता है। अतः धर्म शून्य नहीं 
हैं क्योंकि यह शय और श्रभूतपरिकल्प हैं। वह अशन्य नहीं हैं, क्योंकि वहाँ द्वय ( ग्राह्य 
और हक, आत्मन्‌ और धर्म ) का अभाव है । जत्र अभूत-परिकल्म है, दय नहीं है । अभूत- 
पिह में शूत्यता है, और शूत्यता में अभूत-परिकलम है; तत्र यही भावविवेक की परमार्थतः 
शत्यता और हीनयान के परमार्थतः सत्व के बीच मध्यमा प्रतिपत्‌ है। भावविवेक के विरुद्ध 
हम संबृति और परमार्थ इन दो सत्यों को मानते हैं, और हीनयान के विरुद्ध हम 
प्रह्म-प्राहक का प्रतिषेध करते हें । हम देखते हैं कि किस प्रकार सूच्म रूप से हलके हल्के 


४७८ शैद्ध-घमे-दर्शन 


अद्दय विश्ञानवाद नागार्जुन के शृन्यतावाद्‌ से एथक होता है, किन्तु प्रकाशय रूप से स्वीकार 
नहीं करता | 
विज्ञसिमात्रता पर कुछ भाणेप और उसके उत्तर 

यदि बाह्यार्थं केवल आध्यात्मिक विज्ञान है जा बाह्यार्थ के रूप में प्रतिभासित 
होता है, तो श्राप १, श्रर्थ के काल-देश-नियम का क्या व्याख्यान करते हैं ( देश-विशेष 
में ही पर्वत दिखाई पड़ता है); २. सन्तान के अनियम और क्रिया के श्रनियम का 
क्या व्याख्यान करते हैं (सब लोग एक ही वस्तु देखते हैँ, सत्र लोग जल पीते इ)! 
शुआन-च्याॉग एक शब्द में उत्तर देते हैं कि स्वप्न में जो दृश्य हम देखते हुँ, उनका 
भी यही हे । 

विज्ञानवाद और शत्यता के संबन्ध के विषय में एक दूसरा प्रश्न है । क्या विशसि- 
मात्रता स्वयं शुन्य नहीं है १ शुञ्रान-च्वाँग कहते इँ- नहीं, क्योंकि इसका ग्रहण नहीं होता 
( अग्राह्मत्वात्‌ू )। इसीलिए धर्मो का ग्रहण वस्तुसत्‌ के रूप में होता है ( धमंग्राह का 
विपर्यास ), यद्यपि परमार्थतः वह केवल धर्मशन्यता है | हम आरोपित धर्मों के सत्व से धर्म- 
शन्यता मानते हैं न कि श्रवाच्य और परिकहिरत रहित विजञक्षिमात्रता के असत्व के कारण | 
विशिमात्रता को धर्मशुन्यता कहते हैं, क्योंकि यह परिकल्पित नहीं है । 

विंशतिका ( कारिका, १७ ) की इत्ति से तुलना कीजिये:--कोई धर्मनैरातम्य में प्रवेश 
करता है, जन उसको यह उपलब्धि होती है कि यह विज्ञसि ही है जो रूपादि धर्मों के आकार 
में प्रतिमासित होती है । किन्तु आक्षेप करनेवाला कहता है कि यदि सर्वथा धर्म नहीं है तो 
क्या विशतिमात्र भी नहीं है ! विज्ञानवादी उत्तर देता है कि हम यह नहीं कहते कि धर्मों के 
परमार्थतः असत्व की प्रतिज्ञा करने से धर्म-नैरात्म्य में प्रवेश होता है, किन्तु उनके परिकल्पित 
स्वभाव का प्रतिषेध करने से होता है | उनका नैरात्म्प है, क्योंकि उनका ग्राह्मग्राहकमाव नहीं 
है। इस आत्मा से उनका नैरात्म्य है ( तेन आत्मना तेपां नैरात्म्यम्‌ ) । केवल मूढ़ पुरुष 
उनका आह्म-्राहक भाव मानते हैं | किन्तु जो अनभिज्ञाप्य आत्मा बुद्धो का विषय है, उसका 
नैरात्म्य नहीं है ( बृत्ति, ए० ६ )। 

संबृति-सत्य के विषय में भी माध्यमिक और विज्ञानवाद में अन्तर होने लगता है। 
माध्यमिकों के अनुसार संबृति-सत्य अर्थात्‌ धर्मों का आमास जैसा कि इन्द्रियों को उपलब्ध 
होता है, अनधिडान दै | ऱ्य धर्मो से शत्य धर्म प्रभूत होते हैं | इसके विपरीत विज्ञानवादी 
के लिए संइति धर्मों का अस्तित्व धर्मता-तथता-विशेष के.कारण है, यद्यपि साथ ही साथ वह 
शत्यता-विशेष-वश शत्य हैं । 

एक दूसरा झाक्षेप है । यदि रूपायतन विज्ान-स्वभाव है तो विज्ञान रूप के लक्षणों 
के साय क्यों प्रतिमासित होता है, और क्यों पर्वतादि कठिन और सभाग-सन्तान का रूप- 
धारण करते हैं। इसका उत्तर यह है कि रूप विपर्यस्त संशा का भी स्वभाव है । तथाकथित 
रुप को द्रव्यसत्‌ फें रूप में एहीत करने से विज्ञान विपर्यास का उत्पाद करता हैं, और स्वरसेन 
आन्ति उत्पन्न करता है और यही उसकी मुख्य इत्ति है । 
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चोदक पुनः कहता है कि क्या श्राप प्रत्यक्ष विषय का प्रतिषेध करते हँ? उत्तर 
है कि जिस चण में रूप-शब्दार्थ की उपलब्धि होती है उस चण में यह बाह्मवत्‌ एहदीत 
नहीं होता। पश्चात्‌ मनोबिज्ञान ( मनोविकल्प ) बाह्म-संज्ञा को विपर्यासतः उत्पन्न 
करता है। शतः जो प्रत्यक्ष का विपय होता है वह विज्ञान का निमित्तभाग है। यह निमित्त- 
भाग विज्ञान का परिणाममात्र है | अतः कहा जाता है कि यह है और विज्ञान ( दर्शनभाग ) 
भी है,जो निमित्तमाग की उपलब्धि करता दै । किन्तु यदद सब केवल विकल्पधर्म 
हं। संक्षेप में श्रर्थ रूप नहीं है, किन्तु रूपाभास है। यह बहिःस्थित नहीं है, किन्तु 
वाह्मामास है | 

एक और त्राक्षेप हैः:--“अ्राप कहते हैँ कि जो रूप हम जाग्रत अवस्था में देखते हैं 
वह विज्ञान से व्यतिरिक्त नहीं है, यथा जो रूप स्वप्न में देखा जाता है। किन्तु स्वप्न से 
जागकर हम जानते हैं कि स्वप्न में देखा रूप केवल विज्ञान दै, फिर जागते हुए हम क्यों 
नहीं जानते कि जाग्रत अवस्था में देखा हुआ रूप विज्ञानमात्र है! ( शंकर, २।२।२६ ) 

इसका उत्तर यह है कि जब हम स्वप्न देखते हैं हमको ज्ञात नहीं हो सकता । जागने पर 
इमको स्मृति होती है कि हमने स्वप्न देखा है और हमको उसका स्वभाव ज्ञात होता है | इसी 
प्रकार जो रूप जाग्रत अवस्था में देखते हैं उसका भी यही हाल है । अभीतक हमारी सच्ची 
जागति नहीं हुई है | जब बोधि का अधिगम होगा तब संसार-विषयात्मक स्वप्न की स्मृति 
होगी और उनका यथार्थ स्वभाव ज्ञात होगा | इसके पूर्व हमारी स्वप्नादस्था है । इसीलिए, 
भगवान्‌ संसार की दीर्घरात्रि का उल्लेख करते हैं ( विंशतिका, कारिका १७ ख-ग ) | यह विचार 
वले के अति समीप है । 

इस मत में ( अबूसोलुट एक़ास्मिज्म ) वस्तु-ग्रहण के सदृश विज्ञप्ति का क्रियात्मक 
आकार नहीं है| विज्ञप्ति मायावत्‌ है | जव एक विज्ञान की उत्पत्ति होती है, तत्र यह विज्ञान 
वस्तुतः सक्रिय नहीं होता | यह बाह्य धर्मों का प्रत्यक्ष ग्रहण नहीं करता, जिस प्रकार हाथ 
या चिमटी से कोई वस्तु पकड़ी जाती है | इसकी अभिव्यक्ति उस प्रकार नहीं होती, जैसे सूर्य 
अपने प्रकाश को फैलाता है | किन्तु यह आदर्श के तुल्य है, और यह बाह्यार्थ के सहश 
अवभासित होता है । संक्षेप में कोई धर्म नहीं है जो दूसरे धर्म का( चित्त से बहिःस्थित 
धर्म का ) ग्रहण करता है | किन्तु जब विज्ञान की उत्पत्ति होती है, तब यह तत्सहश आभासित 
होता है ( सन्धिनिर्मोचन ) | 

किन्तु एक आक्षेप यह दै कि विज्ञतिमात्रता का पर-चित्त-ज्ञान से कैसे सामंजस्य दोत। है | 

अथवा इसी को दूसरे प्रकार से यों कहद सकते हैं कि विज्ञतिमात्रता में मेरा चित्त या तथा- 
कथित मेरी आत्मा का चित्त तथाकथित पर-चित्त को कैसे नहीं जानता १ इसका जो उत्तर 
दिया जाता है, वह कठिनाइयों से खाली नहीं है | किन्तु इसकी युक्ति कुछ कम अपूर्व 
नहीं है। 

हम अपने चित्त को पर-चित्त की अपेक्षा अधिक अच्छा नहीं जानते। क्यो! 
क्योकि यह दो शान अज्ञान से आच्छादित होने के कारण स्वविषय की अनिर्वचनीयता को 
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नहीं जान सकते, यथा बुद्ध उसे जान सकते हैं। इसका कारण यष्ट है कि मनुष्यों में इस 
बिषय की वितथ-प्रतिभारिता होती है, क्योंकि उनमें श्रभी ग्राह्म-प्राहक भाव का उपच्छेद 
नहीं हुआ है । 
पुनः शुञ्जान-च्वांग इस स्थान पर इसका प्रयत्न करते हैं कि उनका विज्ञानवाद शुद्ध 
आत्मवाद में पतित न हो। वह कहते हैं कि विजञसिमात्रतायाद की यह शिक्षा नहीं है कि 
केवल एक विज्ञान है, केवल मेरा विज्ञान है। यदि केवल भेश विज्ञान है तो दस दिशाओं 
के विविध एथग्जन-श्रार्य, कुशल-श्रकुशल, देतु-फल सब तिरोहित दो जाते हैँ। कौन बुद्ध 
मुझे उपदेश देता है रौर किसको बुद्ध उपदेश देते हँ? किस धर्म का वह उपदेश करते है 
आर किस फल के अ्रधिगम के लिए? 
किन्तु विज्ञानवाद की यह शिक्षा कभी नहीं रही हे । विज्ञप्ति से प्रत्येक सत्व के श्राठ 
बिज्ञान समभना चाहिये | यह विज्ञानस्वभाव हे | इनके अतिरिक्त विज्ञप्ति से विज्ञान-संप्रयुक्त 
छः प्रकार के चैच, दो भाग--दर्शन ओर निमिच--जो विज्ञान और चैत्त के परिणाम हैँ 
विप्रयुक्त विज्ञान जो चैंत्त और रूप के आकार विशेष हैं, और तथता जो शज््यता को प्रकट करती 
है, और जो पूर्व चार प्रकार का यथार्थ स्वभाव है, समभना चाहिये | इसी अर्थ में सर्व धर्म 
विज्ञान से भिन्न नहीं हँ | इसीलिए, यह कदा जाता है कि सर्व धर्म॑ विज्ञप्ति हैँ और मात्र 
शब्द इसलिए. श्रधिक है, जिसमें विज्ञान से भिन्न रूपादि द्रव्यसत्‌ के अस्तित्व का प्रतिषेध 
किया जाय। 
जो विज्ञसिमात्रता की शिक्षा को यथार्थ जानता है, वह विपर्यास से रहिंत हो पुण्यसंभार 
आर शानसंभार के लिए यत्नशील होता है । धर्मशूत्यता में उसका आशु प्रतिवेध होता है 
और वह महाब्रोधि का साक्षात्कार कर संसार से अर्दित जीवों का परित्राण करता है। किन्तु 
सर्वथा अपवादक, जो शूत्यता की विपर्यास संज्ञा रखता है ( भावविवेक ) आगम और युक्ति 
का व्यपकर्ष करता है, और इन लाभो का प्रतिलाम नहीं कर सकता | यह अपवादक माध्यमिक हैं 
जो सर्वदा झत्यता का दावा करते हैं और अदय विज्ञानवाद की ओर जो शूत्यवाद का झुकाव 
है, उसका विरोध करते हैं। 
मुख्य प्रश्‍न यह है कि किस प्रकार परमार्थ विज्ञानवाद का शामंजस्य बाह्यलोक के 
व्यावहारिक अस्तित्व से हो सकता है। माना कि विज्ञान के बाहर कुछ नहीं है | तब बाह्य 
प्रत्यय के अभाव में हम विकल्प की विविधता का निरूपण कैसे करते हैं १ 
शुआन च्वाँग वसुबन्धु का उत्तर उद्धृत करते हैं ( त्रिशिका, कारिका १८ )--सर्व 
बीज विज्ञान का अन्योन्यवश उस उस प्रकार से परिणाम होता है | इस विज्ञान से वह वह 
विकल्प उत्पन्न होते हैं ।' अर्थात्‌ बिना किसी बाह्य प्रत्यय के आलय-बीज के विविध परिणाम 
होने के कारण, और संभूत अष्ट विज्ञानों की अन्योन्य सहायता से, अनेक प्रकार के विकल्प 
उत्पन्न होते हैं। 
सर्व बीज विशान से विविध शक्ति और बीज अभिप्रेत हैं जो अपने फल अर्थात्‌ सर्व 
-धर्मो का उत्पाद करते हं । यह फल मूल विज्ञान में विद्यमान हैं | इन शक्तियों या बीजों 
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को 'सर्व बीज? कहते इँ-क्योंकि वह चार प्रकार के फल का उत्पादन करते हैँ (निष्यन्द, विपाक, 
पुस्कार, अधिपति-फल )। केवल विसंयोग-फल वर्जित है । यह वीर्जो से उत्पन्न नहीं होता । 
यह ग्रसंस्कृत है । यह फल बीज-फल नहीं है। मार्ग की भावना से इस फल की प्रासि होती 
है| बीज ज्ञान का उत्पाद करते हैं; ज्ञान संयोजन का उपच्छेद करते हैं, और इसोसे विसंयोग 
का संमुखीभाव होता है | किन्तु बीज से सव विकल्प का ग्रनन्तर उत्पाद होता है । 

हम बीजों को “विज्ञान? से प्रज्ञप्त कर सकते हैं, क्योंकि उनका स्वभाव विज्ञान में है | यह 
मूलविज्ञान से व्यतिरिक्त नहीं हैं। कारिका “बीज? और "विज्ञान! दोनों शब्दों का एक साथ 
प्रयोग इस कारण करती है कि कुछ वीज विज्ञान नहीं हैं यथा--सांख्यों का प्रधान और 
कुछ विज्ञान बीज नहीं हैं यथा--प्रवृत्ति-विज्ञान | 

अष्टम विज्ञान के बीज ( जो विकल्यों के हेतु-प्रत्यय हैं ) श्रन्य तीन प्रत्ययो की सहायता 
से उस उस परिणाम ( अन्यथाभाव ) को प्राप्त होते हैं, अर्थात्‌ जन्मावस्था से पाककाल को प्राप्त 
होते हैं। यह तीन प्रत्यय प्रवृत्ति-विज्ञान हैं | सब धर्मे एक दूसरे के निमित्त होते हैं । 

इस प्रकार आलय-विज्ञान से श्रनेक प्रकार के विकल्प उत्पन्न होते हैं | 

आगे चलकर शुआन-च्वान विज्ञानवाद की पुष्टि ग्रालंवन-प्रत्ययवाद से करते हैं | इसका 
लक्षण इस प्रकार है:--बह सद्धर्म जिसपर चित्त-चैत्त आश्रित हैं, और जो उन चित्त-वेततो से 
ज्ञात है, जो तत्सदृश उत्पन्न होते हैं । 

वस्तुतः सर्व विज्ञान का इस प्रकार का आलंबन होता है, क्योंकि किसी चित्त का उत्पाद 
बिना आश्रय के नही हो सकता, बिना उस ग्रथ की उपलब्धि के नहीं हो सकता जो उसके 
श्रभयन्तर हैँ | 

इसीसे मिलता-जुलता एक दूसरा प्रश्‍न यह है कि यद्यपि त्राभ्यन्तर विज्ञान है, तथापि 
बाह प्रतययों के रभाव में भावों की अव्युच्छिन्न परंपरा का क्या विवेचन है ? शुद्मान-लाँग 
उत्तर में वसुवन्धु की कारिका १६ उद्धत करते हैं:-- 

कर्मणो वासनाग्राहृद्वयवासनया सह । 
क्षीणे पूर्वविपाकेऽन्यद्‌ विपाकं जनयन्ति तत्‌ ॥ 

“धूर्व विपाक के क्षीण होनेपर कर्म की वासना ग्राह्य की वासना के साथ न्य विपाक 
को उन्न करती दै |”? 

अर्थात पूर्वजन्मोपचित कर्म के विपाक के क्षीण होनेपर कर्मवासना ( कर्मत्रीज ) और 
आमग्राह-घर्मग्राह की वासना ( बीज ) उपभुक्त विपाक से अन्य विपाक का उत्पाद करती है | 
यह विपाक आलय-विज्ञान है | ( स्थिरमति का भाष्य, ए० ३७ )। 

शुञ्रान-च्वाँग की व्याख्या इस प्रकार हैः- निश्चय ही सर्व कर्म चेतना कर्म है । और 
कमै उपन्न होने के अनन्तर ही विनष्ट होता है। अतः हम नहीं मान सकते कि यह स्वतः 
फलोसादन का सामर्थ्य रखता है । किन्तु यह मूल विज्ञान में फलोत्पादक बीज या शक्ति का 


६१ 
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आधान करता है । इन शक्तियों की संज्ञा वासना है । वस्तुतः यह शक्तियाँ कर्मजनित वासना 
से उत्पन्न होती हैं। 

इन शक्तियों का एक ख्रव्युच्छिन संतान इनके परिपाक-काल पर्यन्त रहता है | तत्र 
श्रन्तिम शक्ति फल ग्रमिनिवृत्त करती है | 

साथ साथ शुग्रान-च्वाँग यह दिखाते हैं कि किस प्रकार बीजों की वासना का कार्य ग्राहक 
और ग्राह्म इन दो दिशाओं में होता है। मिथ्या आत्मग्राह इन बासनाओ्रों और विपर्यास के 
बीजों के लिए सव से अधिक उत्तरदायी है। इससे जो बीज उत्पन्न होते हैं उनके कारण सत्वों 
में श्रपने-पराये का मिथ्या भेद होता है। चित्त फी इस सहज विरूपता के कारण संसार-चक्र 
अनन्तकाल तक प्रवर्तित रहता है। इसके लिए बाह्य प्रत्ययो की कल्पना करने का कोई 
कारण नहीं है। थवा आध्यासिक हेतु-प्रत्यय जन्म-मरण-प्रवन्ध ( या धर्भ-प्रवन्ध ) का पर्याप्त 
विवेचन है | यह वाह्य प्रत्यय पर ्राश्रित नहीं है । अतः यदद विज्ञसिमात्र है । एक बार धर्मों 
की अनादिकालिक प्रवृत्ति से विज्ञतिमात्रता का सामंजस्य स्थापित कर शुआन-च्याँग त्रिस्त्रभाव के 
बाद से इसका सामंजस्य दिखाते हैं । वौद्धागम में स्थान स्थान पर स्त्रभावत्रय की देशना है । 

त्रिस्वभाव-वाद्‌ 

चीनी ग्रंथों में विज्ञानवाद के निकाय का एक नाम 'धर्मशक्षण-समथरः है | तीन सभाव, 
तीन लक्षण कहलाते हैं ( व्युत्पत्ति, ४०५८७ )। बोधिसत्व भूमि में “धर्म तक्षण? शब्द मिलता 
है | वहाँ भाव-त्रभाव से विमुक्त वस्तु को 'धर्मलक्षण” कहा है । दूसरे शब्दों में यह वस्तु 
तथता?, धर्मता है। 

वसुवन्धु ने त्रिस्वमाव-निदेश नामक एक ग्रंथ लिखा ऐँ। जी० तुची को नेपाल में मूल 
संस्कृत ग्रंथ मिला था। इसका प्रकाशन विश्वभारती से हुआ है। यहाँ हम धर्मपाल आदि 
आचायौं का मत दे रहे हैं। 

स्वभाव तीन हे:--परिकल्पित, परतन्त्र, परिनिष्पन्न । 
१. परिकल्पित स्वभाव 


स्थिरमति के अनुसार जिस जिस विकल्प से हम जिस जिस वस्तु का परिकल्प करते हैं 
वह वह वस्तु परिकल्पित स्वभाव है | विकल्प्य दस्तु अनन्त हैं | यह आध्यात्मिक और बाह्य हैं। 
यहाँतक कि बुद्धधर्म भी विकल्प वस्तु दै | जो वस्तु विकल्प का विषय है, उसकी सत्ता का माव 
है; अतः वह विद्यमान नहीं दै |-अतः वह परिकल्पित स्वमाव है । 
नन्दु के अनुसार अनन्त अभूत 'परिकल्प या अभूत विकल्प हैं, जो परिकल्पना 
करते ह। उस उस विकल्प से विविध विकल्प्य वस्तु परिकल्पित होते हैं। अ्रथीत्‌ खन्द- 
श्रायतन-धादु आदि आत्म-धर्म के रूप में मिथ्या रहीत होते हैं। इन्हें परिकल्पित स्वभाव 
कहते ह । यह स्वभाव परमार्थतः नहीं है। 
घमपाल के ग्रनुसार 'दिवल्प? वह विज्ञान है, जो परिकल्पना करता है। यह ष्ट और सप्तम 
विज्ञान है, जो आत्मन्‌ और धर्म में अमिनिविष्ट है | स्थिरमति के अनुसार यह आटो साव 
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बिज्ञान और उनके चैत्त हें । स्थि(मति कइते हैं कि सत्र सातव विज्ञान परिकल्पना करते हें, 
क्योंकि उनका भूत, परिकल्प-स्पमाव है । इसके विपक्ष में धर्मपाल कहते है कि मह अयथार्थ 
है कि सब सात बिज्ञान परिकल्यना करते हें । यह सत्य है कि त्रैधातुक सवै विज्ञान “भूत 
पिह? कहलाते हैँ | इनकी यइ संज्ञा इसलिए, है, क्योकि सास्र विज्ञान तस्त का साक्षात्कार 
नहीं करता | साल्व चित्त ग्राह्म-प्राहक के रूप में श्रवमासित होता है | इससे यह परिणाम सदा 
नहीं निकलता कि कुशल अथवा अव्याकृत चित्त में आइ होता है, और यदद आत्मधर्म की 
परिकल्पना में समर्थ है | वस्तुतः इस पक्ष में बोधिसत्व तथा यानद्वय के आयौँ को ए४लबव्ध 
शान ( यह एक श्रना ज्ञान है ) में ग्राह होगा, क्योंकि यह ज्ञान ग्राह्म-प्राइक के रूप में 
श्रवभासित होता है। तथागत के उत्तर शान में भी ग्राइ होगा, क्योंकि बुद्धभूमियूत्र में 
कहा है कि बुद्ध-ज्ञान ( आदर्श ज्ञान ) काय, भूमि आदि विविध प्रतिविम्बो को अवभासित 
करता हे] | 

इसमें सन्देह नहीं कि यह कहा गया है कि आलय-विज्ञान का आलत्रन परिकल्य के 
बीज हैं | किन्तु यह नहीं कहा गया है कि यह विज्ञान केवल इनका. ग्रहण करता है। 

सिद्धान्त यह है कि केवल दो विज्ञान--५४ और सप्तम- परिकल्पना करते हैं | कारिका 
में जो थिन येन विकल्पेन? उक्त है, उसका कारण यह है कि बिकल्प विविध हैं। यह कौन 
वस्तु है जिनपर विकल्म का कारित्र होता है १ संग्रह के अनुसार यह वस्तु परतन्त्र है । 
निमित्तमाग है, क्योंकि यह भाग विकलक का रालंत्रन-प्रत्यय है | किन्तु प्रश्न है कि क्या परि- 
निष्पन्न भी इस चित्त का विपय नहीं है ? हमारा उत्तर है कि तस्म अथवा परिनिपन्न मिथ्याम्राह 
का आलंत्रन विषय नहीं है । हाँ, हम यद कह सकते हैं कि तस्य विकल्प्य वस्तु है, किन्तु तत्त 
पर विकल्य का कारित्र प्रत्यक्ष नहीं होता । 

परिकल्पित स्वभाव विकल्प का, मिथ्याग्राह का, विषय है; किन्तु यह आलंत्रन-प्रत्यय नहीं 
हैं। इसका कारण यह है कि यह वस्तु? सद्दम नहीं है । 

परिकल्पित स्वभाव क्या है ? इसमें और परतन्त्र में क्या भेद है १ 

१, स्थिरमति के अनुसार अनादिकालिक अभूत वासनावश साल्व चित्त-चैत्त याकार 
में उन्न होता है, ग्राहक-ग्राह्म रूप में उत्पन्न होता है । यह दर्शनमाग और निमित्तमाग हँ । 
मधात का कहना है कि यह दो लक्षण” परिकल्मित हैं। यह कूर्म-रोम के समान असदूधमं 
है| किन्तु इनका आश्रय अर्थात्‌ स्मसंवित्तिभाग प्रत्ययजनित है। यह स्वभाव श्रसद्धमे नहीं दै । 
इसे परतन्त्र कहते हैं, क्योंकि यह अभूत-परिकल्य प्रत्यय-जनित है । 

यह कैसे प्रतीत हो कि यह दो भाग असदूधमं हैं ? आगम की शिक्षा है कि अभूत- 
परिह परतन्त्र हैं, और दो ग्राह परिकल्पित हैं । 


२ धर्मपाल के अनुसार वासना-त्रल से चित्त-चैत्त दो भागों में परिणत होते हैं। यह 
परिणत भाग हेतु-प्रत्ययवश उत्पन्न होते हैं, और स्वसंवित्तिमाग के सहश परतन्त्र हैं | किन्तु 
विकल्प सदमे, अमाव, तादात्म्य, भेद, भाव-अभाव, भेदाभेद, न भाव न अभाव, न अभेद न 
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भेद इन मिथ्या संज्ञाओ्रों का ग्रहण करता है। इन विविध आकारों में दो भाग परिकल्यित 
कहलाते हैं । 

वस्तुतः आगम कहता है कि प्रमाण्गात्र, छ्यमात्र ( दो भाग ) और इन दो भागों 
की विविधता परतन्त्र है । आगम यह भी कहता है कि तथता को छोड़कर शे4 चार धर्म परतन्त्र 
में संगहीत हैं। 

यदि निमित्तभाग परतन्त्र नहीं है, तो वे दो भाग जो बुद्ध के अनाखव एष्ठलव्ध-शान 
हैं, परिकल्पित होंगे । यदि आप यह मानते हैं कि यह दो भाग परिकलिम हैं, तो उत्तर अ्रनाखव 
ज्ञान की उत्तत्ति, विना एक निमित्तभाग को श्रालंत्रन बनाये होती है; क्योंकि यदि एक निमित्त- 
भाग इसका श्रालंत्रन होता तो यह आर्य-मार्ग में पर्यापन्न न होता | 

यदि दो भाग परिकलित हैं, तो यह आलंत्रन प्रत्यय नहीं है; क्य्रोंकि परिकल्यित असदू- 
धर्म हैं | दो भाग वारित नहीं फर सकते, बीजों का उत्पाद नहीं कर सकते । ग्रतः उत्तर बीजों के 
दो भाग न होंगे । 

बीज निमित्तभाग में संगीत हैं, अतः यह श्रसद्धमं है। अतः बीज वैसे हेठ- 
प्रत्यय होंगे ! 

यदि दो भाग, जो चित्त के अभ्यन्तर हैं, और वीजों से उत्पन्न होते हैं, परतन्त्र नहीं है 
तो जिस स्वभाव को आप परतन्त्र मानते हैं, अर्थात्‌ संवित्तिमाग जो इन दो भागों का श्राश्रय है 
परतन्त्र न होगा; क्योकि कोई कारण नहीं है कि यह परतन्त्र हो जब दो भाग परतन्त्र नहीं है । 

अतः जो. प्रत्ययजनित है. वह परतन्त्र है। 
२. परतन्त्र स्वभाव 


“परतन्त्र? प्रत्यय से उद्‌भून विक है | यह आख्या 'प्रतीत्य-समुत्पन्न' से मिलती-जुलती 
है । जो हेतु-प्रत्यत्र से उत्पन्न होता है, वह परतन्त्र है। एकमत से यह लक्षण केवल किष्ट परतन्त्र 
का है। वास्तव में अनालव परतन्त्र को विकल्प” नहीं कहते | एक दूसरा मत यह है कि सब 
चित्त-चैत्त, चाहे सासव हों या अनाल्व, “विकल्प? कहे गए हैं । 

३. परिनिष्पज्ञ स्वभाव 


परिनिषपन्न स्पमात्र परतन्त्र की परिकल्पित से सदा रहितता है । यह. अविकारस्वभाव 
है । यह ग्राह्म-प्राहक इन दो तिकहों से विनिर्मुक्त होता है | इस स्थमाव की सदा ग्राह्म-प्राहक- 
भात्र से अत्यन्त रहितता होती है। यह कल्पित स्वभात की अत्यन्त शृत्पता है। अतएव यह 
परतन्त्र से न अन्य है, और न अनन्य, यथा श्रनित्यता अनित्य धर्मों से न अन्य है, और 
न अनन्य । 

पुनः शुआन-च्याँग कहते हें कि परिनिश्पन्न धमो का वस्तुसत्‌ , अ्रविपरीत, निष्ठागत 
और परिपूर्ण ₹{मात्र है | यह तथता से, अर्थात्‌ सत्व-असत्व से प्रथक्‌ शून्यता की अवस्था में 
वस्तुओं के सभात्र से मिश्रित है | श्रतः परिनिध्पन्न ( च्तथता ) परतन्त्र से न अन्य है, न 
झनन्य। यदि यह इससे अभिन्न होता, तो तथता धर्मभाठु ( परतन्त्र ) का वस्तुस्त्रभाव न 


“ति. 
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होती | यदि यह इससे अमिन्न होता तो तथता न नित्य होती, और न पूर्ण विशुद्ध । पुनः 
यह कैसे माना जाय कि परिनिप्पन्न सभाव और परतन्त्र खभाव का न नानात्व है, और न 
एकल | इसी प्रकार अनित्य, शून्य, अनात्म धर्म तथा नित्यता, शब्यता, नैरात्म्य न अन्य हैं, 
न ग्रनन्य । यदि अनित्यता संस्कारों से अन्य होती, तो संस्कार अनित्य होते; यदि अनन्य 
होती, तो श्रनित्यता उनका सामान्य लक्षण न होती । वस्तुतः धर्मता या तथता का धर्मों से 
ऐसा संबन्ध है, क्योंकि परमार्थ और संबृति ग्रन्योन्याथित हैं । 

जत्रतक परिनिष्पन्न का प्रतिवेध, साक्षात्कार नहीं होता, तत्रतक यथाभूत परतन्त्र भाव 
को एम नहीं जान सकते । अन्य ज्ञान से परतन्त्र का ग्रहण नहीं होता । 
स्वभापन्नय का चित्त से अभेद 

इन विचारों के अनुसार शुआन-च्याँग चित्त का इतिहास बताते हैं । निःसन्दे सदा से 
चित्त-ैत्त अपने.विविधं कारों में ( भागों में ) अपने को स्वतः जानते हैं, अर्थात्‌ परतन्त्र जो 
अपने को जानता है, सदा से स्त्रविज्ञान का विपय है। किन्तु चित्त-चैत्त सदा पुद्गल-धर्मग्राह 
से सहगत होते हैं, अतः वह प्रत्यय-जनित चित्त-चेत्तों के मिथ्या स्वभाव को यथार्थ में नहीं 
चानते ।  माया-भरीचि-स्वप्नविपरय-प्रतिबरिम्त्र-प्रतिभास-प्रतिश्रुकक-उद्कचन्द्र-निर्मितवत्‌ उनका 
अखिल नहीं है, और एक प्रकार से है भी । धनव्यूह में कहा है--“जत्र तक कोई तथता 
का दर्शन नहीं करता, वह नहीं जानता कि धर्म और संस्कार मायादिवत्‌ वस्तुसत्‌ नहीं हैं; 
यद्यपि बह हें |? 

अतः यह सिद्ध होता है कि स्त्रभाउत्रय ( लक्षणत्रथ ) का चित्त-चैत्त से व्यतिरेक 
नहीं है। चित्त-चैत्त और उनके परिणाम ( दर्शन और निमित्तमाग ) का प्रत्ययों से उद्भव 
होता है, और इसलिए मायाप्रतिब्रिम्त्रवत्‌ वह नहीं दें, और एक प्रकार से मानो वह हैँ | इस 
प्रकार वह मूढ़ पुरुषों की प्रवंचना करते हें | यह सब परतन्त्र कहलाता है । 

मूढ़ परतन्त्रों को मिथ्या ही आत्म-धर्म अवधारित करते हें । खपुष्प के समान इस 
सिमाक' का परमार्थतः अस्तित्व नहीं है | यह परिकल्पित है । किन्तु वस्तुतः यह आत्म-धर्म 
दिने एक मिथ्या संज्ञा परतन्त्र पर “आरोपित? करती है, श हुँ । चित्त के परमार्थ स्वमाव 
को ( विज्ञान और दो भाग ) जो आत्म-धर्म की शात्यता से प्रकाशित होता है, परिनिष्पन्न 
की संज्ञा दी जाती है। हम कहेंगे कि धर्मा का सत्‌-स्त्रमाव उनका विशुद्ध लक्षण या विज्ञान- 
शक्ति है, जो प्रत्येक प्रकार के साक्षात्कार से शत्य है | इस स्वभाव का विपरीत भाव सर्वृगत 
धर्म ( फेनोमनिज्म ) हैं, और धर्मो का स्थूल और मिथ्या आकार आत्म-धर्म का प्रतिभास 
है। यह भी ध्यान में रखना चाहिये कि इन सत्र की समष्टि विशुद्ध विशानायतन 
रहता है। 
घसंस्‍्कृत धर्मो की न्निस्वमावता 

इसके अनन्तर शुआन-च्वाँग इस त्रिस्रभाववाद का प्रयोग आकाशादि असंस्कृत धर्म 
के संग में करते हैं| वह कहते हैं कि विज्ञान आकाशादि प्रभास के आकार में परिणत 


BOING 


४८६ बौख-धर्म-दशेन 


होता दै । क्योंकि श्राकाश चित्त-निमित्त है, इसलिए यह परतन्त्र में संग्रहीत होता है। 
किन्तु मूढ़ इस निमित्त को द्रव्यसत्‌ कल्पित करते हें | इस कल्पना में आकाश परिकल्पित 
है । अन्ततः द्रव्य श्राकाश को तथता का एक अपर नाम अवधारित करने से आकाश परिनिभन्न 
है । इसी प्रकार शुआन-च्याँग सिद्ध करते हैं कि अन्य असंस्कृत तथा रूप-वेंदना-संज्ञा-संस्कार- 
विज्ञान यह पाँच संस्कृत धर्म-दृष्टि के नुसार परिकल्पित, परतन्त्र और तथता में संग्हीत हो 
सकते ह्‌ । 

त्रिषघमाव की सत्ता 


एक अन्तिम प्रश्‍न है कि वस्तु द्रव्यसत्‌ है या असत्‌ | परिकल्पित स्वभाव केवल 
प्रशप्तिसत्‌ है, क्योंकि यह मिथ्या रुचि से व्यवस्थित होता है । परतन्त्र प्रसि. और वस्तुसत्‌ 
दोनों है । पिण्ड, समुदाय, ( संचय, सामग्री ) यथा घटादि, प्रशति हे । चित्त-चेत्त-रूप 
प्रत्ययजनित हैं । त्रतः वह वस्तुसत्‌ हें | परिनिशपन्न केवल द्रन्यसत्‌ हे, क्योंकि यह प्रत्यया- 
धीन नहीं है । 


किन्तु यह तीन स्वमात्र भिन्न नहीं हैं, क्योंकि परिनिष्पन्न परतन्त्र का द्रव्यसत्‌ स्भाव 
है, और परिकल्पित का परतन्त्र से व्यतिरे॥ नहीं है | किन्तु यद्यपि यह एक दृष्टि से भिन्न 
नहीं है, तथापि दूसरी दृष्टि से यह अभिन्न नहीं है; क्योंकि मिथ्याग्रह, परम्ययो द्भव और द्रव्यसत्‌ - 
स्वभाव भिन्न हैं । 


निः्वभाद-वाद्‌ 
यह विचार शंबर के वेदान्तमत के अत्यन्त समीप है । शुआन-च्याँग इस खतरे को 
समभते हैं । माध्यमिकों के प्रतिवाद करने पर वह इस प्रश्‍न का विचार करते हें क्रि यदि तीन 
स्वभाव हैं तो भगवान्‌ की यह शिक्षा क्यों है कि सत्र धर्म निःस्वभाव हें | दूसरे शब्दों में यदि 
धर्म के तीन श्राकार हें तो भगवान्‌ का यह उपदेश क्यों है कि वह शून्य और निःस्वभात हें | 
यह प्रश्न बड़े महत्व का है । यह देखना है कि शु्ान-च्वाँग कैसे नागार्जुन की शू्यता का 
त्याग कर वस्तुओं की विज्ञान-सत्ता को व्यवस्थित करते हैं । 


उनका उत्तर यह है कि इन तीन स्मभावों में से प्रत्येक अपने आकार में निःस्त्रभाव है | 
त्रिविध स्वभाव की त्रिविध निःस्वभात्रता है । इस अभिसन्धि से भगवान्‌ ने सब धर्मों की निःस्व- 
भावता की देशना की है । 


परिकल्पित निःस्वभाव है, क्योकि इसका यही लक्षण है ( लक्षणेन )। परतन्त्र की 
निःस्वमावता इसलिए है, क्योकि इसका स्वयंभाव नहीं है। परिनिष्पन्न की निःस्वभावता 
इसलिए. है, क्योकि यह परिकल्पित आत्म-धर्म से शल्य है | परिनिपपन्न धर्म परमार्थ है| यह 
भूततयता हैं । यह विजञसिमात्रता है । 


यह तीन निःस्वभात्रता क्रमशः लक्षण-निःस्वभावता, उत्पत्ति-निःस्त्रभावता, परमार्थः 
निःस्वभावता इ | 
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शृत्यता की गंभीरता से संसार विज्ञानोदधि के तल पर उठता है । यदि बुद्ध ने कहा है 
कि सर्व धर्म निःस्वभाव हैं, तो इसका यह शर्थ नहीं है कि उनमें स्वभाव का परमार्थतः अभाव 
है | यह बुद्धवचन नीतार्थ नहीं है | परतन्त्र और परिनिप्पन्न श्रसत्‌ नहीं हैं। किन्तु मूढ़ 
पुरुष विपर्यीसवश उनमें ग्रात्म-धर्म का अध्यारोप कहते हैं | वह विपरीत भाव से उनका द्रव्यसतू 
ग्राम-धर्म के रूप में ग्रहण करते हैँ। यह परिकल्पित स्वभाव है। इन ग्राहों की व्यावृत्ति 
के लिए भगवान्‌ सामान्यतः कहते हैं कि जो सत्‌ है ( दूसरा-तीसरा स्वभाव ) और जो असत्‌ 
है, ( प्रथम खमात्र ) दोनों निःस्त्रमाव हैं.। यदि परिकल्पित लक्षणतः निःस्व्रभाव है, तो 
परतन्त्र ऐसा नहीं है। परतन्त्र उत्मत्ति-निःस््रभाव है। इसका श्रर्थ यह है कि मायावत्‌ यद्द 
हेवुप्रयव-वश उत्पन्न होता है, और यह परतन्त्र है। यह स्वय॑स्व॒भाव नहीं है, जैसा विपर्यास 
वश ग्राह होता है । अतः हम एक प्रकार से कह सकते है कि यह निसस्त्रभाव है, किन्तु वस्तुतः 
यह सस्वभाव है । 

परिनिपपन्न का विशेय रूप से विचार करना है। इसे भी हम उपचार से इस अर्थ में 
निःसभाव कह सकते हैं कि इसका स्वभाव परिकल्पित आत्म-धर्म से परमार्थतः शून्य है। 
वस्तुत: स्वभाव का इसमें अभाव नहीं है । यथा यद्यपि महाकाश सत्र रूपों की आवृत करता 
है, रौर उसका प्रतिषेध करता है, तथापि रूपों की निःस्वमावता को प्रकट करता है; उसी प्रकार 
परमार्थ शुन्यता से, आत्म-धर्म की निःस्वमावता से, प्रकट होता है; और निःस््माव कहला सकता 
है। किन्तु यह कम परमार्थ नहीं है, अतः धर्मी की शून्यता का वचन नीतार्थ नहीं है । 
विज्ञप्तिमात्रता प-मा्थ है । 


ऊनविंश अध्याय 
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[ आचार्य नागार्जुन तथा चन्द्रकीति के आधार पर ] 
आध्यसिक दर्शन का महत्त्व 

आचार्य नागार्जुन मध्यमक शास्त्र के आदि आचार्य हैं | बौद्ध विद्वान्‌ उनको अपर 
बुद्ध के “मान मानते हैं। नागार्जुन की मध्यमककारिका पर प्रसन्नपदा नाम की बृत्ति है | 
उरुके रचयिता आचार्यं चन्द्रकीर्ति हैं | उन्होंने बृत्ति में कहा है कि नागार्जुन के दर्शन-तेज में 
परवादियों के मत और लोकमानस तथा उनके ग्रन्धकार इन्धन के समान भस्म हो जाते हैं। 
उनके तीच्ण तकंशरों से संसारोत्पादक निःशेप अरिसिनाय नष्ट हो जाती हैं | चन्द्रकीर्ति ऐसे 
आचार्य के चरणों में प्रणिपात करके उनकी कारिका की विदृति करते हैं, जो तर्कज्वाला१ से 
आकुलित है । प्रसनपदा नाम की वृत्ति के द्वारा वह ञ्राचारयं का अभिप्राय विवृत करते हैं | 
चन्द्रकीति के अनुसार आचार्य के शास्र-प्रणयन का यह प्रयास दूसरों को प्रथम चित्तोत्पाद से 
लेकर प्रज्ञापारमिता-नय के अविपरीत ज्ञान कराने तक के लिए है| आचार्य का यह प्रयास 
केवल करुणावश है | 
माध्यमिकदुशंन का प्रतिपा 

जो सकल मध्यमक शास्त्र का ग्रभिधेयाथ है उससे अभिन्न स्वभाव परमगुरु तथागत का 
है, और वही प्रतीत्यसमुत्पाद है । इसलिए आचार्यं नागाजुन शास्त्र के आरंभ में अनिरो- 
घादि श्रष्ट “विशेषणो से विशिष्ट प्रतीत्यसमुत्पाद्‌ को प्रकाशित करते हैं, और उसके उपदेश 
तथागत की बन्दना करते हैं | आचाये चन्द्रकी्ति नागार्जुन के एक-एक विशेषणों का 
अभिप्राय बताते हैं । 

निरोध क्षण-मंगता है, किन्तु तत्व में क्षण-भंगता नहीं है, अतः वह “श्रनिरोध’ है । 

उत्पाद आत्मभावोन्मजन है, तत्व में श्रात्मभावोन्मेप्र नहीं है, अतः वह 
श्रनुपाद' है । 


१, 'तकज्वाला' आय भव्य की माध्यमिककारिका पर एक वृत्ति हे उसका पूरा नाम 'मध्यम- 
हदयवृत्ति तकाला? है। चन्द्रकतिं के अनुरार “तकेज्याल्ला' से आचार्य का मन्दय्य 
विकृत हुआ है । 

२. अनिरोध्मनुत्पादमरुब्छेदमशाश्वतम, अनेकार्थभनानाथमनागममनिर्गमम्‌ । 
यः प्रतीस्थ समुत्पा दं प्रपन्चोपशमं शिवं देशयामास सम्बुद्धस्त वरदे वदता बरम ।। 
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उच्छेद सन्तान-प्रबन्ध का बिच्छेद है, परन्तु तत्व मैं बिच्छेद नहीं है, श्रतः बह 
श्रतु? है | 

सार्वकालिक स्थाणुता शाश्वतिकता है, परन्तु तत्व में वह नहीं है, अतः वह 
'ग्रशाश्‍वतः है। . 

तत्व में न भिन्नार्थता है न अभिन्नार्थता, अतः वह 'अनेकार्थ' और “नानार्थ? है । 

तत्व में आगम और निर्गम नहीं है, अतः वह अनागम? और 'अनिर्गम? रूप है । 


इन विशेषणों से निर्वाण की सर्व प्रपंचोपशमता एवं उसका शिवत्व बोधित होता दै | 
यह मध्यमक-शास्त्र का प्रतिपाद्य एवं प्रयोजन है । 


हेतु-प्रत्ययों की अपेक्षा करके ही सकल भावों ( पदार्थ ) की उत्पत्ति होती है | आचार्य 
चन्धकीतिं कहते हैँ कि इस नियम को प्रकाशित कर भगवान्‌ ने भावों की उत्पत्ति के संबन्ध में 
वादियों के विभिन्न सिद्धांतों का--अहेठ॒वाद, एकहेतुवाद, विषमहेतुवाद आदि का निराकरण किया 
है। इसीलिए. विभिन्न वादियों का स्वकृतत्व, परकृतत्व, स्वपरोभयकृतत्व का सिद्धांत निषिद्ध हो 
जाता है | इन वादों के निषेध से वस्तुतः पदार्थों का सांबृत- अयथार्थ ) रूप उद्धावित होता है, 
और यह सिद्ध होता है कि आये-जश्ञान की दृष्टि से पदार्थ स्वभावतः अनुत्पन्न हैं। अतः प्रतीत्य- 
समुसन्न पदार्थों में निरोधादि नहीं हैं। 

आर्य जब प्रतीत्य-समुत्पाद्‌ का उक्त विशेषण से ज्ञान कर लेता है, तब स्वभावतः उसके 
प्रपंचो का उपशम होता है | इसलिए आचार्य प्रतीत्य-समुत्पाद का विशेषण “प्रपंचोपशम? देते 
हैं। वह 'शिव' है, इसलिए कि वहाँ चित्त-चैत्त अग्रवृत्त हैं। ज्ञान-शेय-व्यवहार निवृत्त है, 
इसलिए, तत्व जाति-जरा-मरणादि उपद्रवों से रहित है । पूर्व अभिहित विशेपर्णो से विशिष्ट प्रतीत्य- 
समुत्पाद की देशना ही मध्यमक-शास्र का अभीशर्थ है । भगवान्‌ बुद्ध ने ही इसे अवगत कराया 
है, अतः उनके “अविपरीतार्थवादित्व” ( सत्यवक्ता होने से) चार्य प्रसादानुगत होकर 
उन्हें बद्ता बर आदि अनेक विशेषणों से विशेषित करते हैं ओर प्रणाम करते हैं । 

चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि प्रतीत्य-समुत्पाद के इन विशेपणों में यद्यपि सर्वप्रथम निरोध के 
निषेध का उल्लेख है, जव कि उत्पाद का प्रतिषेध पहले होना चाहिये | किन्तु उत्पाद और 
निरोध में पौवीपय नहीं है, संसार का अनादित्व है; इसे स्पष्ट करने के लिए, अनिरोध का प्रथम 
उल्लेख वश्यक हुआ । 

स्थतः उत्पत्ति के सिद्धान्त का खण्डन 

अन्यवादी पदार्थों की उत्पत्ति स्वतः, परतः या उभयतः स्वीकार करते हैं। परन्तु आचार्य 
नागाजुन पदार्थों की उत्पत्ति किसी तरह नहीं मानते। उनके मत में किसी भी देशिक या 
कालिक आधार में कोई भी आधेय वस्तु किसी भी संवन्ध से न स्वतः उत्पन्न होती है, न परतः 
और न उभयतः । 
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वस्तु का स्वतः उत्पांद माने तो उत्पन्न की ही पुनः उत्पत्ति माननी पड़ेगी। ख्रतः- 
उत्पाद पक्ष के खंडन से परतः-उत्पाद का सिद्धांत भी सिद्ध नहीं होता | श्रागे चलकर हम परतः 
उत्पाद का खंडन करेंगे | 


माध्यमिक को पक्षद्दीनता 


माध्यमिक का श्रपना कोई पक्ष नहीं है, और न कोई प्रतिज्ञा ही है, जिसकी सिद्धि के 
लिए. वह स्वतंत्र श्रनुमान का प्रयोग करे । माध्यमिक स्वतःउत्पादवादी सांख्य के प्रतिज्ञार्थ 
का केवल परीक्षण करता है | सांख्य अपनी प्रतिज्ञा की सिद्धि के लिए सचेष्ट है, इसलिए उनके 
वादों का खंडन आचार्य चन्द्रकीतिं बिस्तार से करते हैं | वह कहते हैं कि किसी भी उपपत्ति से 
सांख्य का स्वतःउत्पादवाद संभव नहीं है। जो वस्तु स्वरूप से विद्यमान है, उसकी पुनः 
उत्पत्ति निष्प्रयोजन है | यदि जात स्वरूप का ही जन्म माने तो कभी वस्तुओं का श्रजातत्तर 
( विनाश ) सिद्ध नहीं होगा । 


माध्यमिक पर वादियों का एक विशे आक्षेप है कि माध्यमिक का जत्र स्वपक्ष नहीं है, 
तत्र परपक्ष के खंडन के लिए वह श्रनुमानादि का प्रयोग कैसे करता है। चन्द्रकीर्ति इसके 
समाधान में कहते हैं कि उन्मत्त के साथ तो हमारा विवाद नहीं है, प्रत्युत हेतु-दष्टान्तवादियों 
के साथ है | ऐसे लोगों से विचार के लिए आचाय को भी अपनी अनुमानप्रियता प्रकट करनी 
पड़ती है | वस्तुतः माध्यमिक का कोई पत्तान्तर नहीं है, इसलिए, उसे अनुमान का स्वतन्त्र प्रयोग 
करना युक्त नहीं है। विग्रहव्यावर्तनी में आचार्य कहते हैं कि यदि मेरी कोई प्रतिज्ञा होती तत्र 
मुझ पर श्रनुमान संबन्धी दोष लगते, किन्तु मेरा कोई पक्त नहीं है । मेरे पक्ष में कोई प्रतिज्ञा 
इसलिए भी नहीं बनती कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से किसी वस्तु की उपलब्धि प्रमाणित नहीं 
होती । उपलब्धि हो, तब उसके लिए. प्रवर्तन, निवर्चन या उसके साधन का प्रश्‍न उठे | 
अतः हम पर अन्य वादियों का किसी प्रकार भी उपालंभ नहीं है । आर्यदेव भी कहते हैं कि 
सत्‌ , असत्‌ , सदसत्‌ इनमें से जिसका कोई भी पन्च ही नहीं है, उस पर चिरकाल में भी कोई 
दोष आरोपित नहीं किये जा सकते | 


माध्यमिक को वादियों के आक्षेपों का परिहार स्वपच्च में दोषों के अप्रसंगापादन (दोष 
न लगने की प्रणाली ) से करना चाहिये | यथा:--स्वत:उत्पादवादी सांख्य से पूछना चाहिये 
कि आप कार्यात्मक स्व से स्वतः उत्पाद मानते हैं या कारणात्मक १ प्रथम पन्च में सिद्धसाधनता 
( सिद्ध बात को ही सिद्ध करना ) होगी, क्योकि कायौत्मक का कार्यत्व स्वयं सिद्ध है, विद्यमान 
है। द्वितीय पक्ष में विरुद्धाथता है, क्योंकि कारणात्मना विद्यमान की अवस्था में ही उसका 
विरोधी कार्यीत्मकत्व भी स्वीकार करना पड़ेगा | इस तर्क में विद्यमानत्व देतु माध्यमिक का नहीं 
है, इसलिए सिद्धसाधनता या विरुद्धार्थता का परिहार उसे नहीं करना है । 


झन्यवांदी कहते हैं कि जव माध्यमिक को स्वतन्त्र अनुमान का अभिधान नहीं करना 
है, और उसके पच में पक्ष-हेतु-दृ्ान्त भी असिद्ध हैं, तो वह सांख्य के स्वत:उत्पाद के प्रतिषेध 
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की अपनी प्रतिज्ञा का साधन कैसे करेगा, और पर की प्रतिज्ञा का निराकरण भी कैसे करेगा; 
क्योकि वादी-प्रतिवादी उभय-सिद्ध अनुमान से ही निराकरण संभव होता है । एक ओर पूर्व- 
परी श्रपने श्रनुमान को निढुंष्ट रखने के लिए दोषरहित पक्ष-देतु-दृ्टन्तों का प्रयोग करेगा | 
किन्तु दूसरी श्रोर माध्यमिक उनमें दोपो का श्रभिधान करेगा नहीं, इस प्रकार वादी के दोषों 
डा परिहार नहीं होगा; फलतः माध्यमिक परपक्ष का निराकरण नहीं कर सकेगा | 


चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि जो व्यक्ति जिस अर्थ को जिन उपपत्तियों से निश्चयपूर्वक स्वयं 
डानता है, वह अपना निश्चय दूसरों में भी उत्पन्न करने की इच्छा से उन उपपत्तियों का 
उपदेश करता है | इस न्याय से यह सिद्ध होता है कि पर को ही स्वाभ्युपगत प्रतिज्ञा की 
सिद्धि के लिए हेतु आदि का उपादान करना चाहिये, माध्यमिको को नहीं । वस्तुतः दूसरे के 
प्रति हेतु रादि का प्रयोग नहीं होता, बल्कि अपने पक्ष के निश्चय के लिए होता है । अन्यथा 
उसका पक्ष स्वयं विसंवादित हो जायगा, फिर वह दूसरे को स्वप्रतिज्ञा का निश्चय क्या करा 
रुकेगा | इसलिए युक्तिहीन पक्ष का स्पष्ट दोप यही है कि वह स्पप्रतिज्ञा्थ के साधन में ही 
अपने को ग्रसमर्थ बना लेता है | ऐसी अवस्था में माध्यमिक को परपत्नीय अनुमान के बाघो- 
दूभावन से भी कोई प्रयोजन नहीं रहता | 


माध्यमिक की दोषोद्धावन को प्रणाली 


चन््रकीतिं एक विशेष बात की ओर ध्यान दिलाते हैं। यद्यपि माध्यमिक की अपनी 
डोई प्रतिज्ञा नहीं है, इसलिए उसे अनुमान के स्वतन्त्र प्रयोग की आवश्यकता नहीं पड़ती, फिर 
भी उसे पपच के श्रनुमान विरोधी दोपो का उद्भावन करना चाहिये। इसके समर्थन में 
दइ श्राचायं बुद्धपालित की प्रणाली का उल्लेख करते हैं--पदार्थ स्वत: ही उत्पन्न नहीं होते, 
जोकि खात्मना विद्यमान की उत्पत्ति मानने में कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होता । जैसे किसी को 
छात्मना विद्यमान घटादि के उत्पाद की अपेक्षा नहीं होती, इसी प्रकार स्थात्मना विद्यमान 
समस्त भावों का पुनःउत्पाद मानना व्यर्थ है | इस प्रकार सांख्यों के अनुमान में माध्यमिक 
आचाय॑ बुद्रपालित ने साधर्म्य दृष्टान्त और हेतु के उपादान के द्वारा ब्रिरोध का उद्भावन 
ड्या है। 

माध्यमिक के अनुमान में हेतु ओर दृष्टान्त के अनभिधान का दोष नहीं दिया जा 
हता, क्योंकि स्वत:उत्पादवादी सांख्य के पक्ष में अभिव्यक्त घट की पुनः अभिब्यक्ति अभीष्ट 
नहीं है | इस सिद्ध रूप को ही माध्यमिक दृष्टान्त के रूप में ग्रहण करेगा । इसी प्रकार सांख्य- 
हंमत श्रनमिव्यक्त शक्ति रूप को ही उत्पाद-प्रतिषेध से विशेष्रित करके माध्यमिक अपने श्रनु- 
रान में साध्य स्वीकार करेगा । इस प्रकार माध्यमिक पच में सिद्धसाधनता और विरुद्धार्थता 
ग्रादि दोप नहीं लगेंगे । 

श्रयवा स्ततः उत्पादवाद के निरास के लिए माध्यमिक सांख्य के उस श्रनुमान में 
दोपोद्भावन करेगा, जिससे सांख्यवादी पुरुप से अतिरिक्त समस्त पदार्थों का स्वतःउत्पाद सिद्ध 
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करता है, क्योंकि माध्यमिक सांख्य-संमत पुरुष के दृष्टान्त में ही “स्वात्मना विद्यमानत्व? हेतु के 
बल से स्तत:उत्पाद का निषेध सिद्ध कर देगा | सांख्यवादी यदि कहे कि उत्पाद के निषेध 
से मुझ श्रमिव्यक्तिवादी का अनुमान बाधित नहीं होगा, तो यह टीक नहीं है; क्योंकि अनु- 
पलब्ध की उपलब्धि--श्रभिव्यक्ति श्रौर उत्पाद दोनों में समान है । इसलिए उत्पाद शब्द से 
अभिव्यक्ति का ही ग्रमिधान है | उत्पाद शब्द से अभिव्यक्ति स्त्रीकार करना अनुपात्त नहीं है, 
क्योंकि अर्थवाक्य विपुल अर्था के द्योतक होते हैं | इसीलिए वे अपेक्षित समस्त अर्थ का संग्रह 
करके विशेष अर्थ के बोधन में प्रवृत्त होते हैं । 

यदि अनुमान के पत्त, देतु आदि प्रसंग से विपरीत रथों का बोघन करें भी, तो उससे 
माध्यमिक का क्या संबन्ध १ क्योंकि उसकी कोई सप्रतिज्ञा है नहीं है, जिससे उसके सिद्धान्त का 
बिरोध होता हो । और फिर यदि प्रसंगविपरीतता की आपत्ति से परवादी के पक्ष में दोष आते 
हैं, तो वह माध्यमिक को श्रभीष्ट ही होगा । निःस्वमाववादी अपने अनुमान प्रयोग से सस्वमाव- 
वादी के अनुमान को जत्र दोषपूर्ण सिद्ध करता है, तत्र भी प्रयोग मात्र से प्रसंग विपरीतार्थंता 
(अपने सिद्धान्त के विरुद्ध जाना) का दोष माध्यमिक पर नहीं लगेगा,क्यॉकि शब्द दाण्डपाशिक 
. के समान वक्ता को अस्वतन्त्र नहीं बनाते, प्रत्युत वह वक्ता की विवक्षा का अनुविधान मात्र करते 
हैं । वस्तुतः माध्यमिक पर-प्रतिज्ञा के प्रतिषेध मात्र से ही सफल है । 


आचार्य प्रसंगापत्ति के द्वारा भी परपक्ष का निराकरण करते हैं | आचार्थगण मध्यमक- 
दर्शन को अंगीकार करके भी तर्कशास्त्र में अपनी श्रतिकुशालता आविष्कृत करने के लिए 
स्वतन्त्र अनुमान का प्रयोग करते हें । इनके ऐसे अनुमान प्रयोगों से तार्किक पक्ष की ही दोष- 
राशि उपलक्षित होती हे, जैसे-माध्यमिक का वह अनुमान-प्रयोग लीजिए, जिसमें वह सांख्य-संमतं 
पुरुष के दृष्टान्त में अनुसाद के साथ विद्यमानत्व हेतु की व्यास्ति देखकर सर्वत्र आध्यात्मिक 
अआयतनों का पारमार्थिक दृष्टि से अनुत्पाद सिद्ध करता है ( आध्यात्मिकानि आयतनानि न 
परमार्थतः खत उत्पन्नानि, विद्यमानत्वात्‌, चेतन्यवत्‌ ) । 

यहाँ प्रश्‍न उठता है कि माध्यमिक के इस अनुमान-प्रयोग में किस अर्थ की सिद्धि के 
लिए “परमाथंतः? विशेषण है, क्‍योंकि लोक-संवृति ( लोक बुद्धि ) से स्वीकृत उत्पाद अप्रतिषेध्य 
होता है। किन्तु माध्यमिकों के मत में लोक-संवृति से भी भावों का स्वतःउत्पाद सिद्ध 
नहीं होता । माध्यमिक से इतर मतावलम्बियों की अपेक्षा से मी यह विशेषण सार्थक नहीं है, 
क्योंकि माध्यमिक परमत की उत्पाद आदि व्यवस्था को संवृत्या भी कहाँ स्वीकार करता है ! यह 
भी नहीं है कि सामान्य जन स्वतः उत्पाद से प्रतिपन्न हों, जिनकी अपेक्षा से यह विशे- 
षण सार्थक बने । वस्तुत: सामान्य जन स्वतः, परतः आदि के विचार में उतरता ही नहीं । हाँ, 
वह कारण से कार्ये की उत्पत्ति की व्यवस्था अवश्य मानता है । 


यह हो सकता था कि जो लोग सांदृतिक दृष्टि से भावों की उत्पत्ति मानते हैं,उनके निरा- 


करण के लिए. परमार्थे विशेषण सार्थक ददो । किन्तु इस दृष्टि से जो अनुमान का प्रयोग होगा, 
वह अवश्य ही पक्ष-दोष, देतु-दोष से ग्रस्त होगा | पक्ष-दोत्र तो इसलिए होगा कि पारमार्थिक 


$) | 31|| 
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रुप से चछुरादि श्रायतनों का स्वतः उत्पाद माना नहीं जाता । ऐसी अवस्था में अनुमान का 
आधार ही श्रसिद्ध है । यदि उत्पत्ति-प्रतिषेध के साथ 'परमार्थ' का योग करें और अर्थ करें 
कि सांदृत चक्कुरादि की परमार्थतः उत्पत्ति नहीं है, तो यह युक्त न होगा; क्योंकि परपक्त 
चक्षुरादि को वस्तुसत्‌ मानता है | उसे माध्यमिक की प्रशप्ति-सत्ता इष्ट नहीं है । इस प्रकार 
श्राघार श्रसिद्ध होगा और अनुमान पक्ष-दोष से ग्रस्त होगा | 


चन्द्रकीर्ति यहाँ यह उद्भावन करते हूँ कि “शब्द अनित्य हैं? इत्यादि पक्ष को सिद्ध 
करने के लिए धर्म-सामान्य ( अनित्यता-साधारण ) और धर्मो-सामान्य ( शब्द-साधारण ) 
का ग्रहण करना चाहिये। श्रन्यथा विशेष ग्रहण करने से अनुमान-श्रनुमेय व्यवहार सदा 
के लिए समास हो जायगा। शब्द और अनित्यता इस पक्ष और साध्य में वादियों 
में यह विप्रतिपत्ति होगी कि यहाँ किस शब्द का ग्रहण करें | बौद्ध-संमत चाठर्महामौतिक 
शब्द लेंतो वह अन्य मत में असिद्ध होगा। यदि आकाश-गुणक शब्द लें तो वह 
बौद्ध-मत में असिद्ध होगा | इसी प्रकार “ग्रनित्यताः से वैशेषिकादि संमत “सहेतुक विनाश? 
अर्थ लें, तो वह बौदू-मत में असिद्ध है। बौद्ध-संमत “निर्हेतुक विनाश? अर्थ करें तो 
पर को असिद्ध होगा । ऐसी अवस्था में अनुमान के लिए धर्म-धर्मी सामान्यमात्र का ग्रहण 
करना चाहिये, जिससे वादियों में तत्तकथा चल सके | अतः प्र्त स्थल में भी परमार्थ 
विशेषण का उत्सर्ग करके धर्मामात्र का ग्रहण करना चाहिये। 


किन्तु विशेष ध्यान देने पर यह तर्कसंमत मध्य-मार्ग भी दोषपूर्ण ठहरता है, क्योंकि जब 
उत्पाद-प्रतिषेध को साध्य बताते हैं, तब उस साध्य-धर्म का धर्मा ( आध्यात्मिक आयतन ) 
अपने मिथ्या रूप को प्रकट कर देता है; क्योंकि वह सत्व के विपर्यास मात्र से आसादित है । 
इस प्रकार उसका धर्मत्व ही च्युत हो जाता है । इस प्रकार इस अनुमान में धर्मी की उपलब्धि 
संभव नहीं होगी, क्योंकि अविपरीत ज्ञानवाले विद्वान्‌ कों विपर्यस्त बोध नहीं होगा, और इसके 
बिना चक्चुरादि का सांबृतधर्मित्व सिद्ध नहीं होगा । 
शन्यता-अशन्यतावादियों में दृष्टान्त-साम्य भी नहीं होगा, क्योंकि उनके मत में पूर्वोक 
रति से चल्नुरादि सामान्य न सांबत सिद्ध होगा और न पारमार्थिक । 


इसी प्रकार माध्यमिक प्रतिवादी के या अपने अनुमान के समस्त पक्ष, हेतु आदि की 
अ्रत्तिद्धि निश्चित करता है । माध्यमिक अनेक प्रकार से यह सिद्ध कर देता है कि सभी अनुमान 
पक्त-दोष, हेतु-दोप, असिद्धार्थ, विरुद्धार्थ आदि दोषों से ग्रस्त हो जाते हैं। जैसे--हीनयानी 
कहें कि आध्यात्मिक आयतनों के उत्पादक हेतु हैं, क्योंकि तथागत ने उनका निर्देश किया है; 
जैसे तथागत निर्दिष्ट शान्त निर्वाण स्वीकृत है। इस अनुमान में माध्यमिक पूछेगा--तथागत 
ह्वा निर्देश! इस हेतु में तथागत का निर्देश सांदृत है या परमार्थ । प्रथम पक्ष के सांबृत होने के 
हेतु की सिद्धार्थता स्पष्ट है । द्वितीय पक्ष इसलिए असिद्ध है कि परमार्थ में निवरत्य-निर्वतंक- 
भाव ( कार्यकारणभाव ) असिद्ध है । 


४६४ वोद-घम-खेशेनं 
माध्यमिक स्वतन्त्र अनुमानवादी नहीं 


वादी माध्यमिक पक्ष पर आक्षेप करते हैं कि आपने जैसे परकीय श्रनुमानों को 
दौष-प्रस्त सिद्ध किया है, उसी रीति से आपका श्रनुमान-प्रयोग भी दोष-दुष्ट हो जाता है । 
ऐसी अवस्था में परपक्षी ही क्यों उन दोषों का उद्धार करे | उभय पक्ष के दोषों के उद्धार का 
दायित्व उभय पर है | श्रतः इन दोषों से श्राप कैसे बचते हैं। 


चन्द्रकीतिं कहते हैं कि स्वतन्त्र अनुमानवादी पर ही ये दोष लगते हैं। हम स्वतन्त्र 
अनुमानवादी नहीं हैं | हमारे अनुमानों की सफलता तो केवल पर प्रतिज्ञा के निषेध मात्र में 
है। जैसे स्वतन्त्र ग्रनुमानवादी चक्ु के द्वारा देखना स्वीकार करता है ( चक्षु: पश्यति )। 
माध्यमिक पूछता है कि श्राप चक्षु का आत्म-दर्शन (अपने को देखना ) तो स्वीकार नहीं 
करते और उसमें पर-दर्शन की अविनाभूतता (चक्षु का दूसरे को अनिवार्यतः देखना) स्वीकार करते 
हैं । हम इसके विपरीत घटादि में स्वात्म-अदर्शन के साथ पर-दर्शन के अभाव का नियम पाते 
हैं। अतः ज्र चल्नु मे स्रात्म-दर्शन नहीं है तो परदर्शन भी सिद्ध नहीं होगा । इस प्रकार हम 
देखते हैं कि चक्तुरादि का नीलादि दर्शनवादियों के स्वप्रसिद्ध अनुमान के ही विरुद्ध है। 
माध्यमिक कहता है कि पूर्वोक्त प्रकार से हमें पर पक्त में दोषों का उद्धावन मात्र कर देना 
है। ऐसी स्थिति में मेरे पक्ष में उक्त दोष नहीं लग पाते, जिससे समानदोषता का प्रसँग 
उठाया जा सके | 

आचाय॑ चन्द्रकीतिं कहते हैं कि वादी-प्रतिवादियों में किसी एक पन्च की प्रसिद्ध मान्यता से 
भी अनुमान बाधित हो जाता है | जो. लोग प्रमाण या दोषों का उभयवादियों से निश्चित होना 
आवश्यक मानते हैं, उन्हें भी लौकिक व्यवस्था के अनुसार स्त्रवचन से भी स्वानुमान खंडित होता 
है, यह मानना पड़ेगा। इस प्रकार केवल उभय प्रसिद्ध आगम से ही श्रागम-वाधा नहीं दी जाती, 
प्रत्युत स्वप्रसिद्ध आगम से भी आगम बाधित होता है । विशेषतः स्वार्थानुमान में सर्वत्र स्वप्रसिद्धि 
का ही महत्व है,उभय-प्रसिद्धि आवश्यक नहीं है। 


परत्तः उत्पादथाद का खंडन 


आचाय स्वतःउत्पादवाद का खंडन करके परतःउत्पाद का खंडन करते हैं। 

भावों की परतः उत्पत्ति नहीं होती, क्योंकि पर का अभाव है। पदार्थों का स्वभाव 
प्रत्ययादि में (जो पर हैं )नहीं है। मध्यमकावतार में परतः उत्पत्तिवाद के खण्डन में चन्द्र 
कीर्ति ने कहा है कि अन्य की अपेक्षा से यदि अन्य उत्पन्न हो तो ज्वाला से भी अन्धकार होना 
चाहिये, और सब से सब वस्तुओं का जन्म होना चाहिये; क्योकि कार्य के प्रति उससे अतिरिक्त 
अखिल वस्तुओं मै परत्व अक्षुएण है । 

स्वतः परतः इन दोनों से भी भावों की उत्पत्ति नहीं होगी, क्योंकि उक्त रीति से जब तक 
एक-एक में उत्पाद का सामथ्यं नहीं है, तो मिलित में भी कहाँ से आएगा ? 
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भावों का श्रहेतुतः उत्पाद भी नहीं होगा । श्रहैतुक उत्पाद माने तो सर्वदर्शन-संमत 
कार्यकारणभाव के सिद्धान्त का विरोध हाँगा और श्रहेतुक गगन-कमल के वर्ण और गन्ध के 
समान हेतु-शुन्य जगत्‌ भी ण्डीत न होगा । 

श्राचार्य चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि पूर्वोक्त स्व, पर और उभय पक्षों में ईशवरादि का 
कतृ'वाद शरन्तर्भूत है, अतः इन पक्षों के खंडन से ईश्वरोत्पादवाद श्रादि समस्त पक्ष भी निरस्त 
हो जाते हूँ । इस प्रकार हम देखते हैं कि श्राचाये नागाजुन सब प्रकार से भावों के उत्पाद- 
सिद्दान्त का खंडन करके पूर्वोक्त अनुत्पाद श्रादि से विशिष्ट प्रतीत्य-समुत्पाद का सिद्धान्त सुद्दद 
करते हैं। श्रागे प्रतीत्य-समुत्पाद की सिद्धान्त संमत व्याख्या दी जाती है। 


प्रतोत्य-ससुत्पाद्‌ 


आचार्य चन्द्रकीतिं “प्रतीत्य समुत्पादः से सापेक्ष-कारणता की सिद्धि के लिए उससे 
संबन्धित पूर्ववर्ती श्राचायों की विरुद्ध व्याख्याओं का निषेध करते हैं और उसका सिद्धान्त-संमत 
अर्थ करते हैं। 

चन्द्रकीतिं के अनुसार “प्रतीत्य? पद में प्रति, ई, का अर्थ प्राति श्रर्थात्‌ श्रपेचा' है 
झौर उसका 'ल्यप्‌” प्रत्यय के साथ योग होने पर प्राप्त कर?श्रपे्षा कर'होने पर” यह अर्थ होता 
है। धमुत्ताद! शब्द सम्‌-उत्‌ पूर्वक पद्‌ धातु से निष्पन्न है, इसका अर्थ 'प्रादुमाव? है | इस 
प्रकार प्रतीत्य-समुत्पाद शब्द का मिलितार्थ है--/देतु-प्रत्यंय की अपेक्षा करके भावों का उत्पाद 
या प्रादुभौव ।” 

बीप्साथक व्युत्पसि छा जंडन--कुछ आचार्य ६? (इण्‌ ) को गत्यर्थक या विनाशार्थक 
मानते हैँ और उसका तद्धितीय यत्‌? प्रत्यय से इत्य? को व्युत्पन्न करते हैं और उसका अर्थ 
(विनाशी' या 'विनाशशील? करते हैं पुनः वीप्तार्थक “प्रति” से युक्त इत्य' का समुत्पाद के साथ 
समास करते हूँ. (प्रति प्रति इत्यानां समुत्पादः )। इस पक्त में प्रतीत्य-समुत्पाद का समुदित अर्थ 
«पुनः पुनः विनाशशील भावों का उत्पाद” होता दै । चन्द्रकीर्ति इस अर्थ का खंडन करते हैं। 


चन्द्रकीतिं वादी-संम्मत व्याख्या की आलोचना में कहते हैं कि प्रतीत्य-समुत्पाद की 
वीष्सार्थक व्युत्पत्ति भगवान्‌ के कुछ वचनों में अवश्य संगत-होगी। जैसे--“दे मिल्नु । 
हु प्रतीत्य-समुत्पाद की देशना दूंगा, जो अतीत्य-समुत्पाद को जानता है वह धर्म को जानता 
है” इत्यादि । किन्तु जहाँ देशना में साक्षात्‌ रूप से अ्र्थ-विशेष ( कोई एक अर्थ ) अ्रंगीकृत 
है भ्रौर उस अर्थ का विज्ञान एक इन्द्रिय से होना बताना है, वहां प्रतीत्य समुत्पाद की वीप्सा- 
ता श्रसंगत होगी । जैसे भगवान्‌ की यह देशना लीजिये--“चकु और रूप को प्राप्त कर 
चहुरविशान उत्पन्न होता है” ( चल्नु: प्रतीत्य रूपाणि च उत्पद्यते चक्तुर्विज्ञामम )। यहाँ 
चच्नुरिन्द्रियदेतुक शान है, और वह एकार्थक है । ऐसे ज्ञान की उत्पत्ति में वीप्सार्थ की पौन- 


।-यतीत्यससुत्पादं वो भिक्षवो वेशविष्यामि । यः मतोत्यससुत्पाद पश्यति स धर्मं पश्यति । 


४६६ चौट-घर्म-दुशेन 


पुन्यता कैसे संभव होगी | ( पौनःपुन्य के लिए, अरथा की अनेकता आवश्यक है )। इसके 
बिपरीत प्रतीत्य-समुत्पाद को यदि प्राप्त्यर्थक मानते हैं तो यह दोप न होगा । क्योंकि ्र्थविशेप 
अंगीकृत हो या न हो दोनों श्रवस्थाओं में प्रतीत्य की प्राप््यर्थता संभव है । जहाँ कोई श्रर्थ- 
विशेष ( कोई एक श्रर्थ ) अंगीकृत न हो उस सामान्य स्थल में प्रतीत्य का श्र्थ प्राप्त कर 
होगा । जहाँ श्रर्थविशेष अ्रंगीकृत है, वहाँ भी नचक्तुःप्रतीत्य “चल्नु प्राप्त कर? 'देख कर! 
अर्थ होगा | 

यदि कोई कहे कि विशान श्ररूपी है, उसकी चल्नु से प्राप्ति नहीं होगी । यह ठीक 
नहीं है । क्योंकि जिस प्रकार “यह मिल्नु फल ( निर्वाण ) प्राप्त है” ( प्राप्तफलोऽयं भिक्षु: ) 
इस वाक्य में प्राप्ति अभ्युपगत है उसी प्रकार यहाँ भी प्राप्ति अमीष्ट है। चन्द्रकी कहते हैं 
कि माध्यमिक “प्राप्य? शब्द का पर्याय 'प्रेच्य' मानते हैं | इसे आचार्य अपने सूत्र में भी स्वीकार 
करते हैं ( तत्तत्‌ प्राप्य समुत्पन्नं नोत्पन्नं तत्स्वभावत: )। 

इदंप्रस्यता का खंडन--कुछ लोग प्रतीत्य-समुत्याद का अर्थ इदंप्रत्ययता मात्र करते हैं 
और इसमें “अस्मिन्‌ सति इदं भवति, श्रस्योत्पादाद्‌ इदम्‌ उसद्मते ( इसके होने पर यह होता 
है, इसके उत्पन्न होने पर यह उत्पन्न होता है ) इस वचन का प्रमाण उपस्थित करते हैं । यह 
श्रयुक्त है । क्‍योंकि इसमें “प्रतीत्य और “समुत्पाद? दोनों शब्दों के अर्थविशेष का अभिधान 
नहीं है, जब कि उक्त वचन में वह स्पष्ट विवक्षित है । 

नन्द्रकीर्ति कहते हैं कि प्रतीत्य-समुत्पाद को एक रूढि शब्द भी नहीं मान सकते, क्योंकि 
आचाय ने पूर्वोक्त वचन में स्पष्ट ही अवयवार्थों को लेकर व्याख्या की है । इसके होने पर यह 
होता है? इस वाक्य में भी सति-सप्षमी का अर्थ “प्रास? या “अपेक्षा? ही है । “हस्वे सति दी 
भवति? में “हुवे सति? का अर्थ 'हस्वता की अपेक्षा? या हसवता प्राप्तकर? यह अर्थ है । 


बुद्ध-देशना की नेयाथंता और नीतार्थता 


आरम्भ में प्रतीत्य-समुत्याद्‌ को अनुत्पादादि से विशिष्ट कहा गया है । वादी का प्रश्न है 
कि माध्यमिक प्रतीत्य-समुत्पाद को श्रनुत्पादादि विशिष्ट कैसे मानेगा, जब कि 'श्रविद्या १ प्रत्यय से 
संस्कार `` ``" **' अविद्या निरोध से संस्कार का निरोध’ “तथागत का उत्पाद मानें 
या अनुरपाद्‌ माने इन धर्मों की धर्मता स्थित है? | “सत्व स्थिति के लिए एक धर्म है, जो कि 
चार आहार हैं? इत्यादि वचनों से भगवान्‌ ने अनेकानेक धर्मों की सत्ता स्वीकार की है | इसके 
अतिरिक्त परलोक से इहागमन, इहलोक से परलोकगमन ञ्रादि भी संमत है | 

आचार्ये चन्द्रकीर्ति कहते हें कि प्रतीत्य-समुत्पाद की निरोधादि विशिष्टता आपाततः 
प्रतीत होती है | इसीलिए मध्यमक-शा्र के द्वारा आचार्य ने सूत्रान्तों के दो विभाग उपदर्शित 


१. अविद्याप्रत्ययाः संस्काराः अविद्यानिरोधात्‌ संस्कारनिरो धः । 


२, उत्पादादू वा तथागतानामचुत्पादादू वा तथागतानां स्थितेवैषा धमाणां धर्मता | 
३. एको घर्मः सत्वस्थितये, यदुत चत्वार आहाराः | 


माध्यमिक नय ४६७ 


किया भगवान्‌ के वचनों की नेयार्थता और नीतार्थता से अपरिचित लोग उनकी देशना का 
अभिप्राय न जानकर पूर्वोक्त प्रकार के सन्देह करते हैं। वे नहीं जानते कि कौन-सी देशना 
तार्थ है और कौन-सी श्राभिप्रायिकी है | ऊपर के भगवत्‌ वचनों में प्रतीत्य-समुत्पाद उत्पाद 
निरोध ग्रादि से अवश्य निर्दिष्ट है, किन्तु वह अविद्या-तिमिर से उपहत दष्टिवालों की अपेक्षा 
से है न कि श्रनाखव स्वभाव से युक्त अविद्या-तिमिर से अनुपद्दत ज्ञानवालों की अपेक्षा से । 

तलदर्शन की अपेक्षा से (तत्वार्थाः) भी भगवान्‌ के वचन हैं;. जैसे-“हे भित्नुश्ओ१ ! अमोपधर्मा 
निर्वाण परम सत्य है, सर्व संस्कार मोपधर्मी एवं मुपा हैं | इत्यादि ।” 


आय श्रक्तयमति सूत्र के अनुसार जो सूत्रान्त मार्ग ( मोक्ष साधन ) के अवतार के 
लिए निर्दिष्ट हँ, वे नेयार्थ हैं; और जो फल (मोच) के अवतार के लिए निर्दिष्ट हैं, वे नीतार्थ 
हैं| इसलिए आचार्य ने भी तत्वदर्शन की अपेक्षा से ही“न स्ततः नापि परतः?'इत्यादि युक्तियों 
से जगत्‌ की निःस्वभावता सिद्ध की है । वस्तुतः आचार्य ने मगवान्‌ की उत्पादादि देशना 
मृपाभिप्रायिक सिद्ध करने के लिए, ही समस्त मध्यमक-शास्र में प्रतीत्य-समुत्पाद का विश्लेषण 
किया है । 


एक प्रश्‍न है कि यदि धर्मों का मृपात्व प्रतिपादन ही इस समारंभ का उद्देश्य है, तो 
जो मृपा होता है वह सर्वथा सत्‌ होता है । ऐसी अवस्था में सत्व के ्रकुशल-कर्म नहीं है 
और उसके अभाव में दुर्गतियाँ नहीं होगी | जत्र कुशल कर्म नहीं है और उसके अभाव से 
सुगतियाँ नहीं है, तो सुगति-दुर्गति के अभाब से संसार का भी अभाव होगा । ऐसी अवस्था में 
निवोण के लिए माध्यमिक का यह समस्त श्रारंभ मो व्यर्थ होगा | 
चन्द्रकीतिं कहते हैं कि माध्यमिक सत्याभिनिवेशी लोक की प्रतिपक्ष भावना के लिए 
संवृति-सत्य की अपेक्षा से भावों का मृपाख् प्रतिपादन करता है । किन्तु कृतकार्य आर्य मृषा, 
श्रमृपा कुछू भी उपलब्ध नहीं करता; क्योकि जिसे सर्वधर्मों का मृपात्व परिज्ञात है उसके लिए न 
कर्म है और न संसार | वह किसी भी धर्म के अस्तित्व नास्तित्व की उपलब्धि नहीं करता | 
जिसे विपर्यस्त धर्मों का मृपात्र अवगत नहीं है, वह प्रतीत्य-समुत्पन्न भावों में स्त्रभावाभिनिवेश 
कता है | धर्मों में सत्याभिनिविष्ट व्यक्ति ही कर्म करता है, और संसरण करता है | विपर्यासाव- 
स्थित होने के कारण उसे निर्वाण का अधिगम नहीं होता | 


रनकूट-सुत्र में उक्त है फि हे काश्यप ! गवेपणा करने पर चित्त नहीं मिलता, जो 
मिलता नहीं बह उपलब्ध नहीं है, जो उपलब्ध न होगा वह अतीत, अनागत और प्रत्युत्पन्न 


१. एतद्धि भिक्षवः परमं सत्यं यदुत अमोषधर्मनिर्वाणस्‌ । सवसंस्काराश्च स्टषा मोप- 
धर्माणः । 
“केनपिण्डोपमं रूपं वेदना जुद्चुदोपमा । 
सरोचिसदशो संज्ञा संस्काराः कदलीनिभाः | 
मायोपम च विज्ञानुक्तमादिस्यबन्धुना 11?” 
६३ 


४६८ चौद-पर्स-्दगा 


में भी न होगा, जो श्रतीत-श्रनागत-परसयुत्पनन में नहीं है उसका कोई स्वभाव नहीं है, जिसका 
कोई स्वभाव गही है उसका उत्पाद नहीं, जिसका उत्पाद नहीं उसका निरोध नहीं । 
यहाँ चार्थ चन्द्रकीर्ति विभिन्न प्राचीन सूत्रों के प्रमाणों को उद्धृत कर सिद्ध करते हूँ 
सयो यद्यपि मुधा-स्वमाव हैं, किन्तु वे संक्लेश (क्लेश) और व्यवदान ( मोक्ष ) के निमित्त 
हें 
पहले श्रविद्या-संस्कार-नामरूपादि देशना की सांबृतिकता दिखाई गई है। श्र 
चन्द्रफीति संब्रति का स्वरूप व्यवस्थान करते हैं | 


संघुति की ब्यवस्था 

संदृति की सिद्धि इदप्रत्यता-मात्र (यह? बुद्धि जैसे-यह घट है, यह पट है; इत्यादि ) से 
होती दै । इसलिए माध्यमिक पूर्वोक्त स्वतः,परतः, उमयतः,श्रहेतुतः,इन पत्तों का अभ्युपगम नहीं 
करते । अन्यथा वह सस्वमाववाद में आपन्न होगे । “इदं प्रत्ययता? के श्रभ्युपगम से हेतु-फल की 
अत्योन्यापेक्षता सिद्ध होती है | इससे सांबृतिक अवस्था में भी स्वभाववाद निरस्त होता है। 
वस्तुतः पदार्थों के संबन्ध में मगवान का यह संकेत कि--“इंसके होनेपर यह होता है, इसके 
उत्पाद से यह उत्पन्न होता है” सांगृतिक निःस्वभावता को प्रकट करता है। 

वादी प्रश्न करता है कि “भाव अनुपत्पन्न हैं? आपका यह निश्चय प्रमाणों से जन्य है या 
अप्रमाणज है ! यदि प्रमाणज है, तो प्रमाणों की संख्या और लक्षण बताये; आर यह बताइये 
कि उनके विप्रय क्‍या क्‍या है? पुनः वे स्वतः उत्पन्न होते हैं, या परतः उभयतः अथवा 
अहेतुतः | 

अप्रमाणज पक्ष युक्त नहीं दै, क्योंकि प्रमेय का अधिगम प्रमाणाधीन होता है| यदि 
प्रमाण नहीं दै, तो अधिगम नहीं होगा; और अधिगम नहीं होगा, तो भाव अनुपन्न हैँ? यह 
निश्चय नहीं होगा । पुनः श्रापके समान हम भी सर्व भावों की सस्वमावता के निश्चय पर हढ़ 
क्यों न होंगे ! और जैसे आप सर्व भावों की अनुपन्नता पर दृढ़ हैं, वैसे हम सर्व भावों की उत्पत्ति 
के वाद को सुस्थिर क्यों न करेंगे! आपको एक यह भी कठिनाई होगी कि आपका स्वयं 
अनिश्‍चित पक्ष परपच का प्रत्यायन नहीं कर सकता । ऐसी अवस्था में मध्यमक-शाज् का आरंभ 
करना व्यर्थ होगा, और हमारा पक्ष ( सवै मावों की सत्ता ) अप्रतिषिद्ध होगी | 

चन्द्रकीतिं समाधान करते हैं कि हमारा कोई निश्चय नहीं है,जिसके प्रमाणज अप्रमाणज 

होने का आप प्रश्‍न उठावे । हमारे पक्ष में कोई अनिश्चय भी नहीं है, जिसकी अपेक्षा से प्रति- 
पक्ष में निश्चय खड़ा हो। संबन्धी से निरपेक्ष होकर निश्चय या अनिश्चय खड़े नहीं हो 
सकते । माध्यमिक पछ में निश्चय का अमाव है,अत: उसकी प्रसिद्धि के लिए प्रमाण की संख्या 
लक्षण, विषय आदि किसी के मी संबन्ध में विप्रतिपत्तियों के निरास का भार माध्यमिक पर नहीं 
है । हम पक्त-चत॒ष्टय-( स्वतः, परतः, उमयतः, अद्देठ॒तः उत्पाद ) वाद का जो निश्चय पूर्वक 
खंडन करते हैं, वह भी लोक-प्रसिद्ध उपपत्तियों से ही; आर्य की परमार्थ-दृष्टि से नहीं । इसका 
अभिप्राय यह नहीं है कि आयों के पास उपपत्तियाँ नहीं है, बल्कि यह कि आर्य तूष्णींमाव को 
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Fr हें। आर्य लोक को अपने परमार्थं का बोध लोक की ही प्रसिद्ध उपपत्तियों से 
| 

यदि वादी कहे कि हमें पदार्थ की सत्ता का अनुभव होता है | यह माध्यमिक मत में 
मी ठीक है, किन्तु वह अनुभव तैमिरिक के द्विचन्द्रादि अनुभव के समान अवश्य ही मघा है । 


प्रमाण-द्वयता का खण्डन 

वादी स्वलक्षण ( पदार्थ का श्रसाधारण रूप ) तथा सामान्य-लक्षण (पदार्थ का साधा- 
रण रूप ) इन दो प्रमेयों के अनुरोध से दो प्रमाण मानते हैं। किन्तु विचार करना है कि 
बिनके ये दो लक्षण हैं, उनसे एथकू लक्ष्य है या नहीं! है; तो तृतीय प्रमेय सिद्ध होगा 
फिर प्रमाण-द्वय कैसे ? नहीं है; तो वे दोनों लक्षण निराश्रय होंगे, फिर भी प्रमाण-द्वयता कैसे ! 
वादी कहे कि हमारे मत में जिसके द्वारा लक्ष्य लक्षित ह? ( लच्यतेऽनेन ) वह लक्षण नहीं 
है, प्रत्युत 'जो लक्षित हो? ( लक्ष्यते तदिति लक्षणम्‌ ) वह लक्षण है । इस व्युसत्ति में भी 
जिस करण से यह लक्षित होगा, उससे श्रर्थान्तरभूत कर्म मानना पड़ेगा । फिर पूर्वोक्त दोष 
श्रापतित होंगे । यदि कहें कि ज्ञान अवश्य करण-साधन (ज्ञायतेऽनेन इति ज्ञानम्‌) है, किन्तु वह 
सलक्षण के श्रन्तर्भूत है । यह ठीक नहीं है। अन्य पदार्थों से असाधारण (अत्यन्त भिन्न) एवं 
भावों का आप्मीय स्वरूप स्वलक्षण कहलाता है; जेसे-एथित्री का काठिन्य,वेदना का विषयानुभव, 
विज्ञान की विषय-प्रतिविज्ञति | वादी के अनुसार ज्ञान की करणता अभ्युपगत है ही,अब “लक्ष्यते 
तत्‌? इस व्युत्पत्ति के आधार पर कर्मता भी अभ्युपगत होगी, जो श्रवश्य ही विज्ञान-सलक्षण 
से अतिरिक्त होगी । ऐसी अवस्था में पूर्वोक्त दोषों की पुनः प्रसक्ति हो जायगी | 

यदि वादी कहे कि पृथिव्यादि का काठिन्यादि विज्ञानगम्य है, अतः वह उसका कर्म 
है; इस प्रकार स्वलक्षण से कर्म अतिरिक्त नहीं होगा । वादी का यह कहना अयुक्त है । क्योंकि 
इस प्रकार विज्ञान-स्वलक्षण कर्म नहीं होगा, और कर्म के बिना स्वलक्षण प्रमेय सिद्ध नहीं 
होगा | इसके अतिरिक्त वादी को प्रमेथ में यद विशेष भेद करना होगा कि एक स्त्रलच्ण ऐसा 
है, जो लक्षित होता है; कह प्रमेयभूत है । दूसरा ऐसा है, जिससे लक्षित किया जाता है; 
बह ्रप्रमेयमूत है । यदि दूसरे को भी पहले के समान कर्म-साधन ही मानें तो उस कर्मभूत 
से ग्रन्य कोई करण-भूत मानना ही पड़ेगा। इस दोघ के परिहार के लिए यदि ज्ञानान्तर की 
करणता स्वीकार करें तो अनवस्था-दोष होगा । 
स्वसंवित्ति का खंडन 

एक पक्ष है कि स्वलक्षण की कर्मता माननी चाहिये, और उसका ग्रहण स्वसंवित्ति से 
करना चाहिये । ऐसी अवस्था में कर्मता रहने पर भी एक प्रमेय में उसका अन्तर्माव होगा | 
चद्भकीर्ति कहते हे कि स्मसंवित्ति असिद्ध है | यह सर्वथा अयुक्त है कि स्वलक्षण स्वलक्षणान्तर से 
लच््ति हे, और वह भी स्वसंवित्ति से; क्योंकि स्वसंवित्ति भी ज्ञान है। यदि वह स्वलक्षण 
से अ्रमिभ होगी तों अतिरिक्त लक्ष्य का अभाव होग।। ऐसी अवस्था में पूर्व रीति से 
लक्षण-प्रवृत्ति निराश्रय होगी । 


५०० घौन्‌-पम-दरशन 


लच्य-लक्षण का खंडन 

सिद्धान्ती कहता है कि हमें यह विचार करना होगा कि लक्ष्य से लक्षण भिन्न है या 
अभिन्न | यदि लक्ष्य से लक्षण भिन्न है तो लक्ष्य से भिन्न अलक्षण भी है| उसके समान लक्षण 
भी श्रलक्षण क्यों नहीं होगा | इसी प्रकार लक्षण से भिन्न होने के कारण अलक्ष्यवत्‌ लक्ष्य भी 
लक्ष्य नहीं रहेगा । एक दोप यह भी होगा कि लक्षण जब लच्य से मिन्न है, तो अवश्य ही 
लक्षण निरपेक्ष है; किन्तु यदि लक्षण-निरपेक्ष लक्ष्य है, तो खपुष्प के समान वह लक्ष्य न 
होगा । इन दोपों से बचने के लिए वादी यदि लक्ष्य-लक्षण की अभिन्नता माने; फिर भी दोप- 
मुक्त न होगा । लक्षण जैसे लक्षण से ग्रमिन्न होने के कारण अपना लक्षणत्व छोड़ देता है, 
उसी प्रकार लक्ष्य भी अपनी लच्यता छोड़ देगा। लक्ष्य लक्ष्य से अव्यतिरिक्त होने के कारण 
जैसे लक्ष्य-स्वभाव नद्दीं रहता, उसी प्रकार लक्षण भी अपनी लक्षण-स्वमावता छोड़ता है | 


आचार्य कहते हैं कि जब लक्ष्यलक्षण एकीभाव और नानाभाव दोनों प्रकार से 
असिद्ध हैं, तो उनकी सिद्धि किसी तीसरे प्रकार से नहीं की जा सकती | 

जो लोग लक्ष्य-लक्षण की अवाच्यता के आधार पर उसकी सिद्धि चाहते हैं, वे श्रान्त 
हैं | क्योंकि अवाच्यता के लिए परस्पर विभागों का परिज्ञान न रहना आवश्यक है । किन्तु यहाँ 
“यह लक्षण है? “यह लक्ष्य है? इसका परिज्ञान संभव नहीं है | ऐसी अवस्था में उसके अमभाव- 
ज्ञान की कथा सुतरां असिद्ध है, क्योंकि श्रभाव-ज्ञान की सिद्धि के लिए, जिसका अभाव विवक्षित 
"हो, उसका ज्ञान आवश्यक होता है | 


ज्ञान के द्वारा लक्ष्य-लक्षण का परिच्छेद मानें तो प्रश्‍न होगा कि परिच्छेद का कर्ता 
कौन है ! कर्ता के अभाव में ज्ञान का करणत्व भी कैसा ! चित्त कर्ता नहीं हो सकता, क्योंकि 
अर्थमात्र के दर्शन में चित्त का व्यापार है और श्रर्थविशेष का दर्शन चैतसों का व्यापार है.] 
करणत्व की सिद्धि एक प्रधान क्रिया में दूसरी अप्रधान क्रिया के अंगभाव की निवृत्ति 
कराने से होती है, किन्तु यहाँ ज्ञान और विज्ञान की मिश्रित कोई एक प्रधान क्रिया 
नहीं है। विज्ञान की प्रधान क्रिया अर्थ-मात्र की परिच्छित्ति है, और शान अर्थविशेऽ 
का परिच्छेद करता है। इस प्रकार ज्ञान का करणत्व और चित्त का कतृत्व असंभव 
है | वादी कहते है कि आगमानुसार सर्व धर्म अनात्मा हैं, अतः यद्यपि कोई कती नहीं है 
किन्तु क्रियादि व्यवहार होता है | आप आगम के सम्यक्‌ अर्थ से अवगत नहीं हैं । यदि कहें 
कि 'राहोः शिर? (राहु का शिर) इस प्रयोग में भी शिर.अतिरिक्त विशेषण नहीं है, फिर भो 
विशेषण-विशेष्य ब्यवहार होता है | इसी प्रकार 'प्रथिव्या: स्वलक्षणम? ( पृथिवी का स्वलक्षण 
मं लक्ष्य-लक्षण का व्यवहार होगा, यद्यपि स्वलक्षण से अतिरिक्त प्रथिवी नहीं है । 
सिद्धान्ती कहता है कि*राहोः शिरः प्रयोग में पाणि आदि श्रंगों के समान अन्य श्रंगों क॑ 
अपेद्वा से (पदार्थान्तर साकांक्ष) शिरादि बुद्धि उत्पन्न हो रुकती है, और अन्य संबन्ध के निर! 
करण के लिए. राहु विशेषण भी युक्त हो सकता है,किन्दु काठिन्यादि से अतिरिक्त प्रथिवी नहीं है 
अतः यहाँ विशेष्य-विशेषण भाव नहीं होगा | यदि कहें कि अन्य वादियों को प्रथिवी का लक्ष्य 


माध्यमिक नय ५०१ 


ल अभिमत है, उनके अनुरोध से ही माध्यमिक लक्षणाख्यान क्यों न करें ! यह ठीक नहीं दै । 
तीथिंक़ों के युक्ति से रहित पदार्थों का माध्यमिक अ्रभ्युपगम नहीं करेंगे, अन्यथा उन्हें उनके प्रमा- 
शान्तरों को मी मानना पड़ेगा । वादी कहें कि “राहोः शिरः? दृष्टान्त में शिर से अतिरिक्त राहु 
अर्थान्तर नहीं है, किन्तु ्र्थीन्तर प्रयोग होता है; इसलिए. आप भी इस दृष्टान्त का अनुसरण 
कीजिए तो टीक नहीं; क्योंकि लौकिक व्यवहार में इस प्रकार विचार नहीं चल सकता । लौकिक 
पदार्थों का श्रस्तित्व ही अविचारमूलक है । 


जिस प्रकार विचार करने पर रूपादि से अतिरिक्त आत्मा सिद्ध नही होता, किन्तु स्कः 

के उपादान से लोकसंबृत्या ( लोक-बुद्धि से ) आत्मा का अस्तित्व है; उस प्रकार भी “राहो 
शिरः सिद्ध नहीं होता | अतः वादी का यह निदर्शन अयुक्त है | यद्यपि माध्यमिक काठिन्यादि 
से अतिरिक्त प्रथिवीरूप लक्ष्य नहीं मानते, इसलिए लच्यातिरिक्त निराश्रय लक्षण मी सिद्ध 
नहीं होता; तथापि वह लक्ष्य-लक्षण की परस्परापेक्षया सांबृतिक सत्ता मानते हैं | इस बात को 
समी अवश्य माने, अन्यथा संव्रति-सत्य उपपत्तियों से वियुक्त न होगा, और संवृति भी तत्व 
हो जायगी | उपपत्तियों से विचार करने पर न केवल 'राहोः शिरः? का अस्तित्व असंभव है 
प्रत्युत उक्त युक्तियों से रूप-वेदनादि की सत्ता भी सिद्ध नहीं होगी । अतः 'राहो: शिरः? के 
समान वे असत्‌ हो जायेंगे । किन्तु इस प्रकार की असत्ता श्रयुक्त हे । 


वादी कहता है कि माध्यमिक की यह सूचमे्षिका ( सूम निरीक्षण ) व्यर्थ है, क्योंकि 
हम लोग समस्त प्रमाण-प्रमेय व्यवहार को सत्य कहाँ कहते हैं | पूर्वोक्त प्रणाली से केवल लोक- 
प्रसिद्धि का ही व्यवस्थापन करते हैं | 


माध्यमिक कहता है कि आपकी यह सूचमे्षिका व्यर्थ है, जिससे आप लौकिक-व्यवहार 
का श्रवतारण करना चाहते हैं| क्योंकि हमारे पन्च में जत्र तक तत्वाधिगम नहीं होता तब तक 
मुमुछुं भी मोच के ्रावाहक कुशल मूलों के उपचय-मात्र के लिए विपर्यास-मात्र से आसादित 
इस संबृति-सत्य को मानता है। आपकी बुद्धि संडृति-सत्य और परमार्थ-सत्य का भेद करने में 
विदग्ध नहीं दै, इसलिए आप लौकिक-न्याय का अनुरोध न करके उपपत्तियाँ देकर वस्तुतः 
“संबृति’ का नाश करते हैं । 


माध्यमिक में संवृति-सत्य के व्यवस्थापन की विचक्षणता दै, इसलिए लौकिक-पक्त का ही 
श्रनुगेध कर वह वादी के उस पक्ष का निवर्तन (उसी की मान्यताओं से) करता है, जो संबृति के 
एक देश के निराकरण के लिए वह अन्य-श्रन्य उपपत्तियाँ देता है । इस प्रकार लोकाचार से 
भ्रष्ट लोगों को वृद्धजन जैसे उससे निवर्तन करते हैं, उसी प्रकार हम माध्यमिक लोकाचार परिभ्रष्ट 
वादियों का निवर्तन करते हैं; संवृति का निवर्तन नहीं करते | इस प्रकार यदि लौकिकि-व्यवहार 
है, तो श्रवश्य ही उसमें लक्ष्य-लक्षणभाव भी होगा । किन्तु यह ध्यान रहे कि वह पूर्वोक्त दोषों 
से मुक्त नहीं होगा | परमार्थ-सत्य की दृष्टि में लक्ष्य-लक्षण दोनों की सत्ता सिद्ध नहीं होगी 
फ्लतः प्रमाण-द्वय की सत्ता भी सिद्ध नहीं होगी । 


५०२ वौद्-पसे-दरोने 


वादी आच्चेप करता है कि माध्यमिक के मत में एक बड़ा दोष यह है कि वह शब्दों की 
क्रिया-कारक संबन्ध से युक्त व्युत्पत्ति नहीं मानता | किन्तु क्रिया-कारक संबन्ध से प्रबृत्त शब्दों से 
व्यवहार करता है | किन्तु शब्दार्थ तथा क्रिया-करणादि स्वीकार नहीं करता । माध्यमिक का 
उत्तर है कि आगम को प्रमाणान्तरता सिद्ध न होगी; क्योंकि हमने दोनों प्रमेयों ( स्वलक्षण, 
सामान्य-लक्षण ) को भी असिद्ध कर दिया है। 


प्रमाणा कौ अपरमार्थता 

लौकसंमत घट का प्रत्यक्ष होना असंभव है, क्योंकि नीलादि से एथकू घट की सत्ता 
नहीं है और एथिव्यादि से पथक्‌ नीलादि की सत्ता नहीं है। आचार्य चन्द्रकीति यहाँ प्रत्यक्ष 
प्रमाण की विशेष परीक्षा करते हैं। कहते हैं कि 'घट प्रत्यक्ष है? इस लौकिक व्यवहार का 
प्रत्यक के लक्षण में संग्रह नहीं होता । वस्तुतः यह अनाय॑-व्यवहार है | यदि कहें कि घट के 
उपादान ( कारण ) नीलादि का प्रत्यक्ष प्रमाण से ग्रहण होता है, अतः कारण के प्रत्यक्ष से 
उपचाखश कार्य को भी प्रत्यक्ष कहा जायगा; तो इसके लिए घट में' औपचारिक प्रत्यक्षता की 
सिद्धि आवश्यक होगी, और उपचार के लिए नीलादि से एथकू घट अप्रत्यक्ष रूप से उपलब्ध 

होना चाहिये; क्योंकि यदि उपचर्यमाण ( आश्रय ) ही न होगा तो उपचार किसमें होगा। 


अपरोचार्थवाची प्रत्यक्ष शब्द का अर्थ है:-विषय की साक्षात्‌ ्रमिमुखता । घट-नीलादि 
गे अक्ष ( इन्द्रिय ) प्रतिगत ( प्राप्त ) करते हैं, अतः वे प्रत्यक्ष हैं । इसलिए उसके परिच्छेदक 
शान को भी प्रत्यक्ष कहा जाता है; जैसे तृशाग्नि, त॒पाग्नि। यदि प्रत्यक्ष की व्युत्पत्ति जिस ज्ञान 
का व्यापार प्रत्येक इन्द्रिय ( शकष अं प्रति ) के प्रति हो? करें, तो ठीक नहीं है । क्योंकि शान 
का विषय इन्द्रिय नहीं होता प्रत्युत र्थ होता है | ज्ञान का व्यापार यदि उभय ( इन्द्रिय और 
विषय दोनों ) के श्रधीन मानें, और इन्द्रिय की पढ़ता और मन्दता के भेद से 
शानभेद स्वीकार कर ज्ञान का व्यपदेश इन्द्रिय के आधार पर ही करें; जैसे-चक्षुविज्ञानादि, तथा 
प्रत्येक विषय के प्रति होनेवाला ज्ञान ( अर्थम-अ्रथ प्रति वर्तते ) यह व्युत्पत्ति लम्य अर्थ माने; 
फिर भी प्रत्येक इन्द्रिय का आश्रय लेकर होनेवाला अर्थ-बिषयक विज्ञान प्रत्यक्ष है, यही शर्थ 
होगा । क्योंकि अर्थ और इन्द्रिय में इन्द्रिय असाधारण है, इसलिए उसी से शान व्यपदिष्ट होता 
है | ज्ञान का व्यपदेश विषय से मानने पर पड़विज्ञानों में परस्पर भेद नहीं होगा | जैसे-- 
मनोविज्ञान चक्षुरादिविज्ञान के साथ किसी एक विषय में प्रवृत्त होता है । ऐसी स्थिति में 
यदि विषय से ज्ञान का व्यपदेश करें, तो नीलादि विज्ञान मानस है या इन्द्रियज है, इसका भेद 
न होगा । किन्तु आचार्य चन्द्रकीतिं कहते हैं कि इस तर्क से भी प्रत्यक्ष शञान का विषय-व्यपदेश 
नहीं बनता । क्योंकि प्रत्यक्ष ज्ञान का लक्षण 'कल्पनापोढता? ( निर्विकल्प ज्ञान ) है, वह 
विकल्प से नितरां भिन्न है। इसीलिए. स्व लक्षण, सामान्य-लक्षण दो भिन्न प्रमेय हैं । उन 
प्रमेयों के आधीन दो भिन्न प्रमाणों की व्यवस्था है । ऐसी अवस्था में ज्ञान का इन्द्रिय-व्यपदेश 
अकिंचित्कर है | इसलिए ज्ञान की विषय से ही व्यवस्था करनी चाहिये | 


विशेष ध्यान देने की बात यह है कि निर्विकल्प ज्ञान प्रत्यक्ष है, किन्तु उससे लोक- 
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ब्यवहार नहीं चलता; ज्र कि शास्त्रको लौकिक प्रमाण-प्रमेय की ही व्याख्या करनी है । इसलिए, 
लक्ष्य खलक्षण हो था सामान्य-लक्षण, साक्षात्‌ उपलब्ध होने के कारण अपरोक्ष ही है। 
द्विचद्धादि का ज्ञान भी केवल अतैमिरिक ज्ञान की अपेक्षा से भ्रान्त कदा जाता है । तैमिरिक 
की श्रपेज्ञा से तो वह भी प्रत्यक्ष है । इसलिए ज्ञान का विषय से दी व्यपदेश करना चाहिये । 


अनुमान परोक्ष-विवयक होता है, और वह अव्यमिचारी साध्य और लिङ्ग से उत्पन्न 
होता है । अतीन्द्रिया थंदर्शी आत्त का वचन आगम प्रमाण है । अनुभूत अर्थ का साहश्य से 
ग्रधिगम उपमान है | इस प्रकार लोक इन चार प्रमाणों से श्रथ के अधिगम की व्यवस्था 
करता है | 

किन्तु ये समस्त प्रमाण-प्रमेय परस्पर की अपेत्ञा से ही सिद्ध होते हैं | इनकी स्वाभाविक 
सिद्धि कथमपि नहीं होती, इसलिए इनकी केवल लौकिक स्थिति ही सिद्ध होती है, परमाथ 
स्थिति नहीं है । 


हेतुवाद का खंडन 


सर्वीस्तिवादी बौद्ध देतुवादी हैं। वे भावों के “परतः उत्पाद? में प्रतिपन्न हैं । वे कहते हैं 
कि भगवान्‌ ने हेतु-प्रत्यय, आलंबन-प्रत्यय, समनन्तर-प्रत्यय तथा अधिपति-प्रत्यय की देशना की 
है। इसलिए इन टथक्‌-भूत चार हेतुओं से भावों की उत्पत्ति होती है । ईरवरादि जगत्‌ के हेतु 
नहीं है | अतः कोई पाँचवाँ हेतु नहीं है। जो निर्वतंक ( सम्पन्न करने वाला ) है, वह हेतु है । 
जो बीजमाव से अवस्थित होता है, उसे हेत-प्रत्यय कहते हैं | जिस आलंबन में धर्म ( पदार्थ ) 
उन्न होता है, वह आलंबन-प्रत्यय है । कारण का श्रनन्तरूनिरोध ( अव्यवहित निरोध ) कार्य 
का समनन्तर-प्रत्यय है । जिसकी सत्ता से जिसकी उत्पत्ति होती दै, उसे अधिपति-प्रत्यय कहते 
है । इन चार प्रत्ययो से भावों की उत्पत्ति होती है । 


आचार्य भावों की “परतः उत्पत्ति’ भी नहीं मानते । वे चारो देतुओं का खंडन करते हैं। 
कहते हँ कि भावों (कार्य) की उत्पत्ति के पहले व्यस्त या समस्त रूप में यदि हेतुओं की सत्ता हो, 
तो उनसे भावों का उत्पाद संभव हो; किन्तु ऐसा नहीं है । यदि उत्पाद से पूर्व हेतु होगें, तो 
उनकी उपलब्धि होनी चाहिये | यदि उपलब्ध हैं, तो फिर उत्पाद व्यर्थ है । इसलिए यह चड 
है कि हेतुश्रों में कार्यों का स्वभाव ( स्वसत्ता ) नहीं है । जिनमें स्वभाव नहीं है उनसे दूसरों का 
उत्पाद कैसे होगा । 


अथवा अविकृत बीजादि कारणों में कार्य का स्वभाव नहीं होता । ऐसी अवस्था में कार्य 
से कारण की परवर्तिता सिद्ध .नहीं होगी ।. क्योंकि दो विद्यमान वस्तुओं में ही परस्परापेक्ष परत्व 
होता है, किन्तु बीज श्रौर अंकुर एककालिक नहीं हो सकते | इसलिए बीजादि 'पर' नहीं 
गे | फिर परतः उत्पाद? नहीं होगा । इस प्रकार आचार्य देतुओं से उत्पाद के सिद्धान्त का 
खंडन करते हैं | सहेतुक क्रिया से उत्पाद मानने वाले सिद्धान्त का भी खंडन करते हैं । 


५०४ वोद्ध-पर्म-्दरशन 
द्या से यत्पाद? का खंडन 


“क्रिया से उत्पाद! का सिद्धान्त माननेवाला वादी कहता है कि चक्षु-रूप आदि प्रत्यय 
(हेतु ) विशान को साक्षात्‌ उपपन्न नहीं करते, किन्तु विज्ञान की जनक क्रिया को निष्पन्न करते 
हैं । इसीलिए, वे “प्रत्यय? ( कार्य प्रति श्यन्ते गच्छन्ति’ कार्योत्पाद के लिए व्याएत ) कहलाते 
हे | इस प्रकार प्रत्यय से युक्त विज्ञान की जनिका क्रिया ही विज्ञान को उत्पन्न करती है, 
प्रत्यय नहीं | 

आचार्य कहते हैं कि पहले क्रिया सिद्ध हो तब उसके प्रत्यय से युक्त होने का तथा 
उससे विज्ञान के उत्पन्न होने का प्रश्‍न उपस्थित हो; किन्तु किसी प्रकार क्रिया सिद्ध नहीं होती | 
पूर्वपक्षी को यह बताना होगा कि क्रिया “उत्पन्न हुए विज्ञान! ( अतीत ) में मानी जाय या 
“उत्पन्न होने वाले? ( अनागत ) में, या उत्पन्न हो रहे ( वर्तमान ) विज्ञान में | जात का जन्म 
व्यर्थ है, और अजात में कर्ता के विना जनन-क्रिया नहीं होगी; जात और अजात से अतिरिक्त 
जायमान की सत्ता नहीं है । इस प्रकार तीनों कालों में जनन-क्रिया असंभव है | अतः क्रिया- 
मात्र असिद्ध है। यदि क्रिया प्रत्यय से युक्त न हो तो निहेंतुक होगी | अ्रतः क्रिया पदार्थ-जनक 
नहीं होगी । यदि क्रिया नहीं है, तो क्रिया से रहित प्रत्यय भी जनक न होंगे | 

एक प्रश्न है कि उक्तुरादि प्रत्ययों की अपेक्षा करके विज्ञानादि भाव उत्पन्न होते हैं । 
इसलिए चल्ञुरादि की प्रत्ययता स्पष्ट है। उनसे विज्ञानादि प्रत्यय उत्पन्न होंगे | आचार्य कहते 
हें कि बात तो यह है कि चच्ुरादि विज्ञान नामक कार्य उत्पन्न करने के पूर्व अप्रत्यय हैं, अतः 
अप्रत्ययो से विज्ञान ( प्रत्यय ) की उत्पत्ति नहीं होगी | 

यहाँ वादी को यह भी वताना होगा कि उसके अनुसार चल्नुरादि विज्ञान के प्रत्यय है 
तो वह सत्‌ विज्ञान के हैं या असत्‌ के | दोनों प्रकार अयुक्त हैं | क्योंकि अविद्यमान अर्थ की 
प्रत्ययता नहीं होती और सत्‌ को प्रत्ययता से कोई प्रयोजन नहीं है । वादी कहता है कि आप 
हेतु का लक्षण निर्वर्तकत्व ( उत्पादकत्व ) करते हैं। किन्तु आप के मत में जब हेतुओं का 
अमाव है तो उसका लक्षण कैसे होगा । आचार्य कहते हैं कि उत्पाद्य धर्म यदि उन्न हों, 
तो उत्पादक हेतु उन्हें उत्पन्न करें | किन्तु धर्म सत्‌ या असत्‌ है, अतः उत्पाद्य नहीं हैं । 

आलम्बनादि प्रत्यर्या का खंडन--अन्त में आचार्य आलंवनादि प्रत्ययों का खण्डन 
करते हैं । चित्त-चैत्त जिस रूपादि आलंत्रन में उपपन्न होते हैं, वद॒ आलंबन-प्रत्यय हैं । प्रश्‍न 
है कि आलंबन-प्रत्यय विद्यमान चित्त-चैत्तो का होता है, या अविद्यमान का १ विद्यमान का 
आलंबन-प्रत्यय से कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होगा, क्योंकि श्रत्रलंन के पूर्वं भी वह विद्यमान 
है । भ्रविद्यमान का आलंबन से योग नहीं होगा | 

इसी प्रकार कारण के अव्यवहित निरोध से जो कार्योस्पाद-प्रत्यय है, वह समनन्तर- 
प्रत्यय है । किन्दु अंकुरादि-कायै यदि अनुभन्न हँ, तो कारण बीजादि का निरोध भी अनुपपन्न 
है | ऐसी अवस्था में जब कारण-निरोध नहीं है, तो अंकुर का समनन्तर-प्रत्यय कौन होगा ? 
कार्ये अनुत्पन्न हो फिर भी यदि बीजनिरोध मान तो अभावीभूत बीज अंकुर का हेतु कैसे होगा 
आर बीज-निरोध का कारण क्या होगा! 
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जिस ( कारण ) के होने पर जो ( कार्य ) होता है, वह उसका अधिपति-प्रत्यय है | 
किन्तु समस्त माव प्रतीत्य-समुत्पन्न हैं, अतः स्वभाव से रहित हैं | ऐसी अवस्था में “यस्मिन्‌ सति? 
( जिसके होने पर ) से बोधित कारणता कहाँ मिलेगी श्रीर यदिदं? ( जो होता है ) से बोधित 
कार्यता कहाँ से आयेगी । 


फल की दृष्टि से भी हेतु नहीं है, क्योंकि व्यस्त तन्तु-तुरी-वेमादि में पट उपलब्ध नहीं 
होता | यदि उपलब्ध होगा तो तन्त-तुरी-वेमादि कारणों की बहुलता से कार्य की बहुलता 
होगी | समुदित तंत्वादि में भी पट नहीं है, क्योंकि प्रत्येक श्रवय॒वों में पट नहीं है | इस प्रकार 
फल उपलब्ध नहीं है, अतः प्रत्यय भी स्वभावतः नहीं हैं | इस प्रकार हेतुवाद ग्रयुक्त है । 


गति, गन्ता ओर गन्तव्य का निषेध 


मध्यमक-शास्त्र का ग्रभिधेयार्थ अनिरोधादि आठ विशेषणों से युक्त प्रतीत्य-समुत्पाद की 
देशना है | उसकी सिद्धि भावों के उत्पाद-प्रतिषेध से की जा चुकी है, किन्तु भावों का अध्वगत 
( कालिक ) आगम-निर्गम लोक में सिद्ध है, जिससे भावों की निःस्वभावता पुनः संदिग्ध हो 
जाती है । इस संदेह की निवृत्ति करना और उसके द्वारा आगम-निर्गम से रहित प्रतीत्य- 
समुत्पाद की सिद्धि करना अपेक्षित है । इसके लिए नागार्जुन एक स्वतन्त्र अध्याय में अनेक 
उपपत्तियों से गमनागमन क्रिया का प्रतिषेध करते हैं । 


गत, जगत और गन्यमान अध्व में गति का निषेध 


गमन क्रिया की सिद्धि “गत? अगत? या “गम्यमान? अध्व में ही संभव है, जो परीक्षा से 
सर्वथा अयुक्त है । “गत? अध्व का गमन इसलिए, असिद्ध है कि वह गमन क्रिया से उपरत 
ग्रध्व है | अतः वर्तमान कालिक गमन क्रिया से उसका संबन्ध कैसे हो सकता है ? इसलिए 
गत का गमन ठीक नहीं है ( गत॑ न गम्यते )। 
अगत” अध्व का भी गमन उपपन्न नहीं है, क्योंकि जिसमें गमन-क्रिया ( गमन ) 
ग्रनुसन्न है, वह “अगतः अध्व है । “ग्रगत' अनागत-स्वरूप है, अनागत के साथ वर्तमान गमन- 
क्रिया का अत्यन्त भेद है । अतः अगत का गमन भी युक्त नहीं है ( श्रगतं नैव गम्यते )। यदि 
अगत का गमन मानें तो वह अवश्य ही ग्रगत नहीं रहेगा । 
इसी प्रकार गम्यमान का भी गमन नहीं बनेगा । गन्ता ने जिस देश को अतिक्रान्त किया 
है, वह गत? देश है; और जिसे अतिक्रान्त नहीं किया वह “रगत? देश दै । इन दो से 
कौन-सा तीसरा देश है, जिसे गम्यमान देश कहा जाय और उसका गमन क्रिया से 
संबन्ध जोड़ा जाय ? 
गमन क्रिया से युक्त (गच्छत्‌ ) चैत्रादि के चरण से आक्रान्त देश की संज्ञा भी “गम्यमान? 
नहीं हो सकती । चरण परमाणु से व्यतिरिक्त नहीं है। अंगुलि के अग्रमाग का परमाणु पूर्व 
देश है, जो “गत? अध्व के अन्तर्गत है। पाण्णि-प्रदेश स्थित चरम परमाणु का जो उत्तर देश 
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है, वह श्रगत-श्रध्व के श्रन्तर्गत है । चरण के पूर्व देश और उत्तर देश की तरह प्रत्येक सूचम 
परमाणु का भी पूर्व-श्रवर दिग-भाग है, जिसका गत-श्रगत अ्रध्व में श्रन्तर्भांव होगा | इस प्रकार 
गतागत विनिर्मुक्त गम्यमान श्रध्व का गमन सर्वथा असिद्ध है | 
“गम्यमान? के गमन के खंडन के लिए नागार्जुन अनेक पूर्वपच् उद्धत कर खंडन करते हैं- 
गम्यमान में ही चेष्टा हो सकती है, और जहाँ चेष्टा संभत्र होगी वहीं गति होगी । चरण 
का उत्तेप-परिच्षेप चेष्टा है । वह गत, अगत श्रध्व में संभव नहीं है, अतः गम्यमान में ही गति 
हो सकती है, क्योंकि जिसकी गति उपलब्ध है, वह गम्यमान है । 
नागार्जुन कहते हैं कि वादी गमन-क्रिया के योग से ही गम्यमान का व्यपदेश करते हैं 
किन्तु गमि-क्रिया एक है। ऐसी अवस्था में गम्यमान के गमन? की सिद्धि के लिए गमि-क्रिया 
का “गम्यमान? के साथ पुनः संबन्ध कैसे होगा १ (गम्यमानस्य गमनं कथं नामोपयुञ्यते); क्योकि 
गम्यमान में एक गमि-क्रिया का समावेश ठीक है, द्वितीय के लिए, अवकाश नहीं है | अन्यथा 
“गम्यमान? में गमन-द्वय की आपत्ति होगी । 
यदि गम्यमान व्यपदेश में गमि-क्रिया का संबन्ध न मानें और “गम्यते? के द्वारा गम्य- 
मान अध्व की क्रिया का संबन्ध माने तो इस पक्ष में गति के बिना ही गम्पमान की सत्ता माननी 
पड़ेगी । तब गमन गति रहित सिद्ध होगा । 
यदि गम्यमान श्रध्व और “गम्यते? क्रिया दोनो में क्रिया का संबन्ध मानें फिर भी 


अधिकरणभूत और आधेयभूत गमनद्वय की आपत्ति होगी। नागार्जुन कहते हैं कि गमन-द्वय 


को स्वीकार करने के लिए दो गन्ताश्रों को मी स्वीकार करना पड़ेगा, क्योंकि गन्ता का तिरस्कार 
कर गमन उपपन्न नहीं हो सकते, और जिस गमन का देवदत्त कर्ता है, उसमें द्वितीय कर्ता का 
अवकाश नहीं है | इस प्रकार कतृ'-द्वय का अभाव गमन-द्वय का अभाव सिद्ध करता है | 


पूर्व॑पक्ती कहता है कि जैसे एक देवदत्त कर्ती में बोलना और देखना आदि अनेक 
क्रियाएँ देखी जाती हैं, उसी तरह एक गन्ता में क्रिया-द्वय क्यों न होंगे ? नहीं होगा; क्योंकि 
कारक शक्ति है,द्रव्य नहीं । यद्यपि द्रव्य के एक होने पर भी फ्रिया-भेद से शक्ति का भेद होता 
किन्तु एक समान दो क्रियाओं का कारक एक देशिक नहीं देखा जाता | अतः गन्ता का नह 
दय नहीं होता | 


गमनाश्रय रान्ता का निषेध 


आचार्य नागार्जुन गमनाश्रय गन्ता का भी निषेध करते हैं | तर्क यह है कि जब्र गन्ता के 
बिना निराश्रय गमन असत्‌ है, तब गमन के असत्‌ होने पर गन्ता की सिद्धि कैसे होगी! 
गन्ता की स्वरूप-निप्पत्ति ही गमन-क्रिया के करने से है | इसलिए, “गन्ता का गमन? यह ठीक 
नहीं होगा; क्योंकि “गन्ता गच्छुतिः इस वाक्य में एक ही गमन-किया है, जिसमें “गच्छुति' 
व्यपदेश होता है | इसके ्रतिरिक्त दूसरी कोई गमि-क्रिया नहीं है । द्वितीय गमि-क्रिया के बिना 
“गन्ता? गन्ता नहीं होगा । तब “गन्ता गच्छुति यह व्यपदेश कैसे बनेगा १ उक्त व्यपदेश की 
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सिद्धि के लिए यदि उभयत्र गति? का योग स्वीकार करें, तो पुनः गमन-द्वय और गन्तृ-द्वय कौ 
प्रसक्ति होगी | इस प्रकार “गन्ता गच्छुति? यह व्यपदेश नहीं बनेगा | 

श्रगन्ता गच्छति’ भी नहीं बनेगा, क्‍योंकि अगन्ता गमि-क्रिया से रहित है, और 
गच्छति’ की प्रवृत्ति गमि-क्रिया के योग से है। गन्ता, अगन्ता से विनिर्मुक्त कोई तृतीय नहीं 
है, जो गमन-क्रिया से युक्त हो | इसलिए, गमन असिद्ध है। 


गसनारंभ का निरास 


नागार्जुन गमनारंभ का भी निरास करते हैं। वह प्रतिपक्षी से पूछते हैं कि आप 
गमनारंभ गत, अगत या गम्बमान किस ्रध्व में मानते हैं ? गत ग्रध्व में गमन का आरंभ 
मानना ठीक नहीं है । “गत? गमन-क्रिया की उपरति है । उसमें गमनारंभ ( जो वर्तमान है ) 
मानने से ग्रतीत वर्तमान का विरोध होगा । ग्रगत में गमनारंभ मानने से श्रनागत वर्तमान 
का विरोध होगा | गम्यमान अध्व में गमनारंभ मानने से पूर्ववत्‌ क्रिया-द्वय तथा कर्ता -द्वय 
की आपत्ति होगी । जत्र तक स्थिति है, तब तक गमन का आरंभ नहीं हुआ । गमन 
आरंभ करने के पूर्व गत या गम्यमान अध्व नहीं हैं, जिस पर गमन हो । गमनारंभ के पूर्व 
अगत श्रध्व अवश्य है, किन्तु उस पर गमन नहीं होगा; क्योंकि जिस पर गमि-क्रिया.का आरंभ 
नहीं हुः्रा, वह अगत है । 
घघ्वन्नय का निषेध 


नागार्जुनः गमनारंभ का खंडन करके उसी से गत-अगत-गम्यमान अध्व-त्रय की 
सत्ता का भी खंडन करते हैं | जत्र गमि-क्रिया का प्रारंभ उपलब्ध नहीं है, तो उसकी उपरति को 
“त? वर्तमानता को “गम्यमान? और अनुत्पत्ति को “अगतः कैसे कहेंगे ? इस प्रकार अध्व-त्रय के 
मिथ्यात्न से गमन व्यपदेश की कारणता असिद्ध होती है | आलोकान्धकार के समान प्रतिपक्ष 
भूत स्थिति की सिद्धि से भी गमन की सिद्धि नहीं होगी; क्योंकि स्थिति की सिद्धि गमनापेक्ष 
है | गन्ता की स्थिति नहीं होगी | स्थिति मानने पर उसका गन्तुत्व व्यपदेश न होगा | 

गमन की सत्ता गमन की निवृत्ति से भी निश्चित नहीं होगी, क्योंकि गमन की निवृत्ति 
नहीं है | गन्ता गत अध्य से निवृत्त नहीं होगा, क्‍योंकि गति ही नहीं है । इसीलिए अगत से 
भी नहीं होगा । गम्यमान अध्य से निवृत्त इसलिए नहीं होगा कि वह अनुपलब्ध है | उसमें 
गमन-क्रिया का अ्रभाव है | 

स्थिति और गति अन्योन्य-प्रतिदवन्द्दी हैं। जब स्थिति है, तो गति का सद्भाव सिद्ध 
होगा | किन्तु माध्यमिक गति के समान स्थिति का भी प्रतिषेध करते हैं--गति के ही समान 
स्थिति का आरंभ या स्थिति की निवृत्ति स्थित, अस्थित और स्थीयमान में संभव नहीं है । 

आचार्य गमन के प्रतिषेध के लिए एक विचित्र तक उपस्थित करते हैं । वे कहते हैं कि 
गन्ता से गमन भिन्न है या अभिन्न १ प्रथम पक्त ठीक नहीं है, क्योंकि यदि गन्ता से गमन- 
क्रिया अभिन्न है, तो कर्ता और क्रिया का एकत्व मानना पड़ेगा, क्रिया और कर्ता का भेदेन 
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अभिधान भी नहीं बनेगा | द्वितीय पक्ष भी टीक नहीं है, क्योंकि गन्ता से गमन के प्रथक्‌ 
मानने पर घट-पट फे समान गन्ता गमन-निरपेच्च होगा तथा गमन गन्तू-निरपेक्ष होगा । एकी 
भाव या नानाभाव के अतिरिक्त अन्य कोई प्रकार नहीं है, जिससे गन्तृत्व ग्रौर गमनत्वकी सिद्धि 
हो । देवदत्त का ग्रामगमनादि सर्व प्रसिद्ध है, किन्तु माध्यमिक तर्क से इसे असिद्ध करता है । 
तर्क यहद है कि गति से गन्तृत्व ्रभिव्यक्त होता है, किन्तु देवदत्त गन्ता होकर गमन-क्रिया नहीं 
कर सकता । इसके लिए गति से पूर्वं उसका गन्तृत्व सिद्ध होना चाहिये, क्रिन्दु जिस गति से 
देवदत्त को गन्ता कहते हें, उसके पूर्व गति-निरपेच्च उसका गन्ता नाम निष्पन्न नहीं होगा | यदि 
कहें कि वह गति जिससे देवदत्त गन्ता है, अन्य है; र वह गति अन्य है, जिससे उसका जाना 
( गच्छति ) व्यवहित होता है, तो यह ञ्रयुक्त है । क्योंकि जिस गति से वह गन्ता है, उससे 
अतिरिक्त फा गमन माने तो गति-द्वय की प्रसक्ति होगी; एक गति वह जिससे वह गन्ता है, 
दूसरी गति वह जिससे “गच्छुति' व्यपदेश है । 

इस प्रकार सदूभूत गन्ता जो गमन-क्रिया से युक्त है, ञ्सदूभूत. गन्ता जो गमन-क्रिया से 
रहित हैँ,सदसदूभूत गन्ता जिसका उभय पक्षीय रूप है; तीनों में गन्तृत्व नहीं बनेगा । इसी प्रकार 
गमन का भी त्रिप्रकार नहीं बनेगा। इसलिए आचार्य नागार्जुन उपसंहार करते हैं कि गति, 
गन्ता और गन्तब्य कुछ भी सिद्ध नहीं किया जा सकता । 


दृष्टा, द्रएव्य और दशन का निषेध 


गति, गन्ता और गन्तव्य का खण्डन करने के पश्चात्‌ आचार्य द्रष्टा, द्रष्टव्य और दर्शन 
का खण्डन करते हें,जिससे भगवान्‌ के प्रवचन को आधार बनाकर भी भावों का अस्तित्व सिद्ध 
न किया जा सके । सवीस्तिवादी छु: इन्द्रियों (द्रष्टा) और उनके विषयों ( द्रष्टव्य ) का अस्तित्व 
मानते हें, जिससे दर्शनादि ( चक्षुर्विज्ञानादि ) का व्यपदेश होता है । 
दर्शन की असिद्धि 

आचार्य कहते हैं कि दर्शन (चक्तु) रूप को नहीं देखता । तर्क है कि दर्शन (चक्तु) जब 
आत्मरूप को अपने नहीं देख पाता, तो भोत्रादि के समान नीलादि को भी नहीं देखेगा | अग्नि 
“पर? को दग्ध करता है, स्व” को नहीं; इस दृष्टान्त के आधार पर “दर्शन? “पर” को ही देखेगा 
“सब? को नहीं, यदि यह कहें, तो यह ठीक नहीं है; क्योंकि दर्शन के समान ही अग्नि के दग्धत्व 
का भी हम खण्डन करते हैं । क्योंकि अग्नि के द्वारा दग्ध का दहन, दग्ध का दहन आदि 
पक्ष अयुक्त है । इसी प्रकार आचार्य यद भी कहते हैं कि दृष्ट का दर्शन नहीं किया जा सकता, 
अदृष्ट का दर्शन नहीं किया जा सकता, दृष्टादृष्ट से विनिर्मुक दृश्यमान का दर्शन नहीं किया 
जा सकता । 


१. अभिधमे में उक्त हे-- 
दर्शनें अवणं घ्राणं रसनं रपर्शन मनः | 
इन्ट्रियाणि पड्ेतेषां अष्टल्यादीनि गोचरः ।। 
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आचार्य कहते हैं कि दर्शन वह है जो देखता है ( पश्यतीति )। इस स्थिति में 
प्रश्‍न है कि दर्शन-क्रिया से दर्शन-स्वभाव चक्षु का संबन्ध है, या अदर्शन-स्वभाव चल्छु का १ 
द्शन-खमाव (दर्शन क्रिया से युक्त) चक्षु का “पश्यति? के साथ संबन्ध उपपन्न नहीं है, अन्यथा 
दो दर्शन क्रियाएँ तथा दो दर्शन मानने पड़ेगें | दर्शन क्रिया-रहित रहने के कारण अदर्शन 
खमाव भी दर्शन नहीं करता | 
हृण फी असिद्धि 

वादी कहता है कि हम “जो देखता है? उसे दर्शन नहीं कहेंगे, बल्कि उसे कहेंगे “जिससे 
देखा जाता है | ऐसी अवस्था में करणभूत दर्शन से द्रश का देखना सिद्ध होगा, और पूर्वोक्त 
दोप नहीं लगेंगे । आचार्य कहते हँ कि इस पक्ष में भी दर्शन की असिद्धि के समान ही द्रष्टा 
की ग्रसिद्धि है; क्योकि द्रष्टा जब अपने स्वयं का द्रष्टा नहीं है, तो तत्संत्रन्धित अन्य का द्रष्टा 
क्या होगा ! द्रष्टव्य ( विषय ) और दर्शन (करण) भी नहीं है, क्योंकि वे द्रष्ट्-सापेक्त हैं, किन्तु 
द्र नहीं है । यदि द्रष्टा है, तो प्रश्‍न हे कि वह दर्शन-सापेक्ष है या दर्शन-निरपेक्ष १ दुर्शन- 
सापेक्ष है, तो वह अवश्य ही दर्शन का तिरस्कार करके संपन्न नहीं होगा । ऐसी अवस्था में यह 
बिचार करना होगा कि सिद्ध दरष्टा को दर्शन की अपेक्षा है या असिद्ध द्रष्टा को । सिद्ध द्रा को 
दर्शन की पुनः अपेक्षा व्यर्थ है | असिद्ध द्रष्टा बन्ध्यापुत्र के समान स्वयं असिद्ध है, वह दर्शन 
की श्रपेज्ञा ही क्या करेगा ? दर्शन-निरपेक्ष द्रष्टा तो सर्वया असिद्ध है, अतः अविचारणीय है । 
इस प्रका द्रष्टा का अभाव है, और उस के अभाव में द्रष्टव्य और दर्शन का अभाव है । द्रष्टव्य 
और दर्शन के अभाव से उनकी अपेक्षा से जायमान विज्ञान तथा इन तीनों से जायमान 
सन्निपातज स्पर्श,स्पर्शज वेदना तथा तृष्णा नहीं है | इसलिए द्रष्टव्य-दर्शन-हेतुक चार भवांग भी 
नहीं है । द्रष्टा के अभाव से जब द्रष्टव्य और दर्शन नहीं हैं, तो विज्ञानादि चतुष्टय कैसे होंगे ! 
इसी प्रकार विशानादि चतुय के अभाव से उनके कार्यभूत उपादानादि ( उपादान, भव, जाति, 
जग आदि ) का भी अभाव है। 

आचार्य दर्शन के समान ही श्रवण, घाण, रसन, स्पर्शन, मन तथा भोत्र-भोतब्यादि का 
निरास करते हैं । 


रूडादि स्कन्याँ का निषेध 

पहले चक्षुरादि इन्द्रियों का प्रतिषेध किया गया है | अब स्कन्धों की परीक्षा करते हैं | 
रुप भौतिक होते हैं । चार महाभूत उनके कारण हैं | घट से पट जैसे भिन्न हैं , वैसे भूतो से 
पृयकू भौतिक रूप नहीं है । इसी प्रकार भूत भौतिकों से एथक्‌ नहीं है । आचार्य कहते हैं कि 
महामूतों से अतिस्क्ति भौतिक ( रूप ) हैं, तो अवश्य ही उन भौतिकों के कारण भूत नहीं 
हें। किन्तु कोई वस्तु अकारण नहीं होती, इसलिए भूतों से वियुक्त भौतिक मानना पड़ेगा । 
इसी प्रकार भौतिक से पथक्‌ भूत नहीं है, यदि कार्ये से वियुक्त कारण है, तो जैसे घट से भिन्न 
पट घट का हेतु नहीं होता, वैसे ही का ये से एथक्‌ कारण मानने पर कारण अकार्यक होगा | 
अकार्यक कारण कारण नहीं दै । 


५१० बोद-धर्म-दुशेन 


पुनः रूप का कारण, मानें तो प्रश्‍न होगा कि सत्‌ का या असत्‌ का | उभयथा 
अनुपपन्न है । रूप की विद्यमानता में उसके कारण का कोई प्रयोजन नहीं है, और अविद्यमानता 
में कारण सुतरां व्यथ है । पूर्वोक्त विश्लेषण से जैसे कारण का रूप व्यावृत्त हुआ, उसी प्रकार 
तदपेक्ष कार्यरूप भी व्याबृत्त होगा | उभयरूप की व्यावृत्ति से रूपगत सप्रतिघ-अ्रप्रतिघ, सनिः 
दर्शन-अनिदर्शन, अतीत, श्रनागत, नीलपीतादि समस्त विकल्प निरस्त होंगे । 


एक प्रश्‍न यह भी होगा कि रूप कारण के सदृश-कार्य को उत्पन्न करता है या असहश- 
कार्ये को १! उभयथा अनुपपन्न है । भूत कठिन, द्रव, उध्ण, तरल स्वभाव हैं, और बाह्य तथा 
आध्यात्मिक भौतिक आयतनों का स्वरूप उससे भिन्न स्वमात्र का है | जैसे सदृश शालिबीजों में 
परस्पर कार्यकारणभाव नहीं होता, वैसे ही असहशों में भी कार्यकारणभाव नहीं होता, जैसे 
निर्वाण के साथ भूतों का कार्यकारणभाव नहीं है । 

रूप-स्कन्ध के ही समान वेदना, चित्त, संज्ञा, संस्कारों का भी श्रमाव दै । आचार्य 
नागाजुन कहते हैं कि माध्यमिक जिस प्रणाली से एक धर्म की शान्यता का प्रतिपादन करता 
है, उसी प्रकार सवै धर्मों की शत्यता को प्रतिष्ठित करता है । माध्यमिक सस्त्रभाववादी परपच्ची के 
आथ विग्रह में सस्त्रभावता के सिद्धांत का जत्र खंडन करता है, तव किसी की मी ग्रन्यस्वमावता 
सिद्ध नही होती, क्योंकि वे सब साध्यसम ( साध्य के समान अरसिद्ध अवस्था युक्त ) रहते हैं। 
इसलिए प्रतिवादी वेदनादि के सद्भाव के दृष्टांत से रूप का सद्भाव सिद्ध नहीं कर सकता | 
माध्यमिक इसी प्रणाली से सर्वत्र प्रतिवादी के दृष्टान्तों को साध्यसम सिद्ध करके उसके परिहार के 
प्रयत्नो को व्यर्थ कर देता है | 


षड्‌ घातुओं का निषेध 


अब धातुओं की परीक्षा करते हैं, और प्रसंगवश लक्ष्य-लक्षण की परीक्षा करेंगे। 
आचार्य के अनुसार धातु्रों का कोई लक्षण नहीं बनता | 


आकाश घातु--श्राकाश अनावरण- तरुण माना जाता है, किन्तु यह तब हो जत्र अना- 
बरण लक्षण के पूर्व लच्य हो । किन्तु आकाश-लक्षण के पूर्व आकाश क्या होगा! यदि आकाश 
आकाश-लक्षण से पूर्व हो, तो वह अवश्य अलक्षण होगा | किन्तु कोई मी भाव अलक्षण नहीं 
होता । पुनः जब ग्रलक्षण भाव की सत्ता नहीं है, तो लक्षण की प्रवृत्ति कहाँ होगी। लक्षण 
स्वीकार करें,तो यह प्रश्न होगा कि लक्षण सलक्षणमें प्रवतंमान होगा या अलक्षण में? श्रलक्षण 
गधे के सींग? के समान है, इसलिए, उसमें प्रबृत्ति नहीं होगी । सलक्तण में लक्षण की प्रवृत्ति 
का कोई प्रयोजन नहीं है, अन्यथा अतिप्रसंग दोष होगा | सलक्षण और अलक्षण से अन्यत्र 
लक्षण की प्रबृत्ति असंभव है। 
लक्षण की प्रवृत्ति न होने पर लक्ष्य की सत्ता सिद्ध नहीं होती, क्योंकि लक्षण की 
प्रबृत्ति न होने पर लक्ष्य की संभावना सुतरां निवृत्त हो जाती है। इस प्रकार लक्ष्य की श्रनु- 
पपत्ति से लक्षण असंभव है | लक्षण की असंप्रवृत्ति से लक्ष्य अनुपपन्न होता है। इसलिए 
लक्ष्य-लक्षण दोनों का सर्वथा अभाव है | 
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वादी कहता है कि लक्ष्य-लक्षण नहीं है, परन्तु आकाश है | यहद अयुक्त है, क्योंकि 
लक्य-लक्षण विनिमु'क्त कोई भाव नहीं होगा । जत्र लक्ष्य-लक्षण निमु क्त भाव नहीं होता, तो 
भाव की अविद्यमानता के आधार पर आकाश अभाव पदार्थ भी कैसे होगा। भावाभाव से 
अतिरिक्त कोई तृतीय पदार्थ नहीं है, जो आकाश हो । जव लच्य-जच्षण का अ्रभाव है, तभी 
लक्ष्य-लक्षण रहित ्राकाश की सत्ता आकाश-कुसुम के समान श्रसिद्ध होती है । इसी प्रकार 
पृथियादि पांच धातुओं का भी अभाव है । 


रागादि कलेशों का निषेध 


वादी कहता है कि माध्यमिक को स्कन्ध, आयतन और धातु की सत्ता स्वीकार करनी 
पड़ेगी, अन्यथा उसके आश्रित क्लेशों की उपलब्धि नहीं होगी । रागादि क्लेश संक्लेश- 
निबन्धन हैं | भगवान्‌ ने कहा है- हे भिक्कुओं ! बाल अश्रुतवान्‌ प्रथगजन प्रज्ञसि में त्रनु- 
पतित हो, चक्षु से रूप को देख कर उसमें सौमनस्य का अभिनिवेश करता है, अभिनिविष्ट 
होकर राग उत्पन्न करता है, राग से रक्त होकर रागज, द्वेषज, मोहज कर्मों का काय, वाक और 
मन से श्रमिसंस्कार करता है | 


माध्यमिक कहते हैं कि हमारे मत में रागादि क्लेश नहीं हैं | इसलिए स्कन्ध, आयतन 
श्रौर धातु भी नहीं हैं । मैं पूछता हूँ कि एथगूजनों के द्वारा जिस राग की कल्पना होती है. 
वह रक्त-नर में या ग्ररक्त नर में ? उभय युक्त नहीं है । 


रक्त रागाश्रय है | राग के पूर्व भी यदि रक्त है, तो वह अवश्य राग-रहित होगा | 
अत्र राग-रहितंता है, तमी उसका प्रतिपक्ष राग सिद्ध होता है, किन्तु राग-रहित का होना संभव 
नहीं है, अन्यथा अरक्त अहत्‌ को राग होगा | रक्त की असत्ता में राग नहीं होगा, अन्यथा राग 
निराश्रय होगा 

यदि वादी को रक्त की सत्ता-अमीश है, तो उसे बताना होगा कि रक्त की कल्पना राग 
में है या अराग में ! उभय अनुपपन्न है । 

राग में रक्त की कल्पना तो इसलिए नहीं बनेगी कि एक में रागानुत्पत्ति होगी, क्योकि 
पूर्व के समान कहेंगे कि रक्त से पूर्व यदि राग है, तो वह अवश्य रक्त-तिरस्क्कत है । 

वादी कहता है कि ये दोष राग-रक्त का पौर्वापर्यं मानने से हैं | इसलिए मैं इनका सहो- 
द्भव मानता हूँ । चित्त सहभूत राग से चित्त रंजित होता है, वही उसकी रक्तता है | माध्यमिक 
कहते हैं कि इस स्थिति में राग-रक्त परस्पर निरपेक्ष होंगे । पुनश्च, राग और रक्त का सहभाव 
इनके एकत्व में है या प्रथकत्व में १ एकत्व में सहभाव नहीं होगा, क्योंकि राग से श्रव्यतिरिक का 
उसीसे सहभाव का क्या अर्थ होगा ? एथक्‌ पदार्थो का भी सहभाव सर्वथा असिद्ध है। पुनः 
एकत में सहभाव हो तो विना सहत्वके ही सहभाव होगा। इसी प्रकार प्रथक्त्व में सहमाव मानने 
पर भी विना सहत्व के सर्वथा एथक्‌ गो-अश्वादि का सहभाव मानना पड़ेगा । प्रथकृत्व मूलक 
समाव की सिद्धि के लिए राग-रक्त का एथक्त्व सिद्ध होना चाहिये, जो असिद्ध है । फिर यदि 


५१२ सोख-पमं-दूर्शन 


उनका प्रथक्त्व ही सिद्ध करना है, तो फिर उनके सहभाव की कल्पना क्यों करते हैं ? प्रथक्‌-प्रथक्‌ 
होने के कारण राग और रक्त की स्वरूप सिद्धि होगी, इसलिए यदि आप सद्भाव चाहते हैं, तो 
पुनः सद्दमाव के लिए, उनका एथक्त्व मानना पड़ेगा और इस प्रकार इतरेतराश्रय दोष होगा । 

आचार्य कहते हैँ कि राग-रक्त की सिद्धि न पौर्वापर्येण होगी और न सद्दभावेन | 
इसी प्रकार द्वेष-द्विए्ट, मोइ-मूढादि की भी सिद्धि नहीं है । 


संस्कृत घमो का निषेध 


हीनयानी कहते हैं कि संस्कृत-स्वमाव पदार्थों ( स्कन्ध, आयतन, धातु ) का सद्भाव 
मानना पड़ेगा; क्योंकि भगवान्‌ ने कहा है--“मिक्षुओ ! संस्कृत के ये तीन संस्कृत-लक्षण हैं। 
भि ! संस्कृत का उत्पाद प्रज्ञात है, व्यय और स्थित्यन्यथात्व भी प्रज्ञात है। अविद्यमान का 
जात्यादि-लच्ण संभव नहीं है, अतः संस्कृत धर्मों की सत्ता दै। 
संस्कृत पदाथा के लक्षण का निषेध 

माध्यमिक कहते हैं कि स्कन्ध, आयतन, धातु अवश्य संस्कृत-स्वभाव के होंगे, यदि उनका 
संस्कृत-लक्षण ( जाति, व्यय, स्थित्यन्यथात्व ) हो । प्रश्‍न दै कि संस्कृत-लक्षण का उत्पाद 
स्वयं संस्कृत है या असंस्कृत १ यदि संस्कृत है, तो उसे त्रिलक्षणी होना चाहिये । त्रिलक्षणी- 
उत्पाद, स्थिति, और भंग का समाहार है; उससे सर्व संस्कृत धर्मों का व्यभिचार ( निश्चित 
साहचर्य) है । यदि उत्पाद संस्कृत है, तो उसे भी त्रिलक्षणी होना चाहिये | किन्तु ऐसी स्थिति 
में वह संस्कृत-लक्षण नहीं रहेगा, अपि तु रूपादि के समान लक्ष्य होगा | इस दोष से बचने के 
लिए यदि उत्पाद को त्रिलक्षणी नहीं माने, तो वह आकाशवत्‌ असंस्कृत होगा | फिर असंस्कृत 
संस्कृत-लक्षण कैसे होगा ! 

अपि च, उत्पादादि व्यस्त-( एथक्‌ एथक्‌ ) संस्कृत-लक्षण हैँ या सहभूत-समस्त १ उभय 
पक्ष उपपन्न नहीं है । 

ब्यस्त लक्षण--वादी व्यस्तों से संस्कृत पदार्थों का लक्षण नहीं बना सकते, क्योंकि यदि 
उत्पाद काल में स्थिति और भंग न होंगे तो स्थिति और भंग से रहित आकाश के समान उत्पाद 
भी संस्कृत-लक्षणों से युक्त न होगा | इसी प्रकार स्थिति-काल में उत्पाद और भंग न होंगे तो 
उनसे रहित पदार्थ की स्थिति भी नहीं होगी। क्योकि उत्पाद और भंग से रहित कोई पदार्थ 
नहीं होता, अतः अविद्यमान वस्तु की किसी प्रकार स्थिति नहीं होगी । ऐसे पदार्थ की स्थिति 
माने भी तो अनित्यता से उसका योग नहीं होगा, क्योंकि वह अनित्यता विरोधी धर्म (स्थिति) 
से स्वयं आक्रान्त है । यदि पदार्थ को पहले शाश्वत मार्ने, बाद में उसका अनित्यता से योग 
मानें, तो एक पदार्थ को ही शाश्वत, अशाश्वत, दोनों माननां पड़ेगा । पूर्वोक्त प्रणाली से भंग 
काल में स्थिति और उत्पाद न होंगे, तो वह अनुत्पन्न एवं स्थिति रहित होगा | वह खपुष्प के 
समान होगा, और उसका विनाश होगा | 

समस्त क्क्षण--उत्पादादि समस्त होकर भो पदार्थ के लक्षण न होंगे, क्योंकि एक 
चण में ही पदार्थ का जन्म, स्थिति और विनाश असंभव दै । 
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पंस्तृश-क्क्षण के लक्षण का निषेध 


उत्पाद, स्थिति और भंग की अन्य उत्पादादि से संस्कृत-लक्षणता सिद्ध करें तो 
श्रपर्यवसान दोप होगा । कौन पूर्व हो और कौन पश्चात्‌, इसकी व्यवस्था न होगी । इस 
प्रकार उत्पादादि सर्वथा असंभव हैं । 


हीनयानी कहते हैं कि अपर्यवासन दोघ न लगेगा, क्योंकि मेरे मत में उत्पाद द्विविध 
हैं। एक ' मूल उत्पाद ?, दूसरा “ उत्पादोत्पाद ? ( उत्पाद का उत्पाद )। उत्पादोत्पाद- 
सँग्क उत्पाद केवल मूल उत्पाद का उत्पादक होता है । मौल उत्पाद उत्पादोत्पादक उत्पाद 
को उत्पन्न करता है | इस प्रकार परस्पर के संपादन से उत्पादादि की त्रिलक्षणी बनेगी और 
अनवस्या न होगी। 


आचार्य कहते हैं कि आपके मत में जब उत्पादोत्पाद मूलोत्पाद का जनक है, तो 
मौल्ोपाद से अनुत्पादित उत्पादोत्पाद मौल उत्पाद को कैसे उत्पन्न करेगा ? यदि मौल उत्पाद 
से उत्पादित उत्पादोत्पाद को मौल का उत्पादक मानें तो यह संभव नहीं है, क्योंकि स्वयं 
श्रविद्यमान अन्य का उत्पाद कैसे करेगा ! 


उत्पाद फो उस्पाद-रघभावता का खंडन 


वादी कहे कि आप उत्पाद का अपर उत्पाद न मानिये, बिन्तु जैसे प्रदीप प्रकाश-स्वभाव 
होने के कारण अपने को और घटादि को प्रकाशित करता है, इसी प्रकार उत्पाद उत्पाद्‌-स्वभाव 
होने के कारण अपने को और पर को उत्पन्न करेगा । 


सिद्धान्ती कहता है कि आपका यह कहना तब ठीक हो जब कि प्रदीप स्व और पर का 
प्रकाश करता हो,किन्तु ऐसा नहीं होता। तम का नाश, प्रकाश है; अतः विरोधी. होने के कारण 
तम प्रदीपात्मा में नहीं है, जिसे नष्ट करके प्रदीप अपनी प्रकाशरूपता संपन्न करे | प्रदीप के 
देश में मी तम नहीं रहता, जिसे नष्ट कर प्रदीप में पर-प्रकाशता सिद्ध हो । उत्पद्यमान प्रदीप 
हेभी तम हत नहीं होगा | उत्पद्यमान प्रदीप तम को प्राप्त नदीं कर सकता, क्योंकि आलोक 
और श्रन्धकार एककालिक नहीं है। यदि प्रदीप तम को बिना प्राप्त किये उसे नष्ट करने लगे तो 
एकस्थ प्रदीप सर्वलोकस्थ तम को नष्ट क्यों न करेगा ! और यदि प्रदीप को स्व और पर का - 
प्रकाशक मानेगें तो दूसरा तम को स्व और पर का आच्छादक क्यों न मानेगा १ इस प्रकार 
प्रदीप के दृष्टान्त से उत्पाद की स्व-परोत्पादकता सिद्ध नहीं होगी । 

प्रश्न है कि उत्पाद स्वयं उत्पन्न होकर अपना उत्पाद करता है या अनुत्पन्न 
रह कर | 

उत्पन्न के उत्पादन का क्या प्रयोजन इसलिए सिद्ध है कि उत्पाद अपना उत्पाद नही 
करता | यदि स्वयं अनुत्पन्न भी उत्पाद अपना उत्पाद करे तो समस्त अनुत्पन्न वस्तु अपना: 
अपना उत्पाद करने लगे। 

६५ 
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माध्यमिक के ग्रनुसार काल-त्रय में कुछ भी उत्पन्न नहीं होता । सामान्यतः उत्पद्ममान 
( उत्पन्न होती हुई वस्तु ) की उत्पत्ति की प्रतीतिगोचर होती है, किन्तु विचार करने पर वह 
असिद्ध है | उत्पत्ति की अपेक्षा से उत्पद्ममान होता है, इसलिए, यह विशेष बताना पड़ेगा कि 
किस उत्पत्ति की अपेक्षा से वह उत्पद्रमान है । इसे वादी नहीं बता सकता, क्योंकि वह 
अनुत्पन्न है, और उत्पन्न होने का कोई निमित्त नहीं दिखाई पड़ता | 


अनुत्पाद से प्रतोत्यसमुत्पादू का अविरोध 


सर्वास्तिवादी माध्यमिक पर एक गंभीर आरोप करता है। कहता है किं आपका 
यह सर्व-नास्तित्व-वाद अत्यन्त भयंकर है । आप तथागत के वचनों की व्याख्या के व्याज से 
केवल दोप निकालने का श्रपना कौशल दिखाते हैं, किन्तु इससे तथागत फे परमार्थ सत्य 
्रतीत्यसमुत्पाद्‌ का वध होता है । भगवत्‌ ने अस्मिन्सति इदं भवति ग्रस्योत्पादादिदमुत्पद्यते' 
इस न्याय से प्रकृति-ईश्वर-स्वमाव-काल-अशु-नारायणादि के जगत्‌-कतत्व का निरास किया, 
किन्तु आपने उत्पद्ममान-उतपन्न-ञ्रनुत्पन्न आदि विकल्प करके उत्पाद का ही बाध कर दिया | 
आपने यह नहीं देखा कि आपके द्वारा तथागत-ज्ञान की जननी प्रतीत्य-समुरपत्ति का ही वध 
हो रहा है। 

आचार्य चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि मैं दशवल-जननी माता प्रतीत्य-समुत्पत्ति का वध 
नहीं करता हूँ । प्रत्युत यह पाप आपके ही सिर है। भगवान्‌ ने प्रतीत्य-समुत्पाद की देशना 
से सर्व धर्मो की निःसारता बताई है | विद्यमान पदार्थ सस्वभाव होते हें, क्योंकि ख की 
अनपायिता ( अविनाश ) ही स्व-भाव है। स्व की विद्यमानता के कारण ही स्वभाव किसी की 
अपेक्षा नहीं करता, और न उत्पन्न ही होता है | इस प्रकार सस्वभाववादी के ही मत में भावों 
का प्रतीत्य-समुःपन्नत्य बाधित होता है, और उससे धर्म और बुद्ध का दर्शन मी बाधित होता 
है | माध्यमिक कार्यं और कारण दोनों को प्रतीत्य-समुस्पन्न मानता है, इसलिए, उसके मत में 
पदार्थ शान्त^ और स्वभाव-रहित हैं | इस व्याख्या से माध्यमिक तथागतों की माता प्रतीत्य- 
समुत्पत्ति का स्वरूप स्पष्ट करते हैं । 


उत्पद्यमान के उत्पाद का निपेथ 


वादी कहता है कि जो कुछ हो, उत्पाद उत्पद्यमान की उत्पत्ति करता है; क्योंकि 
घरोसत्ति क्रिया की अपेक्षा से घट की उत्पद्ममानता प्रतीत होती है । किन्तु उत्पाद के पूर्व 
जब कोई श्रनुत्पन्न घट नहीं है, तो उसकी' उत्पत्ति क्रिया की अपेक्षा करके उत्पाद कहना ठीक 
नहीं । वादी कहे कि यद्यपि उत्पाद के पूर्व यह नहीं है, तथापि उत्पन्न होकर तो घट संज्ञा 
का लाभ करेगा? यह भी टीक नहीं है। क्योंकि जब उसत्ति-क्रिया प्रवृत्त होती है, तो उस 
समय का वर्तमान पदार्थ घट संज्ञा प्राप्त करता है, किन्तु जत्र भाव अनागत है, तो उससे 
संवन्ध न होने के कारण क्रिया की प्रवृत्ति ही नहीं होगी, फिर घट की वर्तमानता कैसे ? क्रिया 


३. प्रतीत्य यद्यद्भवति तत्तच्छान्तं स्वभावतः । 
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को श्रधट के आशित होने के लिए निश्चित करना होगा कि क्या असत्‌ घट हो सकता हे! 
क्या वह पट हो सकता है या कुछ नहीं होता ! यदि पट उत्पद्ममान है तो उत्पन्न होकर 
वह घट नहीं हो जायगा | यदि कुछ नहीं होगा तो क्रिया निराश्रय होगी, फिर तो घट 
होने की कल्पना दूर रहे; किसी की भी उत्पत्ति की कल्पना नहीं की जा सकती । इसलिए वादी 
का यह कहना कि उत्पाद उत्पद्यमान पदार्थ की उत्पत्ति करता है, व्यर्थ है । 

आचार्य कहते हैं कि आपके मत से उत्पाद उत्पद्यमान पदार्थ का उत्पाद करता है। 
यह बताइये कि उत्पाद किस दूसरे उत्पाद को उत्पन्न करता है ? यदि अपर उत्पाद पूर्व उत्पाद 
का उत्पादक है, तो अनवस्था होगी । यदि उत्पाद स्व और पर का उत्पादन करेगा, तो इस 
प्त का पहले ही निरास किया जा चुका है। 
स्थिति का निषेध 


वादी पदार्थों का उत्पाद प्रकारान्तर से सिद्ध करना चाहता है | वह कहता है कि 
जब पदार्थों की स्थिति है, तो उनका उत्पाद भी मानना होगा; क्योंकि अनुपन्न पदार्थों की 
स्थिति नहीं होती । आचार्य कहते हे कि पदार्थों की स्थिति भी नहीं है। स्थित पदार्थ 
की स्थिति नहीं होगी, क्यॉकि वहाँ स्थिति-क्रिया निरुद्ध है। अस्थित की स्थिति नहीं 
होगी, क्योंकि वह स्थिति क्रिया-रहित है । तिष्ठमान की स्थिति मानने से गम्यमान की गति 
के समान स्थिति-द्वय की प्रसक्ति होगी । 

आचार्य कहते हैं कि जत्र जरा-मरण क्षण-मात्र के लिए भी पदार्थों को नहीं छोड़ते, 
तब स्थिति के लिए यहाँ अवकाश ही कहाँ है १ इसके अतिरिक्त जैसे उत्पाद अपना उत्पाद 
नहीं करता है, वैसे स्थिति भी अपनी स्थिति नहीं करेगी । 

प्रश्न है कि स्थिति निरद्ध/्यमान पदार्थ की होती है, या अनिरुध्यमान । निरुध्यमान की 
स्थिति नहीं होती, क्योंकि विरोधाभिमुख पदार्थ की विरोधी स्थिति है। अनिरुष्यमान कोई 
पदार्थ नहीं होता, अतः उसका कोई प्रश्‍न नहीं है । 
विरोध फा निषेध 


वादी कहता है कि यदि संस्कृत धमों की अनित्यता है, तो उसके दो सहचारी स्थिति 
और उत्पाद भी मानने होंगे । आचार्य अनित्यता नहीं मानते । कहते हैं कि अनित्यता निरुद्ध की, 
अनिरुद्ध की या निरुद्ध्यमान की १ अतीत निरुद्ध का वतमान निरोध से विरोध है । अनिरुद्ध 
का निरोध उसके निरोध-विरह के कारण धभव नहीं है। निरुद्धयमान के निरोध से निरोधद्वय 
को प्रसक्ति होगी | आचाये कहते हैं कि जिन कारणों से धर्मों का उत्पाद सिद्ध नहीं होता, उन्हीं 
से निरोध मी सिद्ध नहीं होता । इसलिए जैसे उत्पाद का स्वात्मना परात्मना उत्पाद सिद्ध नहीं 
होता, वैसे ही निरोध का निरोध मी स्वात्मना या परात्मना सिद्ध नहीं होता। 

वादी कहता है कि निरोध का निरोध नहीं होता तो उस की संस्कृत-लक्षणता कैसे सिद्ध 


होगी! इसके अतिरिक्त पर संमत विनाश को तो आप मी मानते ही हैं। इस स्थिति में 
उमयसंम्रत दोष का में ही परिहार क्यों करूँ १ 


५१६ तौद-घम-दशन 


सिद्धान्ती कहता है कि पदार्थ अवश्य निःस्त्रमाव हैं, किन्तु बाल पृथग्जन उसमें सत्या- 
मिनिवेश करते हैं, और उससे व्यवहार चलाते हैं | हम लोग भी इस ग्रविचारतः प्रसिद्ध 
व्यवहार को मान लेते हैं । वस्तुत: गन्धर्व नगरादि के समान लौकिक पदार्थ निरुपत्तिक हैं,क्र्योंकि 
अविद्यान्धकार से उपहत दृष्टि के लोग समस्त पदार्थों की आपेक्षिक सत्ता खड़ी किए हैं । उत्पाद 
की अपेक्षा उत्पाद्य और उत्पाद्य की अपेक्षा उत्पाद, निरोध की अपेक्षा निरोध्य और निरोध्य की 
अपेक्षा निरोध इस प्रकार लौकिक व्यवहार श्रभ्युपगत होते हैं। ऐसी अवस्था में दोषों का सम- 
प्रसंग उचित नहीं है । 


निरोध की निहेतुकता का निपेध 


संस्कारों की चणिकता के लिए सर्दास्तिवादियों ने दिनाश को हेतुक माना है| यह ठीक 
नहीं है, क्योंकि निहेंतुकता को स्वीकार करने से विनाश नहीं बनेगा, जैसे निह्देतुक खपुष्प का 
विनाश कहना व्यर्थ है। इसीलिए पदार्थो की चणिकता भी सिद्ध नहीं होती फिर जन्न विनाश 
नि्दुक है, तो नहीं हें; तब पदार्थों का संस्कृतत्व भी कहाँ सिद्ध होगा १ भगवान्‌ ने संस्कृत 
लक्षणों को संस्कार-स्कन्ध में अन्तर्भूत करने के अभिप्राय से ही पदार्थों की जाति, जरा-मरणादि 
का वर्णन किया है | इससे विनाश का सहेतुकत्व स्पष्ट सिद्ध होता है । सिद्धान्त-संमत पदार्थों 
की चण-भंगता तो जातिमात्र की पेक्षा से भी सिद्ध हो सकती है । 


वादी कहता है कि विनाश निहेंतुक है, क्योंकि विनाश अभाव है | अभाव को हेतुता से 
क्या लेना है ! सिद्धान्ती उत्तर देता है कि इस न्याय से भाव भी निहेहुक होंगे, क्योंकि भाव 
विद्यमान हैं। विद्यमान को हेतु से क्या प्रयोजन १ यदि उत्पाद पूर्व में नहीं था और पश्चात्‌ 
हुआ, इसलिए वह सहेतुक है, तो विनाश भी पहले नहीं होता, पश्चात्‌ होता है | आपका यह 
कहना है कि अमाव के लिए हेतु निष्प्रयोजन है, ठीक नहीं है; क्योंकि हेतु से विनाश का 
कुछ और नहीं होता, विनाश ही होता है । यदि कहो कि विनाश को क्रियमाण मानने पर वह 
भाव हो जायगा, तो यह युक्त ही है। विनाश अवश्य ही स्वरूप की अपेक्षा से भाव है। 
रूपादि निबृत्ति की अपेक्षा अभाव है । 


चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि वास्तविक बात तो यह है कि सर्वास्तिवादी जब शूत्यता को 
भाव-श्रभाव लक्षण मानते हैं, तो उसकी भावरूपता भी मान ही लेते हैं; क्योंकि ऐसी मान्यता 


में श्रमाव भी स्पष्ट ही मावरूप है | इस भावरूपता से सर्वास्तिवाद में शूत्यता असंस्कृत नहीं 
रह जाती | 


वादी कहता है कि एथिव्यादि का काठिन्यादि-लक्षण जब उपदिष्ट हैं, तो संस्कृत हैं; 
रौर उनके सद्भाव से संस्कृत-लक्षण भी हैं। सिद्धान्ती का उत्तर है कि उत्पाद-स्थिति-भंग 
लक्षण ही जब श्रसिद्ध हैं, तो संस्कृतो की सिद्धि कैसे होगी? और संस्कृतं की असिद्धि से 
तदपेच श्रसंस्क्ृत भी असिद्ध होंगे । 

भगवत्‌ ने संस्कृत धर्मों के उत्पाद, व्यय और सिथव्यन्य थात्व के प्रज्ञात होने की जो बात 
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कही है, वह तथाविध विनेय जन पर अनुग्रह करने के लिए है । वस्तुतः पदार्थ स्वभावतः अनु- 
सन्न एवं श्रविद्यमान हैं; जैसे--माया, स्वप्न, गन्धर्वनगर आदि । 


कम-कारक आदि का निषे 


वादी विज्ञानादि संस्कृत धर्मो की सत्ता पर जोर देते हैं। वे कहते हें कि भगवान्‌ ने 
अविद्यानुगत पुद्गल के द्वारा पुण्य, अपुण्य, आनिंज्य संस्कारों का अ्रभिसंस्कार बताया है, और 
कमो का कारक, उन कर्मों का फल, तद्विज्ञान उपदिष्ट किये हैं। अवश्य ही ये कारकादि व्यव- 
स्था सत्‌ पदार्थों की ही माननी होंगी । कूर्म-रोमादि के समान असत्‌ की कर्म-कारकादि 
व्यवस्था नहीं होती । 

सिद्धान्ती कर्म-कारकादि का निषेध करता है | क्रिया व्यापार में संलग्न ही कारक रूप से 
व्यपदिष्ट होता है | इसलिए, वादी को यदद बताना होगा कि इस व्यापार का कर्ता सदूभूत है या 
असदूभूत या सदसद्भूत ? जो किया जाता है वह कर्म है | वह कर्ता का ईप्सिततम (तीत्र इच्छा 
का विषय) होता है, इसलिए, आपको वताना होगा कि वह कर्म भी सत्‌, असत्‌ या सदसत्‌ में 
क्या है; क्रियायुक्त (सद्भूत) कारक में क्रियायुक्त सदूभूत कर्म का कतृ त्व नहीं वन सकता, और 
क्रिया से रहित असदूभूत कारक क्रिया-रहित कर्म का कर्ता नहीं होता, जत्र कि कारक- 
व्यपदेश के लिए उसका क्रिया से युक्त होना थ्रात्रश्यक है । किन्तु जिस क्रिया से उसका 
कालल व्यपदिष्ट है, उससे अतिरिक्त दूसरी क्रिया नहीं है, जिससे वह कर्म करे। इस 
प्रकार क्रिया के अभाव में जत्र कारक कर्म न करेगा, तत्र कर्म कारक-निरपेच्त होगा, जो असंभव 
है | श्रतः सिद्ध हुआ कि सद्भूत कारक कर्म नहीं करता । सद्भूत कर्म को भी कारक नहीं 
करेगा, क्योंकि कर्म क्रिया से युक्त है और जिस क्रिया से उसका कर्मत्व व्यपदिष्ट है उससे अति- 
रिक्त कोई द्वितीय क्रिया नहीं है, जिससे वह कर्म हो । दूसरी क्रिया के भाव में कारक अकर्मक 
होगा, जो असंभव है | 

इसी प्रकार असदूभूत कर्म को असदूभूत कारक नहीं कर सकता, क्योंकि क्रिया से 
रहित कारक ( अ्सद्भूत ) और कर्म (असदूभूत) निहेतुक होंगे । यदि अददेतुकवाद का अभ्युपगम 
करेंगे तो समस्त कार्यकारणभाव अपोहित हो जायगा । साथ ही क्रिया, कर्ता और करण समस्त 
श्रपोहित होंगे । क्रियादि के अभाव में धर्मञ्रधमीदि का अभाव होगा और धर्माधर्मादि के अभाव 
से इ, अनिष्ट, सुगति,दुगैति फो का अभाव होगा । इन फलों के अभाव में स्वर्ग या मोक्ष के 
लिए मार्ग-भावना विफल होगी और उसके लिए कोई प्रबृत्ति नहीं होगी । इस प्रकार लोकिक- 
श्रलौडिक समस्त क्रियाए. निरर्थक हो जायगी । अतः ्रसदूभूत कारक असदूभूत कर्म को करता 
है, यह पक्ष त्याज्य है । 

उभय रूप कारक उभय रूप कर्म को कथमपि नहीं कर सकता है,क्योंकि वे परस्पर विरुद्ध 
हैं| एक पदार्थ एक ही काल में क्रिया और अक्रिया से युक्त नहीं होते । इसी प्रकार विषम पच्च 
(सद्भूत कर्ता से असत्‌ कर्म, असत्‌ कती से सत्‌ कर्म का होना आदि ) भी निषिद्ध 
होते हैं 


५१८ बोद्ध-धमे-देशेभ 


वादी माध्यमिक से पूछता है कि भगवान्‌ ने यह कहाँ श्रवधारित किया है कि “भाव 
( पदार्थ ) नहीं हैं? | सिद्धान्ती कहता है कि श्राप सस्वभाववादी हैं | इसलिए श्राप के पक्ष में 
सवै भावों का अपवाद संभावित है, किन्तु इम लोग समस्त भावों को प्रतीत्य-समुसपन्न मानने के 
कारण उनका स्वभाव ही नहीं मानते, फिर अपवाद किसका करें । जब सर्व भाव निःस्वभाव 
हैं, तो पूर्वोक्त प्रकार से उनकी सिद्धि कथमपि नहीं हो सकती | 


सिद्धान्त में समस्त पदार्थ मरुमरीचिका के तल्प्र हैं। लौकिक विपर्यास का अभ्युपगम करके 
ही इन सांबृत पदार्थों की 'इदं प्रत्ययता? (यह घट है, यह पट है, इत्यादि ) प्रसिद्ध होती है। 
हमने श्रमी देखा है कि कर्म-निरपेक्ष कारक नहीं हो सकता और कारक-निरपेच कर्म नहीं हो 
सकता | इसलिए ये परस्परापेक्षे हैं। जैसे कर्म और कारक की परस्परापेक्ष सिद्धि है, वैसे ही 
क्रियादि अन्य भावों की भी हे । 


भावों की निःवभावता की सिद्धि में वे ही हेतु होते हें, जो उनकी सस्वभावता को 
सिद्ध करते हैं। भावों की सत्ता आपेक्षिक है, अतः निरपेक्ष उनकी सत्ता नहीं है । माध्यमिक 
भावों की इस सापेक्ष सिद्धि से ही समस्त पदार्थ के स्वभाव का निषेध करते हैं। 


पुदूगल के अस्तित्व का खंडन 


सांमितीय कहते हैं कि दर्शन, श्रवण, घ्राणादि वेदनाश्रों के उपादाताका अस्तित्व 
उपादानों के पूर्व अवश्य है, क्योंकि अविद्यमान कारक की दर्शनादि क्रियां कदापि संभव नहीं 
हो सकती | 


सांमितीय वौद्धैकदेशी हैं, वह पुद्गलास्तित्ववाद में प्रतिपन्न है । सिद्धान्ती उसका 
खंडन करता है | कहता है कि दर्शनादि से पूर्व यदि पुदूगल की सत्ता है तो वह किससे ज्ञापित 
होगी । पुद्गल की प्रज्ञति दर्शनादि से ही होती है। यदि दशंनादि से पूर्व भी पुद्गल की 
सत्ता मानी जाय, तो वह दर्शनादि से निरपेक्ष होगी । इस प्रकार यदि दर्शनादि के बिना 
पुदूगल की सत्ता मानेंगे, तो बिना पुद्गल के भी दर्शनादि की सत्ता माननी पड़ेगी। श्रतः 
उपादान और उपादाता की सिद्धि परस्परापेच्त है। उपादाता के बिना दर्शनादिक उपादान 
प्रथक्‌ सिद्ध हों तो वे निराश्रय और असत्‌ होंगे । इसलिए उपादाता से उपादान की पथक्‌ 
अवस्थिति नहीं है | सिद्धान्ती दर्शनादि एक एक के पूर्व या सकल के पूर्व आत्मा की सत्ता 
का खण्डन करता है | 


पूवपक्षी कहता है कि आप आत्मा का प्रतिषेध करें, परन्तु दर्शनादि का प्रतिषेध तो 
नहीं कर सकते; और दर्शनादि का अनात्म-स््भाव घटादि से संबन्ध भी नहीं कर सकते | अतः 


१. प्रतीत्य कारकः कमे तं प्रतीत्य च कारकम्‌ । 
कमै प्रवतते नान्बत्पर्यामः सिद्धिकारणस ।। (०१२ ) 
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दर्शनादि का संबन्धी आत्मा आपको भी स्वीकार करना पड़ेगा। सिद्धान्ती कहता है कि जिस 
आमा के लिए, दर्शनादि की कल्पना है, जत्र वही नहीं है तो दर्शनादि कैसे होंगे । 


चन्द्रकीर्ति चोदक के द्वारा आशंका उठाते हैं, और उसका उत्तर देते हैं। 
क्या आपने यह निश्चित कर लिया है कि आत्मा नहीं है? 

यह किसने कहा । 

अमी आपने कहा है कि दर्शनादि का अभाव है, इसलिए आत्मा नहीं है । 


हाँ, मैंने यह कहा है । किन्तु आपने उसका ठीक अमिप्राय नहीं समका । मैंने कहा है 
कि भावरूप श्रात्मा की सत्ता सस्वमाव नहीं है। आत्मा में स्त्रभावाभिनिवेश की निवृत्ति के 
लिए मैंने ऐसा कहा है,किन्तु इससे उसका अभाव कल्पित नहीं किया | वस्तुतः भाव और अभाव 
दोनों के अभिनिवेश का परित्याग करना चाहिये। 


~ 


दर्शनादि से पूर्व आत्मा नहीं है । आत्मा दर्शनादि से सहभूत भी 
नहीं है, क्योंकि शशश्ंग के समान पृथक्‌ प्रथक्‌ श्रसिद्ध वस्तुओं का सहमाब 
नहीं देखा जाता। आत्मा और उपादान निरक्षेप हैं, और थक्‌ प्रथक्‌ असिद्ध 
हैं। इसलिए आत्मा वर्तमान भी नहीं है । ऊर्ध्व भी नहीं है, क्योंकि जत्र पूर्वकाल में दर्शनादि 
हों तो उत्तर काल में आत्मा हो | इस प्रकार आत्मा की परीक्षा करने पर जव वह दर्शनादि 
से प्राक पश्चात्‌ और युगपत्‌ सिद्ध नहीं होता, तो उसके अस्तित्व या नास्तित्व की कल्पना 
कौन बुद्धिमान्‌ करेगा ! 


उपादाता और उणादान के अभाव से पुद्गल का अभाव 


पूर्वपक्षी कहता है कि आप का यह कथन कि कर्म और कारक के समान उपादान और 
उपादाता की स्वाभाविक सिद्धि नहीं हो सकती, ठीक नहीं है । क्योंकि सापेक्ष पदार्थों की भी 
सखमावता सिद्ध होती है जैसे अग्नि इन्धन की अपेक्षा करता है, किन्तु वह निःस्वमाव नहीं 
है | प्रत्युत उसके उष्णत्व, दाहकत्व आदि स्वाभाविक कार्यों की उपलब्धि होती है | इसी प्रकार 
इन्धन भी अग्नि की अपेक्षा करता है, किन्तु वह निःस्वमाअ नहीं है;क्योंकि उसकी महाभूतचतुष्टय- 
छभावता उपलब्ध होती है । इस दृष्टान्त से उपादान-सापेक्त उपादाता तथा उपादातृ-सापेच्ष 
उपादान की सत्ता सिद्ध होगी, और आपको उपादान और उपादाता की स्वमाव-सत्ता 
माननी पड़ेगी । 


अम्निदिन्धन इष्टान्त की परीक्षा 


सिद्धान्ती कहता है कि आपका कथन तब ठीक हो जत्र अग्नि-इन्धन का दृष्टान्त सिद्ध हो। 
दृष्टान्त की सिद्धि के जिए आपको यह बताना पड़ेगा कि अग्नि और इन्धन की सत्ता उनके 
परर अभिन्न होने से है या भिन्न होने से ? दोनों पक्ष नहीं चनेंगे । 
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जो जलाया जाता है ( इध्यते यत्‌ तद्‌ इन्धनम्‌ ) वह दाह्य काष्ठादि है, उसका दग्धा 
अग्नि है । यदि आप दोनों की अभिन्नता स्वीकार करते हैं, तो कर्ता और कर्म की एकता स्वीकार 
करनी पड़ेगी । यह श्रनुचित होगा; क्योंकि घट और कुंभकार छेत्ता और छेत्तव्य का एकत्व नहीं 
है । इस दोष से वचने के लिए यदि श्रग्नि को इन्धन से भिन्न मानें, तब इन्धन-निरपेक्ष रग्नि 
की उपलब्धि माननी पड़ेगी; क्योंकि घट से पट अन्य है, अतः उनकी निरपेक्षता है, किन्तु अग्नि 
इन्धन से निरपेक्ष नहीं है, इसलिए आपका यह कथन युक्त नहीं है। यदि इन्धन से अग्नि 
को भिन्न मानें तो उसे नित्य प्रदीप्त मानना पड़ेगा और इन्धन के बिना भी अग्नि की प्रदीमि 
माननी पड़ेगी । फिर आपके पक्ष में अग्नि की प्रदीसि के लिए, समस्त व्यापार व्यर्थ होगे और 
अग्नि में कतृ'त्व कर्म-निरपेक्ष स्वीकार करना होगा । 


माध्यमिक अपनी उपयुक्त प्रतिज्ञाओं का समर्थन प्रबल युक्तियों से करता है। 
सिद्धान्ती कहता है कि अग्नि यदि प्रदीपन ( इन्धन ) से अन्य है, तो अवश्य वह 
उससे निरपेक्ष होगा, क्योंकि जो वस्तु जिससे अ्रन्य होती है, वह उससे निरपेक्ष होती है । जैसे 
घट से निरपेच्च पट | यदि अग्नि (इन्धन) प्रदीपन-निरपेक्ष है, तो वह प्रदीपन हेतु से जायमान 
भी नहीं दै | दूसरी आपत्ति यह होगी कि प्रदीपन सापेक्ष अग्नि का प्रदीपन के अभाव में 
निर्वाण माना जाता है | अब जब कि वह प्रदीपन-निरपेक्ष है,तो उसका निर्वाण-प्रत्यय भी संभव 
न होगा । ऐसी अवस्था/म अग्नि नित्य प्रदीप्त होगा । इतना ही नहीं, अग्नि को नित्य प्रदीप्त 
स्वीकार करने पर उसके लिए उपादान, सम्धुक्षणादि कार्य भी व्यर्थ होंगे | इस प्रकार आपके मत 
में अग्नि एक ऐसा कर्ता होगा, जो अकर्मक होगा | फिर जिसका कर्म विद्यमान न होगा उसमें 
कर्त्‌ र भी वन्ध्यापुत्र के समान होगा । इसलिए इन्धन से अग्नि के अन्यत्व का पक्ष युक्त 
नहीं दै। 


पूर्वपक्षी आक्षेप करता है कि आपका यह कथन कि अग्नि इन्धन से अन्य है, तो 
इन्धन के बिना मी उसका अस्तित्व स्वीकार करना होगा । यह युक्त नहीं है | अग्नि का अस्तित्व 
इन्धन से भिन्न होने पर भी इन्धन के विना सिद्ध नहीं किया जा सकता । ज्वाला से परिगत 
अर्थ इन्धन है, वह दाह्म-लक्षण है । इन्धन के आश्रय से ही अग्नि की उपलब्धि होती है | 
अग्नि के संबन्ध से ही इन्धन का इन्धनत्व व्यपदेश माना जाता है। इसलिए अग्नि की 
उपलब्धि इन्धन के आश्रित है, एथक्‌ नहीं । ऐसी अवस्था में माध्यमिक को अन्य पक्ष में दोष 
देने का अवसर नहीं है । 


सिद्धान्ती पूर्वपक्षी की नई युक्ति का परीक्षण करता है । कहता है कि आप दाझ- 
लक्षण से युक्त ज्वाला से परिगत अर्थ को इन्धन मानते है, और उसके आश्रित अग्नि मानते 
हैं। आपकी इस कल्पना से भी अग्नि इन्धन को जलाता है? यह प्रतीति उपपन्न नहीं होगी । 
क्योंकि जन ज्वाला से परिंगत दाह्य इन्धन है, और उससे श्रतिरिक्त अग्नि नहीं देखी जाती, 
जिससे इन्धन दग्ध हो, तो बताइए इन्धन किससे दग्ध होगा ! इसलिए, अग्नि इन्धन का दाह 
करता है, यह सिद्ध नहीं होगा; क्योंकि आप इन्धन से अतिरिक्त अग्नि सिद्ध नहीं कर सकते । 
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ऐसी अबस्था में ज्वाला-परिगति किसी की नहीं बन सकती। फिर बादी पर पूर्वोक्त समस्त 
दोष श्रनिवारित ही रहते हैं । 

पूर्वपक्षी अग्नि और इन्धन का भेद स्वीकार करते हुए. भी दोनों की प्राप्ति सिद्ध करता 
है | उसका कहना है कि स््री-पुरुष परस्पर अन्य हैं, और उनकी प्राप्ति होती है । सिद्धान्ती इसका 
उत्तर देता है कि प्रकत में स्री-पुरुष का दृष्टान्त तत्र लागू हो, जत्र स्त्री-पुरुष के समान अझ्नि- 
इन्धन की परस्परानपेच् सिद्धि आप बता सकें, किन्तु यह असंभव है । यदि आप अन्योन्यापेक्ष 
जनमवाली वस्तुशरों में श्रन्यत्व सिद्ध करें, और फिर उनकी प्रासि सिद्ध करें, तब आपका दृष्टान्त 
न्याय्य होगा | 

पूर्वपक्षी कहता है कि यद्यपि अ्रभि-इन्धन की परस्पर निरपेक्ष सिद्धि नहीं है, तथापि 
परर ग्रपेक्षावश उनकी स्वरूप-सिद्धि तो है ! क्योंकि अविद्यमान वन्ध्यापुत्र और वन्ध्यादुहिता 
की परस्पर श्रपेक्षा नहीं होती । सिद्धान्ती पूछता है कि आप अभि को दहन का कर्ता और 
इन्धन को दहन का कर्म मानकर उनका कर्म-कतूभाव स्वीकार करते हँ । मैं पूछता हूं कि 
इन्धन और अभि में कौन पूर्व निष्पन्न है? यदि इन्धन पूर्व निष्पन्न हो तो अमि-निरपेक्ष 
होने के कारण उसमें इध्यमानता न होगी । फलतः उसमें इन्धनत्व न होगा | अन्यथा समस्त 
तृणादि इन्धन होंगे | यदि अभि को पूर्व मानें ओर इन्धन को पश्चात्‌ तो यह असंभव होगा 
कि इन्धन से पूर्व ही अभि सिद्ध हो जाय। और अभि निर्देतुक भी होगा। इसलिए पूर्व 
सिद्व की अपेक्षा से इतर की सिद्धि होती है, आपका यह पक्ष असंभव हैं | यदि हम इन्धन 
को पूर्वं श्रौर ग्रमि को पश्चात्‌ मान भी लें और कहें कि इन्धन की अपेक्षा करके 
श्रग्ति होता है, तो. सिद्ध-साधनता दोष आपतित होगा; क्योंकि सिद्ध रूप ( विद्यमान 
पदार्थ ) की अन्य की अपेक्षावश पुनः सिद्धि माननी पड़ेगी। स्पष्ट है कि सिद्ध अमि को 
इन्धन से यदि कुछ लेना होता, तभी उसकी इन्धनापेक्षता सफल होती । इसलिए इन्धन 
की ग्रपेक्षा कर ग्रभि संपन्न होता है, यह बात ठीक नहीं है। 

पूर्वपक्षी इन्धन और अग्नि का यौगपद्य मानता है । वह यौगपद्यवश इन्धन की सिद्धि 
से श्रग्नि की सिद्धि और अग्नि की सिद्धि से इन्धन की सिद्धि मानकर कहता है कि ऐसी 
्रबस्या में आपकी यह शङ्का व्यर्थ है कि कोन पूर्व निष्पन्न है ? 

सिद्धान्ती उत्तर देता है कि ऐसी ग्रवस्था में अग्नि और इन्धन दोनों की ही सिद्धि 
नहीं होगी; क्योंकि यदि अग्नि पदार्थ इन्धन पदार्थ की अपेक्षा से सिद्ध होता है, और इन्धन 
पदार्थ को आत्मसिद्धि के लिए, अग्नि की अपेज्ञा है, तो आप ही बताइए कि कौन किसकी 
अपेक्षा करफे सिद्ध हो ? 

इस प्रकार अग्नि और इन्धन की परस्परापेज्ञा मानने पर उनकी सिद्धि नहीं होती; 
क्योकि सिद्ध और असिद्ध में अपेक्षा नहीं होती। 

पूर्वपक्षी कहता है कि हमें आपके तकों की इस सूच्षमे्षिका से क्या प्रयोजन ? हम लोग 
स्पष्ट ही श्रमि से जलता हुआ इन्धन देखते हें | यह प्रतीति अभि इन्धन की सिद्धि के 
लिए पर्याप्त है । 

६६ 


५२२ बौद्-धर्म-दशंन 


सिद्धान्ती उत्तर देता है कि अभि इन्धन को नहीं जलाता है। इन्धन में यदि अमि 
हो तो वह इन्धन को जलावे, किन्तु यह अत्यन्त असंभव है | इन्धन से अतिरिक्त कहीं अन्यत्र 
से अभि का श्रागमन नहीं देखा जाता; क्योकि निरिन्धन अभि हेतुक होगा । इसलिए, उसका 
आगमन क्या होगा ! और सेन्धन अग्नि के श्रागमन से कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होता । 
इस प्रकार अग्नि इन्धन का अभेद, भेद तथा भेदाभेद पक्ष सिद्ध नहीं होते। इसी प्रकार 
आधार आधेय आदि पक्ष भी सिद्ध नहीं होते । 


पूर्वोक्त अग्नि-इन्धन न्याय के श्राधार पर उपादाता आत्मा और उपादान से 
पंचस्कन्ध की सिद्धि नहीं हो सकती; क्योंकि आत्मा और उपादान का क्रम सिद्ध नहीं हो 
सकता । अग्नि-इन्धन के समान ही हम देखते हैं कि उपादान आत्मा नही हो सकता, अन्यथा 
कत्ता-कर्म का एकत्व प्रसङ्ग होगा । उपादाता और उपादान भिन्न भिन्न हैं, यह पक्ष भी युक्त 
है; क्योंकि स्कन्ध से श्रतिरिक्त आत्मा की उपलब्धि नहीं हो सकती । एकत्व और अन्यत्व पक्ष 
के प्रतिषेध से ही आमा स्कन्धवान्‌ है, यह पच मी अयुक्त होता है । पूर्वोक्त प्रकार से विचार 
करने पर आत्मा की निरपेक्ष सिद्धि नहीं होती । इसलिए कर्म-कारक के तुल्य आत्मा और 
उपादान की परस्परापेक्ष सिद्धि माननी चाहिये । 


यहाँ आचार्य नागाजुन कहते हैँ कि कर्म कारक की तरह आत्मा और उपादान का 
तथा घटादि की परस्परापेच्ष सिद्धि होती है । किन्तु कुछ सतीथ्य तथागत के शासन का श्रन्यार्थ 
करते हैं, और आत्मा की स्कन्ध से अभिनता प्रतिपादित करते हें। उसे शासन के विशेषज्ञ 
नहीं मानते । नागाइंन के अनुसार ये लोग परम गंभीर प्रतीत्य-समुत्पाद से अनभिश्च हैं। ये 
उसके शाश्वत और उच्छेद-राहित्य के रहस्य को नहीं जानते | वे यह नहीं जानते कि शासन 
में उपादाय-प्रज्ञसि क्या दै । 


पदाथा की पूर्णाणर-खोरिझूत्यता 


बादी संसार की सत्ता से आत्मा की सत्ता सिद्ध करता है। यदि आत्मा नहीं है तो 
जन्म-मरण-परम्परा से संसरण किसका होगा ! भगवान्‌ ने अनवराग्र* ( आदि-अन्त कोटि 
शत्य ) जाति-जरा-मरण की सत्ता स्वीकार की हैं | संसार की सत्ता से संसरण-कर्ता आत्मा 
की सिद्धि होती है। 

माध्यमिक कहता है कि भगवान्‌ ने संसार की अनवराग्रता कहकर उसकी असत्ता का 
उपदेश किया है; क्योकि अलात-चक्र के समान पूर्वापर करोटि-शत्य होने से संसार नहीं है। 
अवनराप्र संसार की प्रतिपत्ति अविद्या निवरण युक्त सत्वों की दृष्टि से है, जिससे वे उसके क्षय 
भे प्रदत्त हो। उसके लिए यह शिक्षा नहीं है, जिसने लोकोत्तर ज्ञान से अपने अशेष क्लेश- 
बासनाओं को निःशेष कर दिया है । 


१, अनषराम्रो हि भिक्षवो आतिजरामरणसंसार इति । 
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प्रश्‍न उठता है कि आदिरहित संसार का अन्त कैसे माना जाय १ चन्द्रकीतिं 
कहते हैं कि लोक में आदिरहित त्रीह्मादि का दहनादि से श्रन्त देखा जाता है | भगवान्‌ ने 
अवबद्ध सत्वो के उत्साह प्रदान के लिए लौकिक ज्ञान की अपेक्षा से ही संसार का अन्तोपदेश 
किया | वस्तुतः संसार नहीं दै , और न उसके चय होने का ही कोई प्रश्‍न उठता है | यहाँ 
प्रश्न उठता है कि भगवान्‌ ने लौकिक ज्ञान की अपेक्षा से ही सही संसार का आदित्व भी क्यों 
नहीं कहा ! चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि संसार का आदिभाव लौकिक ज्ञान की अपेक्षा से भी सिद्ध 
नहीं होता । आदि मानने पर संसार अद्देतुक होगा । 

पूर्वपक्षी कहता है कि संसार की आदि और न्त कोटि न मी हो, फिर भी मध्य के 
सद्भाव से संसार की सत्ता सिद्ध होगी। आचार्य नागार्डून कहते हैं कि जिसका आदि और 
अन्त न होगा उसका मध्य क्या होगा ? विपर्यस्त सत्वों की दृष्टि में ही संसार है | वस्तुत: वह 
संज्ञामात्र है, संसार नहीं है | और संसती आत्मा भी नहीं है । 

आचार्य संसार का अभाव सिद्ध कर जाति-जरा-मरण आदि के पूर्वापर क्रम या सह क्रम 
का निषेध करते हैं | जाति-जरा-मरण में यदि जाति पूर्व है, तो वह असंस्कृत धर्मों के समान 
बरामरण से रहित होगी । 

इस प्रकार जरामरण से रहित पदार्थ की जाति स्वीकार करने पर अमरणधर्मा देवदत्त की 
जाति माननी होगी | ऐसी अवस्था में संसार आदिमान्‌ होगा और अहेतुक होगा । यदि जाति 
से पूर्व जरामरण मानें, तो अजात का जरामरण मानना पड़ेगा । यदि जाति और जरामरण का 
सहभाव मानें तो जायमान का मरण माना पड़ेगा, जो कथमपि युक्त न होगा; क्योंकि जाति और 
मरण आलोकान्धकार के समान परस्पर अत्यन्त विरुद्ध हैं | उनकी एक कालिकता नहीं बनेगी । 

आचार्य कहते हैं कि जैसे संसार की पूर्व कोटि नहीं है, उसी प्रकार किसी भाव की पूर्व 
कोटि नहीं होती; क्योंकि यदि कार्य को पूर्व और कारण को पश्चात्‌ मानें तो कार्य निइँतुक 
होगा। यदि कारण को पूर्व और कार्य को पश्चात्‌ माने तो कारण अकार्यं दोगा । कार्य-कारण 
के इस प्रत्याख्यान से ज्ञान-शेय, प्रमाण-प्रमेय, साधन-साध्य, अवयवा-अवयबी, गुण गुणी आदि 
समी पदार्थों की पूर्व कोटि सिद्ध नहीं होती | 


डुःख को खचा 


पूर्वपक्षी आत्मा की सिद्धि के लिए एक अन्य पक्ष उठाता दै । पांच उपादान-स्कन्ध 
दुःख हैं उस दुःख का आश्रय होना चाहिये । वह श्रात्मा है | माध्यमिक कहता है कि दुःखा- 
श्रय श्रामा श्रवश्य सिद्ध होता, यदि दु:ख होता । किन्तु दुःख की सत्ता के लिए उसका स्वयं- 
कृतल, परकृतत्व, उभयकृतत्व या अहेतुकत्व बताना होगा । इन पक्षों में किसी के स्वीकार से 
उसकी सत्ता सिद्ध नहीं होती । यदि मरणान्तिक स्कन्धों की अपेक्षा करके औपपत्तिक स्कन्धो का 
उत्पाद माने तो दुःख स्वयंकृत सिद्ध नहीं होगा । मरणान्तिक स्कन्धो से औपपत्तिक स्कन्घो को 
श्रतिरिक्त मानने पर उसका परकृतत्व सिद्ध होता, किन्तु यह असंभव है; क्योंकि दुःख के लिए 
हेतु-फल-संबन्ध की व्यवस्था आवश्यक है । 


५२४ योह-धर्म-दर्शन 


वादी यदि यहद कहे कि दुःख के स्वयंकृतत्व से मेरा अभिप्राय दु:ख से ही दुःख के 
उत्पन्न होने का नहीं है, श्रपि तु यह है कि पुदूगल के द्वारा वह स्वयमेव कृत है; दूसरे ने करके 
उसे नहीं दे दिया है । इस पर सिद्धान्ती कहता है मनुष्यों का दुःख पश्चोपादान लक्षण है। 
उसे यदि पुद्गल ने स्त्रयं किया है,तो उस पुद्गल को बताइये; जिससे उस दु:ख का स्वयंकृतत्व 
सिद्ध हो । यदि जिस दुःख से पुद्गल स्वयं प्रज्ञस होता है, वह दुःख उस पुदूगल के द्वारा कृत 
है, तो भेदेन यह बताइए कि “यह वह दुःख है? और “उसका यह कर्ता है? | अपि च, यद्‌ 
मार्ने कि मनुष्य के दुःख का उपादान पुद्गल है, और उसने उस दुःख को उत्पन्न किया है; 
तो यह निश्चित नहीं होगा कि जो स्वपुदूगल-कृत है, वह परपुदूगल कृत भौ अवश्य होता 
है । उपादान का भेद रहने पर भी पुद्गल का अमेद नहीं दिखाया जा सकता, क्योकि उपादान 
से अतिरिक्त पुदूगल को दिखा सकना अत्यन्त अशक्य है । 


दूसरी बात है कि यह दुःख स्वकृत है, तो वृत्ति-विरोध होगा; क्योंकि स्वात्मा में ही 
करणत्व तथा कतृ त्व मानना पड़ेगा । परकृत दुःख भी नहीं मान सकते; क्योंकि पर स्व से 
निष्पन्न नहीं है। जो ख से निष्पन्न नहीं है, वह अविद्यमान स्वभाव है | स्वयं अविद्यमान- 
स्वभाव दूसरे को क्या संपन्न करेगा ! दुःख जब एक का कृत नहीं है, तो उभय-कृत भी सिद्ध 
नहीं होगा । उक्त न्याय से यदि दुःख का स्वयंकृतत्व, परक्कतत्व सिद्ध नहीं हुश्रा तो दुःख 
की निहेंतुकता का प्रश्‍न भी नहीं उठेगा; जैसे आकाश-कुसुम की सुगन्धि के लिए निहेतुकता 
का प्रश्न नहीं उठा सकते । आचार्य चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि उपयुक्त न्याय से जत्र दुःख 
सिद्ध नहीं होता, तो उसके आश्रयभूत आत्मा की सिद्धि का प्रश्न ही क्या है ? 


संस्कारों की निःर्व भावता 


अब आचार्य पदार्थों की निःस्वभावता प्रकट करने के लिए संस्कारों की परीक्षा करते 
हैं | कहते हैं कि भगवान्‌ ने सर्व संस्कारों को मृपा ओर मोषधर्मा* कहा है । आलातचक्रवत्‌ 
समस्त संस्कारों का आख्यान वितथ है। केवल निर्वाण मोषधर्मा नहीं है, सत्य है | इसके 
अतिरिक्त सव धर्म निःस्वभाव होने से शल्य हैं । 


यहाँ वादी शंका करता है कि मोपधमी होने से यदि सब संस्कार मृषा हैं, तो आपका 
यह कहना मी कि 'कोरे पदार्थ नही है? म॒त्रा-दष्टि होगी । श्राचार्य कहते हैं कि सवै संस्कारों 
की मोषधमंता अवश्य है, किन्तु हमारा यह बचन कि भोषधर्मा सभी मृषा हैं? क्या मोषण 
( वंचना ) किया १ अवश्य ही यदि कोई सत्‌-पदार्थ होता और उसका हम अपवाद करते तो 
हमारी दृष्टि अभाव-दृष्टि होती, और उसे आप मिथ्या-दृष्टि कह सकते। 


१. एतद्धि खलु खलु सिक्षवः परमं सत्यं यदिदुममोषधम निर्वाणम्‌, सर्वसंस्काराश 
शुषा मोषधर्माण इति [ मा० का० ढ० ए० २३७ ]। 
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माध्यमिक भभावचादी नहीं 

वादी कहता है कि उपयुक्त आगम ने यदि श्रमाव-दृष्टि का भी प्रतिपादन नहीं 
किया तो क्या करता है ? आचार्य कहते हैं कि भगवान्‌ के ये वचन शन्यता ( स्वभाव का 
ग्रनुत्पाद ) के प्रकाशक हैं। चन्द्रकीर्ति यहाँ अ्रनवतप्तहृदापसंक्रमण सूत्र का एक सूत्र१ उद्धत 
कर कहते हँ- जो प्रत्ययों से उत्पन्न होता है, वह वस्तुतः अनुत्यन्न ही है; क्योंकि उसकी 
स्वाभाविक उत्पत्ति नहीं है । प्रत्ययाधीन उत्पत्ति से ही शन्यता उक्त हो जाती है | ऐसी 
शून्यता को जानने वाला प्रमाद नहीं करता | 


वादी कहता है कि यह आगम भावों का अनवस्थायित्वमात्र बतलाता है, भावों के 
समाव का अनुत्पाद नहीं | भावों का स्वभाव है, क्योंकि उनका परिणाम देखा जाता है | इसके 
अतिरिक्त एक ओर तो माध्यमिक भावों को अस्वमाव मानते हैं, दूसरी ओर उसमें शून्यता-धर्म 
भी मानते हैं । किन्तु यदि धर्मी नहीं है, तो तदाभ्रित धर्म कैसे उपपन्न होंगे ? अतः विपरि- 
णामादि की सिद्धि के लिए उन्हें भाव-स्वमावता माननी होगी । 


आचार्य कहते हैं कि यदि भावों के स्वभाव स्थित हैं, तो अन्यथाभाव किसका होगा १ 
जो धर्म जिस पदार्थ को किसी प्रकार नहीं छोड़ता वह उसका स्वभाव कहा जाता है; जैसे श्रम्मि 
की उष्णता | यदि भावों का स्व-भाव माने तो उनका अन्ययात्व ( रूपान्तरता ) नहीं बनेगा । 
यदि भाव अपनी प्राकृत अवस्था में ही वर्तमान रहेंगे, तो उनका अन्यथात्व कैसे उपपन्न होगा | 
युवक जब युवावस्था में ही वर्तमान है, तब उसका अन्यथात्व नहीं होगा । वादी के सिद्धान्त में 
अवस्थान्तर प्राप्ति से भी अन्यथात्व नहीं होगा; क्योकि युवक का अन्यथात्व उसकी जीणंता 
है। यदि युवक पूर्ववत्‌ है तो उससे अन्य की ही जीणंता माननी होगी । अन्य युवा की जीणंता 

मी उसकी जीर्णंता है, तो उसका जरा से संबन्ध निष्प्रयोजन होगा । यदि कहें कि 
युवा का ही अन्यथाभाव होगा, तो यह ठीक नहीं हैं; क्‍योंकि जो जरावस्था-प्रास नहीं 
है, वह युवा है। उसे कोई जीण भी मानें तो एक में परस्पर दो विरुद्ध अवस्थाएँ, 


माननी पड़ेगी । 


यदि आप कहें कि चीरावस्था के परित्याग से दधि-अवस्था आती है, अतः चीर 
दधि नहीं होता, तो हम कहते हैं कि क्या उदक का दधिमाव होगा १ इस प्रकार तो सस्वभाव- 
वाद में आप किसी तरह परिणमन नहीं सिद्ध कर सकते । 

आपका यह आक्षेप कि शात्यता के श्राश्रय के लिए माध्यमिक को भावों को सस्वभाव 
मानना पड़ेगा, ठीक नहीं है। अवश्य ही शन्यता का कोई धमं होता तो उसके ्राभय 


१, यः म्रत्ययैर्जायति स हा जातो न तस्य उत्पादु सभावतोऽस्ति । 
यः प्रथयाधोचु स शून्य उक्तो यः शून्षतां जानति सोऽप्रमत्तः ॥॥ ( ५० २३६ ) 


५२६ बौद्ध-धमे-दशेन 


के लिए भावों की सस्वभावता भी होती । किन्तु ऐसा नहीं है। हमारे मत में शूत्यता सब 
धर्मों का सामान्य-लच्ण है | इसलिए, कोई श्रशऱ्य धर्म नहीं हैं | जब शत्य पदार्थ नहीं है, 
और श्रश॒त्यता नहीं है, तत्र प्रतिपक्ष ( थ्रशूत्यता ) से निरपेक्ष होने के कारण शन्यता भी 
नहीं होगी । जब शुन्यता नहीं है, तो उसके ग्राश्रित पदार्थ की भी सत्ता नहीं है | हमारा यह 
पक्ष सुसंगत है । 


पूर्वपक्ती कहता है कि भगवान्‌ ने विमोक्ष के लिए, शन्यता, अनिमित्तता, अप्रणि- 
हितता का निर्देश किया है | यह सौगत वचन की अन्य सबसे ग्रसाधारणता हे । अन्य तीर्थकों 
के वाद-मोह से अभिभूत इस जगत्‌ को शिक्षा को देने के लिए भगवान्‌ बुद्ध ने जगत्‌ में 
नैरात्म्योपदेश के प्रदीप को जलाया था | किन्तु आपने तथागत के प्रवचन का व्याख्यान करने 
के व्याज से शुन्यता का ही प्रतिक्षेप कर दिया | 


सिद्धान्ती कहता है कि आप अत्यन्त विपर्यास के कारण निर्वाणपुर-गामी शिव एवं 
सरल मार्ग को छोड़कर संसार-कान्तार-गामी मार्ग का अनुसरण कर रहे हैं | आपको जानना 
चाहिये कि निखशेष क्लेश-व्याधि के चिकित्सक महावैद्यराज बुद्ध ने कहा* है कि “मिथ्या 
दृष्टियों से श्रभिनिविष्ट लोगों का निस्सरण ( अ्रप्रवृत्ति ) ही शत्यता है। किन्तु जो शृत्यता 
में भी भावाभिनिवेश ( शृत्यता एक तत्त्व है, ऐसा अभिनिवेश ) करेंगे, वे असाध्य हैं? 
क्योंकि हमारे उपदेश से उन्हें ( अभिनिवेशी को ) सकल कल्पना से व्यावृत्त मोक्ष कैसे होगा ! 
जैसे कोई किसी से कहे कि मैं तुम्हें पैसा दूँगा, तो दूसरा कहे कि आप मुके वही दें, कि 
“ण्य नहीं दूँगा? । ऐसे व्यक्ति को एण्याभाव का ज्ञान नहीं कराया जा रुकता । इसी प्रकार 
जिन्हें शन्यता में भी भावामिनिवेश हो जाय, उसे श्रभिनिवेश से कौन निषेध कर सकता 
है ! ऐसे दोष-संज्ञी का परम चिकित्सक तथागत ने प्रत्याख्यान किया है | 


संशगवाद का खंडन 


आ्राचाय भावों की निःस्वभावता सिद्ध करने के लिए पदार्थों के संसर्गवाद का खण्डन 
करते हैं। पूर्वपक्षी कहता है कि भावों की सस्वभावता है, क्योंकि उनका संसर्ग होता है | 
संस्कारों का भी परस्पर संसर्ग होता है | जब यह कहा जाता है कि चक्षुर्विज्ञान चक्षु और 
रूप की अपेक्षा करके ( प्रतीत्य ) उत्पन्न होता है, तो उससे तीनों का संनिपात या स्पर्श 
अभिप्रेत है | स्पर्श से वेदना आदि होते हैं। इसी प्रकार संज्ञा और वेदना संसृष्ट हैं | इन्हें 
श्रसंसृष्ट धर्म नहीं कहते | श्रतः संसर्ग भावों की सस्वभावता को सिद्ध करते हैं। 


आचार्य समाधान करते हैं कि इनका संसर्ग सिद्ध नहीं होता; क्योंकि द्रव्य ( रूप ), 


दर्शन ( चक्षु ) और द्रष्टा ( विज्ञान ) में किन्ही दो या तीन में ( सर्वशः ) संसर्ग नहीं 


१. शूब्यता सवंदृष्टीना परोक्ता निःसरणं  जिनेः । 
येषां तु गन्यतादष्टिततानसाध्यान्‌ बनापिरे ।। ( १३॥८ ) 


माध्यमिक नय ५२७ 


होता। इसी प्रकार राग-रक्त-रञ्जनीय, द्वेप-द्विष्टद्वेषणीय तथा रत्र-श्रोता-श्रोतब्य का 
भी संसर्ग नहीं होता । संसर्ग के लिए द्रश्व्यादि में परस्पर ग्रन्यता होनी चाहिये। तभी 
चीरोदक के समान वें श्न्योन्य संसु होंगे । किन्तु इनमें अन्यत्व सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
इसलिए इनमें संसर्ग भी नहीं होगा। इतना ही नहीं कि कार्यकारण रूप में अवस्थित 
दरष्व्यता श्रादि में परस्पर अन्यता असंभव है, प्रत्युत अत्यन्त भिन्न घटपटादि में भी परस्पर 
त्यता सिद्ध नहीं होती । 


परतु-मेद की अपारमार्थिकता 


अन्य पट की अपेक्षा से ही घट को पट से अन्य कहा जाता है । श्राचार्य कहते हैं 
कि पट में घट की श्रपेत्षा से श्रन्यता है, यही यदद सिद्ध करता है कि पट से घट अन्य नहीं 
है; क्योकि नियम है कि जिसकी अपेक्षा से जो वस्तु होती है, वह उससे अन्य नहीं होती । 
जैसे-बीजांकुर । यदि घट पट की अन्यता की अपेक्षा अन्य है, तो वह पटातिरिक्त अन्य 
वसुं से भी अन्य है । ऐसी दशा में पट-निरपेक्ष एक-एक घट श्रन्य होंगे; क्योंकि जो जिससे 
श्रत्य है, वह उसके विना भी सिद्ध होगा--जैसे कोई भी घट अपने स्वरूप की निष्पत्ति में 
पट की अपेक्षा नहीं करता | इसी प्रकार ज़त्र पट के बिना भी घट का अन्यत्व सिद्ध होता है, 
तब उस पट-निरपेक्ष घट का परत्व भी सिद्ध होगा । किन्तु पट-निरपेंच एक-एक घट का श्रन्यत्व 
दृष्ट नहीं है | इसलिए, घट की अन्यता स्वीकार करनेवाले पक्ष में जिसकी अपेक्षा से श्रन्यता 
अभीष्ट है, उसी से यह भी स्पष्ट होता है कि उसकी अपेक्षा से अन्यता नहीं है । 


पूर्वपक्षी एक तर्क करता है कि आपके मत में किसी की अपेक्षा से किसी में अन्यता 
नहीं है, तो आपका यह कहना भी संभव न होगा कि “श्रन्य की प्रतीति से ददी किसी में अन्यता 
आती है, इसीलिए वह उससे अन्य नहीं है |? सिद्धान्ती कहता है कि पदार्थों की अन्यता- 
सिद्धि परस्परापेक्ष है | इसलिए हम लोक-व्यवहार में किसी की अन्यता कहते हैं । वस्तुतः परीक्षा 
करने पर किसी की अन्यता सिद्ध नहीं होती । 


पूर्वपक्षी कहता है लोक-संबृति से आप घट पट की भाँति बीजाङ्कर में भी अन्यता व्यप- 
देश क्यों नहीं करते ! चन्द्रकीर्ति इसका उत्तर देते हैं “कि लोक घट पट के समान बीजाङ्कुर की 
नयता में प्रतिपन्न नहीं है। ऐसा मानने पर घट पट के समान बीजाङ्कुर में भी जन्य-जनकमाव 
नहीं होगा, और बीजाङ्कर में यौगपद्य ( एककालिकता ) भी मानना पड़ेगा । 


सामाश्य-विशेष की अन्यता नहीं 


यहाँ वैशेषिक अपना पक्ष उठाता है कि हम किसी पदार्थ में पदार्थान्तर की अपेक्षा 
करके परुद्धि नहीं मानते । सामान्य विशेष ही अन्यत्व है, वह जिससे समवेत ( संत्रद्ध ) होता 
है, वह वस्तु पदार्थान्तर निरपेक्ष होकर भी पर होती है । इसलिए, आपके उक्त समस्त दोष मेरे 
पक्ष में नहीं लगते | 


५२८ वीद्ध-घर्म-ट्रॉन 


सिद्धान्ती समाधान करता है कि आपका प्त तब ठीक हो जत्र ्रन्यता सिद्ध हो, किन्तु 
यह सर्वथा असिद्ध है । यह बताइये कि अन्यत्व आन्य में कल्पित है या अनन्य में ! प्रथम पक्त 
में अ्रन्यत्व-परिकल्पना व्यर्थ है, क्योंकि अनायास ही अरन्यत्वेन व्यपदिष्ट पदार्थ में आप 
अन्यत्व की कल्पना करते हँ । द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं है, क्योंकि अनन्य एक होता है, जो 
श्रन्य का विरोधी है | श्रतः अनन्य में विरोधी अन्यत्व कैसे रहेगा । 


पूबंपक्षी संसर्गवाद को प्रकारान्तर से पुष्ट करता है । कहता है किं दर्शनादि का त्रिक- 
संनिपात ( तीन का स्पर्श ) है; क्योंकि दर्शनादि स्पष्टतः उपलब्ध हैं। सिद्धान्ती कहता है 
कि आपके मत में दर्शनादि का संसर्ग एकत्वेन परिकल्पित है, या अन्यत्वेन | एकत्व पन्च में 
संसर्ग नहीं बनेगा; क्योकि उदक-निरपेक्ष चीर का उदक से संसर्ग नहीं होता | अ्रन्यत्व पक्ष भी 
असिद्ध है; क्योकि उदक से एयक्‌ रहकर क्षीर उदक से संसृष्ट नहीं होता । यदि पूर्वपक्षी कहे 
कि संसर्ग न हो किन्तु संसज्यमान-संसष्ट-संस्ष्श तो हैं, जो संसर्ग के बिना असंभव होंगे १ आचार्य 
कहते हैं कि जब संसग ही नहीं है तो संसज्यमानादि की सत्ता कहाँ से सिद्ध होगी | 


चन्द्रकीतिं इस संसर्गवाद का निषेध केवल तको के आधार पर नहीं करते, भगवद्वचन 
भी उद्धृत करते हैं कि चक्तु वस्तुतः नहीं देखता है | यह संयोग-वियोग विकल्पमात्र है* । 


निःस्वभावता की सिद्धि 


माध्यमिककारिका के पंचदश प्रकरण में आचाय निःस्वमावता के सिद्धान्त का समारंभ 
के साथ समर्थन करते हैं, और आचार्य चन्द्रबीर्ति उसकी पुष्टि के लिए सर्वास्तिवाद, विज्ञानवाद 
आदि को खण्डन करते हुए सस्वभाववाद की विकट परीक्षा करके उसे ध्वस्त करते हँ | 

बौदों में एकदेशी कहता है कि भावों का स्वभाव है; क्योंकि उसकी निष्पत्ति के लिए 
हेठ-प्रलयो का उपादान होता है। उपादान खपुष्प के लिए नहीं होता, अंकुर की निष्पत्ति 
के लिए बीज का तथा संस्कार के लिए श्रविद्या का उपादान होता है । 

सिद्धान्ती कहता है कि यदि संस्कार और श्रंकुरादि सस्वभाव हैं, और वतंमान हें; तो 
इनके लिए देतु-प्रत्यय व्यर्थ हैं | जिस प्रकार वर्तमान संस्कारादि की भूयो निष्पत्ति के लिए 
अविद्यादि का उपादान व्यर्थं है, उसी प्रकार समस्त भावों की विद्यमानता हेतु-प्रत्यय के 
उपादान को व्यर्थ सिद्ध करती है । श्रतः देतु-प्रत्ययों के द्वारा भावों का स्वभाव सिद्ध नहीं 
होता | यदि कहो कि उत्पाद से पूर्व स्वभाव अविद्यमान है, हेतु-प्रत्ययों की अपेक्षा से 
पश्चात्‌ उसका उत्पाद होता है, तो ऐसी स्थिति में स्वभाव तक होगा । किन्तु जो स्वभाव 


१. सदेसयोगि ठु पश्यति चक्षुस्तन्न न पश्यति प्रत्ययहीनस्‌ । 
नेष 'च चक्षुः प्रपश्यति रूपं तेन सयोगवियोगविकर्पः ।। 
आालोकसमाधित पश्यति सक्षु रूपमनोरमचित्रशिष्टम्‌ । 
येन य योगसमाश्ितचक्चुस्तेन. च प्रयति चक्षु कदाचि ।। ( ए० २५६ ) 
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है, वह कृतक कैसे होगा ? उसका स्वत्व ही जब उसकी सत्ता है ( स्वो भावः ), तब उसे 
नियमतः कृतक होना चाहिये । जैसे--अ्रग्नि की उष्णता या अन्य पद्मरागादि का प्मरागादि- 
स्वभाव | 


आचार्य चन्द्रकीति कहते हैं कि स्वभावे की श्रकृूतकता लोक-व्यवहार से व्यवस्थित 
है। उसके आधार पर हमने भी अग्नि की उष्णता को अग्नि का स्वभाव मान 
लिया है | वस्तुतः औप्एय भी अग्नि का स्वभाव नहीं हो सकता; क्योंकि अग्नि की उत्पत्ति 
मणि-इन्धन-आदित्य के समागम से तथा श्ररणि के निर्धप्रणादि के कारण हेतु-प्रत्ययापेक्ष 
है| अग्नि से अतिरिक्त उसकी उप्णता संभव नहीं है, श्रतः जल की उप्णता के समान 
अग्नि की उष्णता भी उसका स्वभाव नहीं होगी; प्रत्युत उसका ओ'णय देतु-प्रत्यय-जनित 
होने से कृत्रिम है । 


पूर्वपक्षी कहता है कि “उप्णता अग्नि का स्त्रमाब है? यदद सर्वजन प्रसिद्ध दै । चन्द्रकीतिं 
कहते हैँ कि हमने कब कहा कि यह वाद प्रसिद्ध नहीं है। हम लोग तो इतना दी कहते हैं 
कि उष्णता स्वभाव नहीं है; क्योंकि वह स्त्रभाव-लक्षण से वियुक्त दै । लोक अविद्या-विपर्यास 
से निःस्वभाव को ही स्वभावत्वेन प्रतिपन्न करता है, और उसके अनुसार आख्यान करता है 
कि “उष्णता अग्नि का स्वलक्षण है? | बाजन की प्रसिद्धि के अनुसार ही भगवान्‌ ने अभि- 
धर्म में भावों का सांबत स्त्ररूप व्यवस्थापित किया है। किन्तु जिनका भ्रविद्या-तिमिर नष्ट हो 
चुका है, ऐसे प्रजञाचच्चुवाले आर्य लोगों की दृष्टि से विचार करें तत्र बालजन की कल्पित 
सल्व॒भावता उपलब्ध नहीं होगी | फलतः ्ार्य परदित की दृष्टि से कहता है कि “भावों का 
समाव नहीं है? | 


स्वमाव का खक्षण 


यहाँ आचार्य स्वभाव का अपना लक्षण बताते हैं कि “स्वभाव पर-निरपेच्त तथा अकू- 
त्रिम होता है! । चन्द्रकीतिं उसकी व्याख्या में कहते हैं कि भवो भावः? इस व्युत्पत्ति से पदार्थ 
का आत्मीय रूप स्वभाव है । आत्मीय रूप वही होगा जो अकृत्रिम होगा । जो जिसका 
श्रायत्त है, वह भी उसका आत्मीय है; जैसे-स्वभ्वत्य, स्वनन | इस प्रकार पर सापेक्ष और कृत्रिम 
पदार्थ खमाव नहीं होंगे | ञ्रतएव अग्नि की उष्णता हेतु-प्रत्यय से प्रतिवद्ध होने के कारण, 
पूर्व में न होकर पश्चात्‌ होने के कारण, कृतक है; और अग्नि का सवभाव नहीं है | इस 
प्रकार रग्नि का निजरूप झकुत्रिम है, जो कालत्रय में अव्यमिचारी है । 


अब प्रश्न यह है कि स्त्रभाव के इस लक्षण के अनुसार अग्नि का स्वभाव क्या है? 

इसके उत्तर में माध्यमिक परमार्थ का संकेत करता है कि स्वरूपतः ( सलक्षणतः ) स्वभाव 

नहीं है? किन्तु नदी है? भी नहीं है ( न तदू अस्ति न चापि नास्ति स्वरूपतः )। इस रहस्य 

ns को उत्त्रास न हो, इसलिए सांबृतिक आरोपण से कहा जाता है कि 
भाव है ।? 


६७ 


५३० बोदू-धमे-दृशन 


भगवान्‌ का वचन" है कि श्रपरमार्थ घर्मो की देशना और श्रवण होगा । वह केवल 
समारोपित कर्मों से ही देशित या श्रुत होता है । जो पदार्थ उपलब्ध है, उन्हें अविद्याविरहित 
झार्थ जिस रूप में अपने दर्शन का विषय बनाता है वही उसका स्वभाव है२ | 

प्रश्‍न उठता है कि अध्यारोप के कारण यदि स्वभावातिरिकवाद सिद्ध होता है, तो वस्तु 
की श्रस्तिता का स्वरूप क्या है ? चन्द्रकीतिं उत्तर में कहते हैं कि जो धर्मों की धर्मता है, वही 
उसका स्वरूप है ( या सा धर्माणां धर्मता सैव तत्स्वरूपम्‌ ) । धर्मों की धर्मता क्या है! 
धर्मा का स्वभाव | स्वभाव क्या है ? प्रकृति | प्रकृति क्या है? शून्यता | शन्यता क्या है? 
निःस्वभावता । निःस्वभावता क्या है? तथता । तथता क्या है ? तथाभाव, अविकारिता, सदेव 
स्यायिता । पर निरपेक्ष तथा अकृत्रिम होने के कारण अग्न्यादि का अनुत्पाद ही उसका 
स्वमाव है | 

आचार्य चन्द्रकीर्ति कहते हँ इस विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि आचार्य ने अविद्या- 
तिमिर के प्रभाव से उसी का पर निरपेक्षता कृत्रिमता आदि लक्षण किया है । भावों की यही 
अनुत्पादात्मकता स्वभाव है, जो अ्रकिञ्चित्‌ होने से श्रभावमात्र एवं अस्वमाव है। अतः किसी 
प्रकार भावों का स्वभाव सिद्ध नहीं होता । 

वादी कहता है कि आपके मत में भावों का स्वभाव न हो, परभाव तो है; क्योंकि उसका 
झाप प्रतिषेध नहीं करते। परमाव स्वमाव के बिना असंभव है, अतः स्वभाव भी मानना 
पड़ेगा। सिद्धान्ती कहता है कि स्वभाव के श्रमाव में परमाव भी कहाँ होगा १ इतना ही नहीं, 
स्वभाव और परमाव के अमाव में भावमात्र नहीं होगा। इस प्रकार भाव के प्रतिषेध 
से अभाव भी प्रतिषिद्ध होता है | यदि भाव नमम से कुछ होता तो उसका अ्रन्यथामाव श्रभाव 
होता । जब घटादि भावरूप से असिद्ध हैं तो उस अविद्यमान स्वभाव के अन्यथात्व ( अभाव ) 
का प्रश्‍न ही कहाँ है ? आचार्य कहते हैं कि स्वभाव, परभाव, अभाव, भाव ये सर्वथा अनुपपन्न 
हें। जो भ्रविद्या-तिमिर से उपहत लोग इसकी सत्ता स्वीकार करते हैं, वे बुद्-शासन के तत्व को 
नहीं जानते । 

यहाँ आचार्यं चन्द्रकीर्ति सवौस्तिवाद और विज्ञानवाद का खंडन कर बुद्ध-वचनों का 
विनियोग माध्यमिक पच में करते हँ । 

चन्द्रकीतिं कहते हैं कि कुछ लोग तथागत के प्रवचन का अपने को अविपरीत व्याख्याता 
समभते हैं, और कहते हैं कि प्रथिवी का खमाव काठिन्य है, वेदना का स्वभाव विषयानुभव है 
आदि । विज्ञान अन्य है, रूप अन्य दै, वेदना श्रन्य है | इस प्रकार इनकी परभावता है | 
बतंमानावस्था का विज्ञानादि भाव है, वह अतीतावस्थापन्न होकर अभाव होता है । 


१. अनक्षरस्य धमंस्य भ्रुतिः का देशना च का । 

अयते देश्यते चापि समारोपादनक्षरः ॥ (३० २६७ ) 
२. येनामस्नापश्यति शुद्ध रृष्टि- 

स्तत्तत्वमित्येवमिहाप्यवैदि ।। ( मध्यमकावतार ६।२३ ) 
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आचार्य के कथनानुसार इन मान्यताओं को मानने वाले प्रतीत्य-समुत्पाद के परम 
गंभीर तत्व को नहीं जानते; क्योंकि स्त्रभाव-परमावादि का अस्तित्व उपपत्ति-विरुद्ध है । किन्तु 
तथागत उपपत्ति-विरुद्ध पदार्थों के स्वभाव का वर्णन नहीं करते। सोपपत्तिक ओर अवि- 
संवादक होने से बुद्ध-वचन का प्रामाण्य है । बुद्ध-नचन का आगमत्व सिद्ध है; क्योंकि वह 
प्रतीणदोप श्राप्त के द्वारा आगत है। तत्वों का आगमन कराता है, अथवा तत्व के प्रति 
श्रमिमुख है या उसका प्रतिगमन करता है, और उसका आश्रय लेकर लोक निर्वाणगामी होता 
है। अन्य मत उपपत्ति-वियुक्त हैं, आगमाभास हैं। उनका प्रामाण्य व्यवस्थित नहीं है । स्वभाव, 
प्रभावादि का दर्शन युक्ति-विधुर है, अत: तच्च नहीं है। इसलिए आचार्य नागार्जुन कहते हैं 
कि मुमुक्तुओं के लिए भगवान्‌ ने आर्यकात्यायनाववाद्‌ सूत्र" में अस्तिवाद, नास्तिवाद दोनों का 
प्रतिषेध किया है; क्योंकि भगवान्‌ को भावाभाव के अविपरीत स्वभाव का यथावस्थित ज्ञान है | 
उन्होंने भावाभाव उभय का प्रतिषेध किया है, अतः पदार्थों का भाव या अभाव-दर्शन तत्व? 
नहीं हो सकता | 


आचार्य कहते हैं कि यदि ग्रम्यादि का स्वभाव है, तो उस विद्यमान सद्वस्तु का 
श्रन्यथाभाव कैसे होगा ? क्योंकि जिसका प्रकृतितः अस्तित्व है, उसका नास्तित्व कैसे संभव 
होगा | प्रकृति का अन्यथामाव किसी प्रकार सिद्ध नहीं किया जा सकता । किन्तु वादी 'प्रबन्धो- 
परम! ( प्रवाह का विच्छेद ) विनाश का लक्षण मानता है । उसके मत में समी वस्तुएँ जल 
की उप्णता के समान विपरिणामधर्मी हैं, अतः सिद्ध है कि पदार्थों में कहीं स्वमावता नहीं है। 
चार्य कहते हैं कि अन्यथात्व उपलभ्यमान नहीं है, क्योंकि खपुष्प के समान जो प्रकृत्या 
श्रविद्यमान है, उसका अन्यथात्व कैसा १ तथा प्रकृत्या ( स्वमावेन ) जो विद्यमान है, उसका भी 
ग्रत्यथात्व कैसा ? 


शत्यवाद उच्छेद या शाश्वतवाद नहीं 


श्राचार्य कहते हैं कि सिद्धान्त में अन्यथात्व दर्शन से पदार्थों की जो निःस्वमावता सिद्ध 
की गई है,वह परमत में प्रसिद्ध अन्यथात्व दर्शन की दृष्टि से है; क्योंकि स्वमत में कभी किसी का 


4, यदुभूयसा कात्यायनायं ल्लोको5स्तितां वाभिनिविशे नास्तितां च । न तेन परिसुच्यतते । 
जञातिजराव्यापिमरणशोकपरिदेवदुःखदौ्ेनस्योपायासेभ्यो न परिसुच्यते । पाञ्चगति- 
कात्संसारचारकागारबन्धनात्र परिसुच्यते । इत्यादि । ( ४० २६३ ) 

२, अस्तीति काश्यप ! अयमेकोडन्वो नास्तोति काश्यप ! अयमेकोञ्स्तः | यदेनयोरन्तबोमेण्यं 
तव॒रूष्यसनिद्शनमप्रतिष्ठमन/भासमनिकेतसविज्प्तिकमियसुच्यते काश्यप । मध्यमा 
प्रतिपदर्माणां भूतप्रत्यवेक्षेति । तथा-- 
अस्तोति नास्तोति उभेऽपि अस्ता शद्धी अशुद्वीति इमेऽपि अन्ता | 
तस्मादुभे अन्तविवजयित्वा मध्येऽपि स्थानं नं करोति पणिडतः ।। ( ४० २७० ) 


१३२ बौद्धू-पम-दुशंन 


अन्ययात्व अभिप्रेत नहीं है। आचार्य निष्कृष्टार्थ करते हैं कि प्रकृति तथा धर्म अत्यन्त 
अविद्यमान एवं श्रस्वभाव हैं | इनमें जो भावों के अस्तित्व-नास्तित्व की परिकल्पना करते हैं, वे 
शारवतम्राही श्रस्तिवादी हैँ या उच्छेदद्रष्ट नास्तिवादी हैं | इसलिए, तत्वग्राही विचक्षण को 
अस्ति-नास्तिवाद का आश्रयण नहीं करना चाहिये* | जिसके मत में भावों का स्वभाव ही 
अभ्युपगत नहीं है, उसके मत में शाश्वत या उच्छेदवाद कैसे बनेगा ! 

वादी कहता है कि आप निःस्वभाववादी हैं, भावदर्शन नहीं मानते | श्रतः भावों का 
शाश्वत-दर्शन न माने यह ठीक हो सकता है, किन्तु उच्छेद-दर्शन मानना होगा। चन्द्रकीतिं 
कहते हैं कि भाव-स्वभाव का श्रभ्युपगम कर पश्चात्‌ उसका अपवाद करें तो अ्रभाव-दर्शन प्रसक्त 
होगा । जैसे तैमिरिक का उपलब्ध केश वितिमिरिक को किश्चिद्‌ उपलब्ध नहीं होता और वह 
नास्ति कहता है । इससे यह नहीं सिद्ध होता कि वितैमिरिक का प्रतिषेध्य कोई सत्‌ है । इस 
प्रकार माध्यमिक विपर्यस्त लोगों के मिथ्याभिनिवेश की निवृत्ति के लिए भावों के श्रस्तित्व 


का प्रतिषेध करता है | यह कहने मात्र से उस पर उच्छेदद्रश होने का आरोप नहीं लगाया 
जा सकता । 


विज्ञानवाद में उच्छेद और शाश्वतवाद का परिहार नहीं 


चन्द्रकी्ति विज्ञानवाद पर आक्षेप करते हैं, और सिद्ध करते हैं कि उनके सिद्धान्त से 
श्रन्तद्दय का परिहार नहीं होता । विज्ञानवादी चित्त-चैत्त की परतन्त्र सत्ता स्वीकार करते हैं, 
और उनकी परिकल्पित स्वभावता नहीं मानते | इसलिए अस्तित्व-दर्शन का परिहार करते हैं। 
इस प्रकार वस्तु की परतन्त्र सत्ता को संक्लेश और व्यवदान का निमित्त मानते हैं, और उसके 
सद्भाव से नास्तित दर्शन का खण्डन करते हैं | किन्तु उनके मत में परिकल्पित श्रविद्यमान 
है, और परतन्त्र विद्यमान है | इसलिए दर्शन-द्वय का उपनिपात है । अतः विज्ञानवाद में 
अन्तद्वय का परिहार नहीं सिद्ध होता | वस्तुतः देतु-प्रत्यय-जनित होने के कारण किसी की 
सस्त्रमावता मानना सर्वथा अयुक्त है। इसलिए मध्यमक दर्शन में ही अस्तित्व-नास्तित्व 
दर्शन का परिहार होता है, सर्वीस्तिवाद या विज्ञानवादी दर्शनों में नहीं। विज्ञानवाद 
माध्यमिक संमत परमार्थ-दर्शन का उपाय है, अतः सांमितीयों की तरह वह नेयार्थ है। 
भगवान्‌ ने महाकरुणा के. अधीन होकर निम्न भूमि के विनेयों के अनुरोध से विशानवाद 


की देशना की दै । 


१, अस्तीति शाश्वतमाहो नास्तीत्युच्छेददशनस्‌ । 


तस्माद स्तत्वनास्तित्वे नाथीयेत विचक्षणः ॥। ( १५॥ १० ) 
२, समाधिराजसूत्र में उक्त हे-- 


नीताथसूचान्तविशेषजानति यथोपदिष्ट सुगतेन शन्यता । 
यस्मिन्‌ पुनः पुद्गलसत्वपूरुपो नेयार्थतो जानति सवैधमान्‌ ।। (सा. का, एन ९७६) 
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संसार की सत्ता का निषेध 


वादी कहता है कि संसार का सदूभाव है, इसलिए भावों का स्वमाव मानना होगा। 
संसार या संसृति “एक गति से गत्यन्तर का गमन है ।' भावों का स्वभाव न हो तो किसका 
गल्नन्तर में गमन होगा १ 

सिद्धान्ती कहता है--भावों का स्वभाव तब होगा जब संसार हो, किन्तु वह असिड 
है। प्रश्न है कि संस्कारों का संसरण होता है या सत्वों का ? और जिन संस्कारों का संसरण 
होता है, वे नित्य हैं या अनित्य ! नित्य निष्क्रिय होते हैं, श्रतः नित्य संस्कारों का संसरण 
संभव है । अनित्य उत्पाद के समनन्तर विनष्ट होते हैं, और बिनष्ट अविद्यमान होने के 
कारण वन्ध्यासुत के संस्कारों के समान कहीं गमन नहीं कर सकते; श्रतः उनका भी संसरण 
तिद्ध है। संस्कार अनित्य है, फिर भी वे देत-फल की संवन्ध-परंपरा से अविच्छिन्न रहते हैं, 
आर सन्तान से प्रवर्तित होकर संसरण करते हैं; यह पक्ष भी ठीक नहीं है। क्योंकि कार्य-कारण 
में कार्य कहीं से आगमन नहीं करता, और कहीं गमन नहीं करता; अतः उसका संसरण 
नहीं होगा | इसी प्रकार नष्ट कारण भी कहीं से आगमन नहीं करता, और कहीं गमन नहीं 
करता | वस्तुतः संस्कार के अतिरिक्त अतीत और अनागत की कल्पना अ्रसिद्ध है; क्योंकि उसके 
नष्ट और अजात रूप अविद्यमान होते हैं । 


यदि कोई कहे कि उत्तर क्षण के उत्पन्न होने पर पूर्व का संसरण होता है, तो यह तब 
संभव है जबर पूर्वोत्तर चण एक हों | किन्तु उनका एकत्व संभव नहीं दै; क्योंकि उनमें कार्य- 
कारण भाव इष्ट है । एक मानने पर पूर्व-उत्तर क्षण का व्यपदेश भी नहीं होगा, और 'पूर्व क्षण 
नष्ट हुआ? इसके कहने का कोई अर्थ नहीं होगा; क्योंकि वह उत्तर क्षण से श्रव्यतिरिक्त 
होगा । इसी प्रकार पूर्व क्षण के अभिन्न होने के कारण उत्तरूचण उत्पन्न हुआ? इस वाक्य 
का कोई र्थ नहीं होगा । पूर्व और उत्तर क्षणों की मित्रता माने, और उनका संसरण माने 
तो श्रहतों का मी संसरण होगा; क्योंकि एथगूजन की संसार में उत्पत्ति होती है। इतना 
ही नहीं, बल्कि प्रदीपान्तर के प्रज्वलित होने पर निर्वात प्रदीप की भी ज्वलन-प्रतीति 
माननी होगी। 

फिर प्रश्न होगा कि क्या नष्ट, अनष्ट अथवा नश्यमान पूर्व क्षण से उत्तर क्षण का उदय 
होता है ! प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, अन्यथा वहि-दग्ध बीज से श्रंकुरोदय होगा । द्वितीय पत्त 
में बीच के अविकृत रहने पर भी अंकुरोदय मानना होगा, जो अहेतुक होगा । तृतीय पक्ष 
श्रतिद्व है, क्योंकि न्नष्ट से अतिरिक्त नश्यमान की सत्ता नहीं है । उक्त प्रकार से पूर्वोत्तर 
तण-व्यवस्या और कार्यकारण-व्यवस्था नहीं होगी, और सन्तान नहीं बनेगा | इन दोनों के 
श्रभाव में अनित्य संस्कारों का संसार है? यह पक्त नहीं बनेगा । जैसे संस्कारों के संसार का 
निषेध है, उती प्रकार 'सत्वों का संसार है? यह पक्ष भी निषिद्ध होता है । 

आचार्य यहाँ उस पक्ष का निराकरण करते हैं, जो आत्मा को संस्कारों के समान 
नित्य-अनित्य न मानकर उसकी अवक्तव्यता में प्रतिपन्न है, और पुद्गल का संसरण मानता 


५३४ बोदध-धसं-दुर्शन 


है। आचार्य कहते हैं कि आत्मा स्कन्धायतन-धातु-स्वभाव नहीं है, और न उससे अतिरिक्त 
ही है। आत्मा स्कन्धायतन-धातुमान्‌ नहीं है, और स्कन्धायतन धातुझ्ों में भी नहीं है । इसी 
प्रकार आत्मा में भी स्कन्धायतन धातु नहीं हैं । 

आचाये संसार का एक विशेष प्रकार से खंडन करते हैं। वे वादी से पूछते हूँ 
कि हम मनुष्योपादान ( मानव जीवन के लिए इन्द्रियादि समस्त उपकरण ) से 
देवोपादान में जब जाते हैं, ,तो मनुप्योपादान का त्याग करके अथवा बिना त्याग किये 
देवोपादान ग्रहण करते हैं? प्रथम पक्ष में पूर्वोपादान के परित्याग और उत्तर के 
अनुपादान फे अन्तराल को पंच उपादान स्कन्धों से रहित मानना होगा जो ग्रनुपादान और 
स्कन्ध-रहित होगा, वह ग्रवश्य ही निहेंतुक होगा और उसकी सत्ता न होगी । द्वितीय पक्ष भी 
उपपन्न नहीं है, क्योंकि पूर्व के परित्याग और उत्तर का ग्रहण स्वीकार करने पर एक श्रात्मा 
की द/्यात्मकता ( दो आत्मायं ) माननी होगी । 

यदि वादी कहे कि पूर्व और उत्तर भव के बीच अन्तरामविक स्कन्ध है, उससे सोपा- 
दानता संभव होगी, उसके आधार से संसरण होगा, किन्तु यह ठीक नहीं है; क्योंकि.अन्तरामविक 
स्कन्ध में भी पूर्व भव के परित्याग-ञ्रपरित्याग की शंका उठेगी। जिसका समाधान नहीं है। 
वादी यदि त्याग और उपादान को युगपत्‌ माने, तो हम प्रश्न करेगें कि क्या पूर्वोपादान का 
त्याग एकदेशेन होता है? और वह एकदेशेन अन्तराभवोपान में संचरित होता है, अथवा सर्वा- 
त्मना १ प्रथम पक्ष में पूर्वोक्त इःथात्मकता दोप का प्रसंग होगा । सवात्मना पक्ष भी पूर्वोक्त विम- 
वता (संसाराभाव) के दोष से आपन्न होगा । इस प्रकार संस्कार या श्रात्मा का संसरण सिद्ध नहीं 
हुआ । अतः संसार का सर्वया अभाव है। 

यहाँ चन्द्रकौतिं अपनी वृत्ति में एक नए प्रकार से प्रश्न उठाते हैं और श्राचार्य के 
बचनों से उसका समाधान करते हैं। पूर्वपक्ष है कि संसार है; क्योंकि उसका प्रतिद्वन्द्वी 
निर्षाण है । 

समाधान में चन्द्रकीतिं कहते हैं कि निर्वाण नहीं है; क्योंकि प्रश्न होगा कि निर्वाण 
नित्य सत्व के लिए है या अनित्य सत्व के लिए १ दोनों पक्ष ठीक नहीं है, क्योंकि नित्य अवि- 
कारी होता है और ग्रनित्य अविद्यमान होता है, अतः निर्वांण नहीं होगा । यदि कहें कि 
नित्यत्वेन अनित्यत्वेन अवाच्य का निर्वाण होता है, तो संसार के समान निर्वाण में भी आसमा 
का अस्तित्व स्वीकार करना पड़ेगा | आचार्य चन्द्रकीर्ति यहाँ निर्वाण के खंडन के लिए श्रष्ट- 
साहस्धिका तथा समाधिराजसूत्र आदि के उद्धरणों* से मायोपमता एवं स्वप्नोपमता सिद्ध करते 
हैं निर्वाण के श्रभाव में संसार का भी अभाव है। 


आचाय निःस्वभावता के खंडन के लिए वन्ध-मोच्त का पुनः प्रकारान्तर से खंडन 
करते हैं । कहते हैं कि रागादि क्लेश सत्यों को अस्ततंत्र कहते हैं, इसलिए उन्हें बन्धन कहा 


३. निर्वाणमप्यायुष्मन्‌ सुभूते ! मायोपमं स्वप्नोपमस्‌ । छुद्धघर्मा आायुष्मन्‌ सुभूते मआयोपमाः 
स्वप्नोपमा इत्यादि । 
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जाता है और इनसे बद्ध प्रथगजन त्रेधाठक का अतिक्रमण नहीं कर पाते | किन्तु यह उदय- 
व्ययशील चणिक तथा उत्पाद के परस्पर नष्ट संस्कारों को तो बद्ध नहीं कर सकते। इसी प्रकार 
उनका रागादि बन्धन से विच्छेद भी क्या होगा, जब कि वह असत्‌ एवं अविद्यमान हैं। 
वस्तुतः बन्धनभूत रागादि उपादानों की भी सत्ता नहीं है, क्योंकि जो सोपादान है, वह बद्ध 
है, उसका फिर बन्धन क्या ? अनुपादान बन्धन रहित है, अतः तथागत के समान वह बद्ध 
न होगा | दूसरी बात यह है कि लोक में निगडादि बन्धन ब्ध्य देवदत्तादि से अतिरिक्त 
ओर उससे पूर्व सिद्ध रहते हैं, इस प्रकार बन्ध्य संस्कार हों या पुद्गल हाँ, उनसे पूर्व रागादि 
को सिद्ध होना चाहिये, जो सर्वदा अ भव है; क्योंकि रागादि निराश्रय होकर सिद्ध 
नहीं होंगे । 

यहाँ वादी कद्दता है कि आपने संसार और निर्वाण तथा बन्ध और मोक्ष का 
्रतिषेध कर दिया । सुमुक्षुद्लो की शान्ति के लिए तृष्णा-नदी से उत्तीर्ण होने के लिए और 
संसार महाटवी के कान्तार से निस्तीर्ण होने के लिए तथागत का परम आश्वासन देने वाला 
महाधर्मच्छुन्द व्यर्थ होगा, और निर्वाण प्राप्ति के लिए श्रुत-चिन्ता-मावनादि का उपासना-क्रम 
भी बर्थ होगा । 

सिद्धान्ती कहता है कि हमारे मत में सर्व भाव निःस्वभाव हैं । प्रतिवित्र, मरीचिका जल, 
श्रलातचक्र के समान आत्मा-आत्मीय स्वभावों से रहित हैं। केवल विपर्यास से अहंमात्र का 
पिह है, इसीलिए सत्व सोचता है कि मैं सर्वोपादान रहित होकर निर्वाण प्राप्त करू, और 
में घर्म-प्रतिपन्न होकर निर्वाण अवश्य लाभ करूँगा | सत्व का यह अहंकार ममकार ही सत्काय- 
दृष्टि का उपादान है, वस्तुतः उसका यह महाग्राह है | इस महाग्रहाभिनिवेशी के लिए शान्ति 
नहीं है | इसलिए मुमुछु के लिए, ये सब परित्याज्य हैं । 

अन्त में आचार्य कहते हैं कि परमार्थ सत्य में निर्वाण का अध्यारोप अनुपलब्ध होने के 
कारण निर्वाण असंभव है | इसीलिए, संसार परिक्षय मी असंभव है | क्योंकि जब निर्वाण नहीं 
है, तथा उसकी प्राप्ति नहीं है, तो संसार भी कहाँ विकल्पित होगा, जिसके क्षय के लिए 
उद्योग हो | 


कमे, फल और उसके संबन्ध का निषेध 

आचार्य अब कर्म-फल संबन्ध की परीक्षा करते हैं । कर्मवाद के संबन्ध में तीर्थिको के 
विभिन्न सिद्धान्तों को पूर्वपक्ष के रूप में उपस्थित कर कर्म की निःस्वमावता से उसका खण्डन 
करते 

वादी कहता है कि सन्तान की अविच्छिन्ता के कारण जन्म-मरण-परंपरा तथा उसमें 
हतु-फल-भाव की प्रवृत्ति होती है । उसी से संस्कार या आत्मा संसरण करते हैं। इस प्रकार 
कर्म-पल-संबन्ध सिद्ध होता है । माध्यमिक के मत में संसार नहीं है, और चित्त भी उत्पच्यनन्तर 
विनाशी है । ऐसी अवस्था में कर्माक्षेप-काल में विपाक ( फल ) का सद्भाव नहीं होगा । 
अतः इस मत में कर्म-फल का संबन्ध नहीं बनेगा । संसार मानेंगे तभी सत्व जन्मान्तर में अपने 


५३६ यौस्‌ -धर्म-दर्गाण 


पूर्वक्कत कमै के विपाक-फल से संबद्ध होगा । श्रतः कर्म-फल-संबन्ध फे लिए, उसका श्राय 
संसार मानना होगा । 
कर्मा' के सेद 

आत्म-संयमक कुशल-चित्त पुदूगल को विषय में अ्रस्त्रतन्त्र बनाता है, यानी कुशलः 
चित्त रागादि क्लेशों की प्रबृत्ति का निवारक होता है, और सत्व को दुर्गति-गमन से रोककर 
धारण करता है । इसके अतिरिक्त यह परानुग्राइक-चित्त और मेत्र-चित्त भी हैं। यह चित्त 
धर्म इस अर्थ में है कि कुगति-गमन से रोकते हैँ, विधारण करते हं । यह चित्त फल की 
अभिनिबत्ति में असाधारण कारण हैं | इस जन्म और परजन्म में इनसे फल-निष्पत्ति होती 
है । इस चित्तात्मक धर्म के अतिरिक्त भगवान्‌ ने दो और धर्मों ( कमों ) की व्यवस्था की है-- 
चेतना-कर्म और चेतयित्वा-कर्म । इन दो कर्मों के अनेक भेद होते हैं । मनोविश्ञान संप्रयुक्त 
चेतना मानस-कर्मे है । चेतना से चिन्तित और काय-वाकू से प्रवर्तित कमै चेतयित्वा-कर्म है । 
इन कायिक-वाचिकमानसिक कर्मों के प्रधानतः सात मेद होते हँ--कुशल-अकुशल वाकू- 
कर्म, कुशल-अकुशल काय-कर्म, कुशल अविज्ञसि-कर्म, अकुशल अविज्ञप्ति-कर्म, परिमोगान्वय 
पुण्य, परिभोगान्वय अपुण्य, चेतना 

यहाँ प्रश्‍न उठता कि उक्त कर्म क्या विपाक-काल तक स्थित होते हैं १ अथवा नष्ट 
हो जाते हैं | यदि उत्पन्न कमै विपाक-काल तक स्वरूपेण अवस्थित होते हैं, तो इतने काल तक 
अविनष्ट होने के कारण इन्हें नित्य मानना होगा। पश्चात्‌ भी उनका विनाश नहीं होगा; 
क्योंकि विनाश-रहित आकाशादि का पश्चात्‌ विनाश नहीं होता। कर्म यदि उत्पादान्तर 
विनाशी हें, तो वह अपनी अविद्यमान-स्वभावता के कारण ही फलोत्पादन नहीं करेंगे | 


क्षणिकवाद में कसन्फल की व्यवस्था 


निकायान्तरीय स्वमत से इसका परिहार करता है कि संस्कार उप्पत्यनन्तर विनाशी हूँ, 
फिर मी हमारे मत में दोष उपपन्न न होंगे । यह कहना कि निरुद्ध कर्म फलोत्पाद नहीं करेंगे, 
ठीक नहीं है । बीज क्षणिक है, किन्तु उसमें अंकुर-कांड-नाल-पत्र स्वजातीय फल-त्रिशेष की 
निष्पत्ति का सामर्थ्यं है | अतः बीच अंकुरादि का कारण बन स्वयं निरुद्ध हो जाता है । दाँ, 
बीज यदि श्रंकुरादि-संतान का प्रसव न करे और अग्नि आदि विरोधी प्रत्ययोसे पहले ही नष्ट हो 
जाय, तो उसका उच्छेद माना जायगा | बीज निरुद्ध न हो और ञ्रंकुरादि संतान का प्रवर्तन 
करे, तब उसका शारवतत्व माना जायगा। किन्तु बीजाङ्क र-दृशन्त में दोनों का अमाव दै, अतः 
बीज में शाश्‍वतोच्छेद दोष नहीं लगेंगे । निकायान्तरीय पूर्वोक्त बीजांकुर दृष्टान्त के समान ही 
कुशल या श्रकुशल चेतना-विशेष को चित्त सन्तान का हेतु मानता है | कुशल चित्त श्रत 
के चरम चित्त के समान भावि चित्त-सन्तान का हेतु न होकर निरुद्ध हो जाय, तब कर्म को 
को उच्छिन्न कह सकते हैं, और भावि सन्तान को उत्पन्न करके मी स्वरूप से प्रच्युत न हो तो 
कर्म को शाश्वत कहेंगे । किन्तु यहाँ दोनों नहीं हैं, अतः कर्म की चणिकता के सिद्धान्त में पर 
उच्छेद या शाश्वतत्व का आरोप नहीं लगेगा | 
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ग्रविप्रणाश” से कसं-फल व्यवस्था 


कोई श्रन्य नैकायिक पूर्वोक्त समाधान में दोप्रोदूभावन कर स्वमत से पूर्वोक्त श्राक्षेपों का 
परिहार करता है | कहता है कि आप यदि वीजांकुर दृष्टान्त से चित्त-संतान के पूर्वोक्त दोषों 
झा परिहार करेगें, तो श्रवश्य ही आपके पन्च में बहुत बड़े-बड़े परिहार्य दोप लगेंगे । जैसे 
आपके मत में शालि-बीज से सजातीय शाल्यंकुर की ही सन्तान प्रवृत्त होगी, विजातीय की 
नहीं | इसी प्रकार कुशल-चित्त से समानजातीय कुशल चित्त-सन्तान उत्पन्न होगी । काम, रूप 
या श्रारुप्प के अनास्नव चित्त से तत्तत्‌ लोकों के अनास्तत्र चित्त ही उत्पन्न होंगे । मनुष्य चित्त 
से मनुप्यचित्त, देवचित्त से देवचित्त, नारकचित्त से नारकचित्त उत्पन्न होंगे । इसी प्रकार देव- 
मनुध्य श्रकुशल कर्म भी करें फिर भी गति, योनि, वर्ण, बुद्धि, इन्द्रिय, बल, रूप, भोग आदि 
की विचित्रता न होगी । ्रतः यह परिहार पूर्ण नहीं है । 

वस्तुतः जब कर्म उत्पन्न होता है, तो उसके साथ संतान में एक 'ग्रविप्रणाश? नामक धर्म 
भी उसन्न होता हैँ | यह विप्रयुक्त धर्म है। जैसे ऋण-पत्र लिख लेने से धनिक के धन का नाश 
नहीं होता, बल्कि कालान्तर में व्याज के साथ मिलता है; उसी प्रकार कर्ता-कर्म के विनष्ट होने 
पर भी इस 'अविप्रणाश? धर्म के अवस्थान से फल ग्रभिसंवृद्ध होता है। जैसे ऋणपत्र दाता 
का धन लौटाकर निभु क्त है, अतः वदद विद्यमान हो या अविद्यमान पुनः धनाभ्यागम नहीं कर 
सकेगा; उसी प्रकार 'अविप्रणाश” विपाक प्रदान कर निर्भुक्त ऋण-पत्र के समान कर्ता का 
विपाक से पुनः संबन्ध नहीं करायेगा । 

धविप्रणाश” काम, रूप, ञ्रारप्यावचर, अनाखब के भेद से चतुविध है; तथा प्रकृतितः 
अ्याइत है | 'अविप्रणाश? दर्शन-प्रहेय नहीं है, किन्तु भावना-प्रहेय है । यह 'अविप्रणाश? 
क्म-बिनाश से विनष्ट नहीं होता और कर्म-प्रदाण्‌ से प्रीण नहीं होता । इसलिए, अविप्रणाश 
से क-फल संपन्न होते हैं | इस मत में प्रथगूजन के कर्म के समान यदि दर्शन मार्ग से श्रवि- 
प्रणाश’ का प्रदाण हो तो कर्मों का विनाश मानना पड़ेगा ओर उससे आयौँ का इष्टानिष्ट कर्म- 
फल पूर्वकर्मों के फल न होंगे । सभाग और विसभाग समस्त कर्मों के काम, रूप और ारूप्य 
समल धातुओं के प्रतिसंधियों में सर्व कर्मों का अपमर्दन “विप्रणाश? धर्म उत्पन्न होता है । 


चेतना-स्वभाव या चेतयित्वा-स्त्रभाब, साखव या अनाद्वव, समी कर्मों का एक एक श्रवि- 
प्रणाश? उत्पन्न होता है। यहाँ 'श्ाविप्रणाश? विपाकों के विपक्व होने पर भी अवश्य ही 
निर नहीं हो जाता, किन्तु निभु'क्त ऋणपत्र के समान विद्यमान होते हुए भी पुनः विपाक 
नहीं करता | फल व्यतिक्रम या मरण से “अ्रविप्रणाश” निरुद्ध होता है और वह साखवों का 
तालबसल अनाखवों का अनासव-फल देता है। “अविप्रणाश? का इसलिए भी मह है कि 
कृत कमं निरुद्ध हो जाता है; क्योंकि उसकी स्वभाव-स्थिति नहीं है। कर्म की निःस्वभावता से 
ही श॒त्मता उपपन्न होती है,किन्दु कर्म के इस अनवस्थान मात्र से उच्छेद नहीं हो जाता, क्योंकि 
(प्रणाश? के परिग्रह से ही कर्म विपाक का सद्भाव सिद्ध होगा । शाश्वतवाद का भी 
प्रसंग नहीं होगा, क्योकि कर्म का स्वरूपेण अवस्थान नहीं है | अविप्रणाशवादी कहता है कि 
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मेरे इस सिद्धान्त में कर्म पाक-काल तक रहता तो नित्यता की आपत्ति होती, निरुद्ध होता 
तो वह फल उत्पन्न नहीं करता, इत्यादि दोष लगते | अतः पूर्वोक्त श्राक्षेग्रों का मेरा ही समाधान 
उपयुक्त है। 


कर्म-फल की निःस्वभावता 


सिद्धान्ती वादियों के दोनों समाधानों को नहीं मानता, और सिद्धान्त-संमत समाधान 
करता दै | 
सिद्धान्त में कर्म उत्पन्न नहीं होता; क्योंकि वह निःस्वमाव है । कर्म स्वभावतः होता तो 
` बह शाश्वत भी होता; क्योंकि स्वभाव का अन्यथाभाव नहीं होता । कर्म स्वभावत: होता तो 
अकृत होता; क्योंकि शाश्वत किसी से किया नहीं जाता | शाश्वत विद्यमान होता है, अतःउसके 
लिए किसी की करणता अनुपपन्न है । वह कारण की अपेक्षा नहीं करेगा | इतना ही नहीं, 
प्रत्युत कर्म अकृत होगा तो अक्कताम्यागम ( नहीं किये फल की प्राप्ति ) दोष भी होगा | जिसने 
प्राणातिपातादि कर्म नहीं किया उसका भी श्रङ्कत कर्म है ही | उससे उसका संबन्ध मानना पड़ेगा | 
कृषि-वाणिज्यादि क्रियाओं का आरंभ धन-धान्यार्थं किया जाता है, किन्तु आपके मत में उनके 
श्रक्ृत कर्म विद्यमान हैं, अतः उनका आरंभ क्यों किया जाय १ ऐसी अवस्था में पुण्य कर्म और 
पाप कर्म का भी विभाग नहीं होगा; क्योंकि सबके अक्त पुण्य-पाप विद्यमान रहेंगे | विपक्त्र 
विपाक कर्म भी पुनः विपाक-दान करेंगे; क्योंकि अविपक्व विपाकावस्था सें विपक्य विपाकावस्था 
: में कोई अन्तर नहीं होगा । सिद्धान्त में कमं निःस्वभाव हैं, इसलिए, शांश्वत-दर्शन या उच्छेद- 
दर्शन के दोष नहीं लगते । 


कर्म निःस्वमाव इसलिए हैं कि उसका हेतु क्लेश निःस्वभाव है । कुशल-अकुशल के 
बिपयोस की पेक्षा से जो होते हैं, वह निःस्वमाव हैं; अतः क्लेश निःस्वभांव हैं जब क्लेश 
निःस्वभाव है तो उसका कार्य कर्म सस्वभाव कैसे होगा ? पीछे इसकी विस्तृत परीक्षा से हम 
निश्चित कर चुके हैं कि कर्म नहीं हैं, फिर कती और कर्मज फल सस्वभाव कैसे होंगे । 


वादी पुनः एक प्रश्न उठाता है कि आपके मत में भाव निःस्त्रभाव हैं,तो भगवान्‌ का यह 
बचन कैसे लागू होगा कि सब को कृत कर्म का विपाक स्वयमेव अनुभव करना पड़ता है | अपनी 
इस मान्यता से आप प्रधान नास्तिक सिद्ध होंगे । सिद्धान्ती कहता है कि हम लोग नास्तिक 
नहीं हैं,प्रत्युत श्रस्तित्ववाद और नास्तित्ववाद का निरास करके निर्वाण के अद्वेत-पथ के प्रकाशक 
हैं। हम यह नहीं कहते कि कर्म कती और फल नहीं है, किन्तु वह निःस्वभाव हैं, केवल इसकी 
व्यवस्था करते हैं | यदि कहो कि निःस्वभाव पदार्थों का व्यापार नहीं बनेगा,तो यह ठीक नहीं है 
क्योंकि सस्वभाव पदार्थों में ही व्यापार नहीं होता, निःस्वमाव में व्यापार होता है। क्या आप 
निःस्वभाववादी को अपना कार्य करते हुए नहीं देखते। भगवान्‌ ने अपने ऋद्धि के प्रभाव से एक 
निर्मितिक को उत्पन्न किया | उत्पन्न निर्मितक ने पुनः एक दूसरे निर्मितक का निर्माण किया | 
वह तथागत स्वभाव से रहित है, अतः शज््य एवं निःस्वभाव हे । दूसरा निमितक जो पहले से 
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निर्मित है, वह मी निःस्वमाव है | इस दृष्टान्त में निःस्वमाव पदार्थों का निःस्वभाव ही कार्य- 
कतृ तथा कर्म कतृ व्यपदेश सिद्ध होता है, अतः अद्यवादी माध्यमिक मिथ्यादर्शी नहीं है। 


अनात्मवाद्‌ 


वादी सिद्धान्ती की कठिन परीक्षा करता है। कहता है कि आपके मत में क्लेश, कर्म, 
कती, फलादि कोई तत्त्व नहीं है । मूढ़ों को गन्धर्व-नगरादि के समान अ्रतत्त्व ही तत्त्वाकारेण 
प्रतिमासित होते हैं, तो फिर बताइये तस्त्र क्या है ? और उसका अवतरण कैसे होता है ? 

सिद्धान्ती कहता है कि आध्यात्मिक या बाह्य कोई भी वस्तु उपलब्ध नहीं होती, अतः 
अहंकार-ममकार का सर्वथा परिक्षय करना ही तत्व है | सत्व की सत्कायदष्टि से ही अशेय क्लेश 
उमन्न होते हैं, अतः उन क्लेश और दोषों को योगी थ्रात्मा और वित्रयों को अपनी योगज 
बुद्धि से देखकर निषेध करता है। संसार का मूल सत्काय-दृष्टि है। सत्काय-इृष्टि का 
श्रालंवन आत्मा है, श्रतः आत्मा की अनुपंलब्धि से सत्काय-दृष्टि का प्रहाण होगा और उसके 
प्रहाण से सर्व क्लेश की व्यावृत्ति होगी | इसीलिए माध्यमिक आत्मा की विशद परीक्षा करते 
हैं कि यह आत्मा क्या है, जो अहंकार का विषय है । अहंकार का विष्रय आत्मा ( जो कल्पित 
किया गया है ) स्कन्धस्वभाव है या स्कन्ध-व्यतिरिक्त है ! 
आतमा स्कन्ध से मित्र या अभिन्न नहीं 

यदि स्कन्ध ही आत्मा है, तो उसका उदय-व्यय, उत्पाद और विनाश मानना होगा, 
और फिर आत्मा की अनेकता भी माननी होगी । यदि आत्मा स्कन्ध-व्यतिस्कि हो, तो उसका 
लक्षण स्कन्ध नहीं होगा। यदि आत्मा स्कन्ध-लक्षण नहीं है, तो आपके मत में उसका 
उत्पाद-स्थिति-भंग लक्षण भी नहीं होगा | ऐसी अवस्था में वह अविद्यमान या असंस्कृत होगा, 
और खपुष्प या निर्वाण के समान ्रात्म-व्यपदेश का लाम नहीं करेगा | वादी आत्मा का 
कन्ध-व्यतिरिक्त लक्षण करते हैं | वे उसका रूप नित्य,कर्ता,मोक्ता,निगु ण, निष्क्रिय आदि विविध 
कहते हैं। आत्मा के स्वरूप के बियर में वादियों में परस्पर किंचित्‌ भेद है; किन्तु वे सभी आत्मा 
की खरूपतः उपलब्धि करके उसके लक्षण का आख्यान नहीं करते | वस्तुतः उन्हें आत्मा की 
उपादाय-प्रज्ञत्ति ( जिन स्कन्धादि उपादानों से आत्मा ज्ञापित है ) का भी यथावत्‌ बोध नहीं 
होता | इस प्रकार नामधारी आत्मा के सांबृतिक ज्ञान से भी वादी परिश्र्ट हैं । आत्मा के संबन्ध 
में बादी अपनी मिथ्या कल्पना से और अनुमानाभासों से विप्रलब्ध हैं। वे मोह से ही आत्मा की 
कल्पना करते हैं, और उसके विभिन्न लक्षण करते हैं। कर्म-कारक परीक्षा में आत्मा आर उपा- 
दानों की परस्परापेक्षिक सिद्धि दिखाते हुए उनका सांबतिक प्रतिषेध किया गया है । 

ुमुन्नुओं का आत्मा का विचार वह है, जो उपादाय-प्रशत्ति का विषय हैं; क्योंकि 
उस में ग्रविद्या-विपर्यास से आत्मा का अमिनिवेश होता है | उस के संबन्ध में यह विकल्प 
होगा कि स्कन्ध-पंचक जो उपादानत्वेन प्रतिभासित हैं, वह स्कन्ध-लक्षण हैं या नहीं १ 
विचार करने पर उसकी भाव-स्वमावता उपलब्ध नहीं होती । जब आत्मा की उपलब्धि नहीं 
होती, तो आलम-परजञसि के उपादान पंच-स्कन्ध सुतरां उपलब्ध नहीं होंगे। दग्ध रथ के 
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अंग दग्ध फैसे होंगे? योगी जैसे श्रात्म-नैरात्म्य में प्रतिपन्न होता है, वैसे ही आत्मीय 
स्कन्ध-वस्तुश्रों में भी नेरात्म्ग-प्रतिपन्न होता है। किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि नेरात्म्य- 
प्रतिपत्ता योगी की सत्ता है, जिससे श्रात्मवाद सिद्ध हो; क्योंकि आत्मा और स्कन्ध के प्रतिपिद्ध 
होने पर कौन दूसरा परमार्थतः शेष बचेगा, जो निर्मम और निरहंकार होगा | आत्मा-आत्मीय 
की अनुपलब्धि से सत्कायदृष्टि प्रहीण होती है, और सत्कायदृष्टि के प्रहाण से--काम, दृष्टि 
शीलब्रत, आत्मवाद--चतुष्टय का क्षय होता है। उसके चय से पुनर्भव का क्षय होता है। 
भव के निरुद्ध होने पर जाति-जरामरणादि समस्त निरुद्ध होते हैं। इस प्रकार कर्म रौर क्लेश 
के क्षय से मोच होता है। कर्म-क्लेश विकल्प से प्रवर्तित हँ । विकल्प श्रनादि संसार फे 
अनादि काल से ग्रभ्यस्त ज्ञान-ज्ञेय, वाच्य-बाचक, कर्ता-प्रेमं, करण-क्रिया आदि विचित्र प्रपंच 
से उपजात हैं । ये समस्त लौकिक प्रपंच सर्व भाव-स्वभावों के शूत्यता दर्शन से निरवशेष 
निरुद्ध होते हैं । 
यहाँ चन्द्रकीर्ति शूर्यता के निर्वाण-स्वरूप को स्पष्ट करते हैं। कहते हैं कि वस्तुओं की 
उपलब्धि होने पर ही समस्त प्रपंच-जाल खड़ा होता हैं; क्योंकि रागी पुरुष वन्ध्या-दुहिता के 
प्रति उसके रूप-लावण्य-यौवन सें आकृष्ट होकर कैसे राग-प्रपंच का अवतारण नहीं करता ! यदि 
राग न हो तो तद्विषयक विकल्प न दो, और कल्यना-जाल न बिछे । फिर सत्काय-दष्टिमूलक 
क्लेश उत्पन्न न हो, श्रौर शुभ-ग्रशुभ-ग्रानिंज्य कर्म न किये जाय, तो जाति, जरा-मरण, शोक, 
परिदेव, दुःख, दौर्मनस्यादि का जाल रूप इस संसार कान्तार का अनुभव ही न हो। 
योगी शत््यता की दर्शनावस्था में स्कन्ध, धातु और आयतनों को स्वरूपतः उपलब्ध नहीं 
करता । वस्तु के स्वरूप की अनुपलब्धि से तद्विषक प्रपंच का और विकल्प का अवतारण नहीं होता | 
जत्र विकल्प उस्थित न होंगे तो '्रहं? 'मम” के अभिनिवेश से सत्कायदृष्टिमूलक क्लेशगण भी 
उत्पन्न नहीं होंगे, और उससे प्रेरित कर्म न होंगे। कर्म के अभाव से जाति-जरा-मरणाख्य संसार 
का श्रभाव होगा | इस प्रकार श्रशेष प्रपञ्चो के उपशम स्वरूप एवं शिवलक्षण शून्यता का बोध 
प्राप्त करने पर शेध कल्यना-जाल का विगम होता है, प्रपंच के विगम से विकल्प की निवृत्ति 
होती है, कर्-क्लेश की निवृत्ति से जन्म की निदृत्ति होती है | इस उपयुक्त क्रम को दिखलाते 
हुए श्रन्त में आचार्य चद्रकीति कहते हैं कि शृत्यता का लक्षण सर्व प्रपञ्च-निवृत्ति है । इसलिए, 
वही निर्वांण है । 
चायं कहते हैं कि भावविवेक के अनुसार भावक और प्रत्येकबुद्ध को उपर्युक्त 
शृत्यता के बोध की प्रतिपत्ति नहीं होती, किन्तु प्रति क्षण, उत्पन्-विनश्वर संस्कार-कलाप की 
श्रनात्मता तथा अनात्मीयता का बोध होता है | इस प्रकार आये आवक को आत्मा-आत्मीय फे 
अभाव-जोध के कारण धर्म-मात्र की उत्पत्ति और संहार का दर्शन होता है । इस क्रम से आर्य 
भावक, निर्मम और निरहंकार होता है । भावक की यह अवस्था निर्विकल्पक प्रज्ञाचारविहारी 
महात्रोधि सत्व के सब संस्कारों की अजातता-दृष्टि से पूर्व की दै । आचार्ये चन्द्रकीर्ति भावविवेक 


के इस मत को आचार्यपाद के और आगर्मो के मत के विरुद्ध बताते हुए उसका खण्डन 
करते हें । 
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घनात्मसिदिधि में आगम थाथक नहीं 


आचार्य वादी की इस आशंका का परिहार करते हैं कि यदि अध्यात्म और बाह्य सर्वथा 
कहिपत हैं, तो भगवान्‌ का यह बचन माध्यमिक मत के विरुद्ध होगा कि--“श्रात्मा का नाथ 
ग्रामा ही है'**'**** कृत-अपकृत का साक्षी और आत्मा का साक्षी आत्मा नहीं है? | 


चन्द्रकीर्ति कहते हँ कि क्या भगवान्‌ ने यह नहीं कहा है कि“ सत्व या आत्मा नहीं है, 
और धर्म सहेतुक हैं” | वस्तुतः आत्मा रूप या रूपवान्‌ नहीं है, रूप में आत्मा या आत्मा में 
रुप नहीं है | इस प्रकार विज्ञानादि के साथ आत्मा का व्यतिरेक करना चाहिये | इस प्रकार 
सवै धर्म ग्रनात्म हैं किन्तु अब प्रश्न होता है कि भगवान्‌ के पूर्ववचन से परवचन का विरोध 
कैसे दूर हो ! चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि भगवान्‌ बुद्ध के शासन की नेयार्थता तथा नीताय॑ता में 
सामान्यतः भेद करना चाहिये | अचार्य नागाजुंन कहते हैं कि-“भगवान्‌ ने श्रात्मा का प्रशापन 
किया और अनात्मा की मी देशना की | किन्दु वस्तुत: बुद्ध ने आत्मा-अनात्मा की कुछ मी 
देशना नहीं की।? 


आचाये के इस उपयु'क वचन का अभिप्राय स्पष्ट करते हुए चन्द्रकीतिं ने कहा है कि 
श्रात्म-भाव के विपर्यास से घनतिमिर से आच्छादित नयन के समान जिन लोगों की बुद्धि 
स्या आच्छादित है, वे यद्यपि व्यवहार-सत्य में स्थित हैं और लौकिक विषयों के आही मी 
है, तथापि वे पदार्थ की वास्तविकता का दर्शन नहीं करते । वे बुद्धि को ओदन-उद्क-किण्वादि 
र-विशेष के समान कज्ञलादि महाभूतों कें परिपाक मात्र से संभूत मानते हैं । ये वादी पूर्वान्त 
और अपरान्त का श्रपवाद्‌ करते हैं और आत्मा तथा परलोक का निषेध करते हैं । इनके मत 
में इहलोक परलोक नहीं है; सत्व सुकृत-दुष्कृत कर्मों का विपाक नहीं है । इस सिद्धान्त से 
सत्व खर्गादि इष्ट फल-विशेष की प्रामि के उद्योग से पराङ्मुख होंगे और अंकुराल कमों के 
ग्रमिसंस्कार में प्रवृत्त होकर नरकादि के महाप्रपात में पतित होंगे | इन वादियों को इस असत्‌ 
दृष्टि से निवृत्त करने के लिए भगवान्‌ ने सत्वो के चौरासी हजार चित्त-चरितों का भेद किया । 
हीन-मध्य और उत्कृष्ट विनेय जनों पर अनुग्रह करके भिन्न-भिन्न वासनाओं का अ्रनुवर्तन 
कर सबको भव से उद्धार करने की दृढ़ प्रतिज्ञा में तत्पर होकर तथागत ने कहीं-कहीं अपने प्रव- 
चनों द्वारा लोक में आत्मा की भी व्यवस्था की है | 


पूर्वोक्ति से अतिरिक्त दूसरे प्रकार के वे लोग हैं जो ग्रकुशल कर्म-पथ से व्यावृत्त हैं, 
कितु श्रात्म-ृष्टि के कारण आत्मा-आत्मीय भाव के स्नेह-सूत्र से इतने आवद्ध हैं कि त्रेघातुक 
भव को श्रतिक्रान्त करके शिव,अजर, अमर, निर्वाण पुर का अभिगमन नहीं कर सकते । ये विनेय 
जन मध्य प्रकार के हैं । इनके सत्काय-दर्शन संबन्धी अभिनिवेश को शिथिल करने के लिए और 
निर्वाण की अभिलाषा को उत्पन्न करने के लिए भगवान्‌ ने अनात्मा की देशना की है। 


किन्तु जिनका पूर्व पूर्व अभ्यासों से अधिमोक्ष-त्रीज परिपक्त्र है, और निर्वाण प्रत्यासन्न 
है, वे उत्कृष्ट कोटि के विनेय जन हैं । ऐसे आत्मस्नेइ रहित विनेय मौनीन्द्र तथागत के परम गंभीर 


५४२ यौद्ध-वसे-दुशीन 


प्रवचनार्थ के तत्वावगाहन में समर्थ हैं। उनकी विशेष अधिमुक्ति के लिए भगवान्‌ बुद्ध ने न 
श्रात्मा का उपदेश किया न अनात्मा का ही); क्योंकि जैसे आत्मदर्शन अतत्व है, वैसे ही 
उसका प्रतिपक्ष श्चनात्मदर्शंन भी श्रतत्व है | रुनकूट सूत्र में उक्त है कि हे* काश्यप ! आत्मा 
एक अन्त है, नैरात्म्य दूसरा अन्त है, जो इन दो श्रन्तों के मध्य में है, वह अरूप्य, अनिदर्शन, 
प्रतिष्ठ, अनाभास, अविज्ञसिक, अनिकेत कहा जाता है । यही मध्यमा-प्रतिपत्‌ हे और धर्मो 
के संबन्ध की यथार्थ दृष्टि है । 


तथागत छे प्रवचन का प्रकार 


एक प्रश्‍न है कि भगवान्‌ बुद्ध ने जत्र आत्मा और अनात्मा की देशना नहीं की तो 
उनकी देशना क्या है ! 


आचार्य कंहते है कि चित्त का कोई आलंबन ( विषय ) नहीं है | चित्त का कोई 
विषय होता तो किसी निमित्त का आरोपण करके वाणी की प्रवृत्ति होती । जब चित्त का विषय 
ही अनुपपन्न है तो निमित्त का अध्यारोप और वाणी की प्रबृत्ति का प्रश्न ही कहाँ उठता है | 
पदार्थ का स्वभाव निर्वाण के समान अनुत्पन्न और अनिरुद्ध है, अतः चित्त की प्रवृत्ति नहीं 
है | इसलिए, भगवान्‌ बुद्ध ने कोई देशना नहीं दी। तथागतशुह्यसूत्र में उक्त है कि हे 
शान्तमति ! जिस रात्रि में तथागत ने सर्वश्रेष्ठ सम्यक-संबोधि प्रास की और जिस रात्रि में उनका 
परिनिर्वाण हुआ; इनके मध्य तथागत ने एक अक्षर भी उदाहार-व्याहार नहीं किया । किन्तु 
प्रश्‍न है कि भगवान्‌ ने सकल सुरासुर, नर, किन्नर विद्याधरादि विनेथ जन को विविध प्रकार की 
घर्म-देशनाये कैसे दीं ! भगवान्‌ ने एक क्षण के लिए वाणी का उदाहार किया था जो विविध 
जन के मनस्तम का हरण करनेवाली ओर विविध प्रकार के बुद्धिवालों को विबुद्ध करनेवाली 
थी | वस्तुतः जैसे यन्त्रीकृत तूरी वायु के झोकों से बजती है, उसका कोई वादक नहीं होता; 
किन्तु शब्द निकलते हैं; इसी प्रकार सत्वों की वासना से प्रेरित होकर बुद्ध की विकलहीन 
बाणी नित्चित होती है । जैसे प्रतिध्वनि के शब्द वाह्य और अन्तः स्थित नहीं हैं उसी प्रकार 
बुद्ध की वाणी बाह्य ओर अन्त: स्थित नहीं है । 


माध्यमिक नास्तिक नहों है 


एक वादी माध्यमिक को नास्तिक कहता है; क्योंकि माध्यमिक कुशल-अकुशल कर्म, 
कती और फल सबको स्वमाब-शऱय कहता है। नास्तिक भी इन सत्रको अस्वीकार करते हैं, 
इसलिए माध्यमिक नास्तिको से मिन्न नहीं हैं । 


तत बुद्चैरात्मा न चानात्मा कश्चिदित्यपि देशितम । 


२. आत्सेति काश्यप ! अयमेकोञ्न्तः । नेस्थम्यमित्यय द्वितीयोञ्न्त: । यदेतयोरन्तयोमष्यं 
तद्रूप्पमनिदशनमप्रतिष्मनाभासमविज्ञप्तिक्मनिकेतमिबसुस्यते काश्यप ! मध्यमा प्रति- 
पदू चर्माणा भूतप्रत्यरेडेति । ( स० का० ए० ३५८) 


माध्यमिक नय ५४३ 


श्राचार्य चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि माध्यमिक प्रतीत्य-समुत्पा दवादी हैं | वह हेतु-प्रत्यय की 
अपेक्षा करके जगत्‌ का उत्पाद मानते हैं। इसलिए, वह इददलोक-परलोक समस्त को निःस्वभाव 
कहते हैं। केवल वस्तु के रूप की अ्रविद्यमानता मानने के कारण माध्यमिक उसके नास्तित्व में 
प्रतिपन्न हैं, इतने से नास्तिको से इनकी समानता नहीं है; क्योंकि माध्यमिक जगत्‌ की सांबृतिक 
सत्ता को स्त्रीकार करते हैँ | यद्यपि वस्तु की श्रस्त्रीकृति दोनों में तुल्य है, तथापि प्रतिपत्ता का 
भेद है। जैसे किसी चोर ने चोरी की | उस चोर के किसी शत्रु ने किसी को प्रेरित किया कि 
इसने चौर्य किया है । प्रेरित पुरुष सत्य नहीं जानता, किन्तु चोर को कहता है कि इसने चोरी 
की है। एक ग्रतिरिक्त व्यक्ति है, जिसने चोर को चोरी करते देखा था, वह भी कहता है कि 
इसने चोरी की है। इन दोनों में चोर के चौय को लेकर कहने में कोई भेद नहीं है; किन्तु 
परिशातृत्व ( जानकारी ) के भेद से भेद है। उनमें पहला मपावादी है, दूसरा सत्यवादी है । 
सम्यक्‌ परीक्षा करने पर पहला अयश ओर अपुण्य का भागी होगा, दूसरा नहीं | इसी प्रकारयहाँ 
भी माध्यमिक तो वस्तु के स्वरूप से यथावत्‌ विदित है, और उसी के अनुसार वह कहता भी है, 
दूसरे नहीं । ऐसी अवस्था में वस्तु के बाह्य स्वरूप के ग्रभेदमात्र से अविदित वस्तुवादी नास्तिकों 
के साथ विदित वस्तुवादी माध्यमिक की ज्ञान तथा अभिधान में समानता केसे हो सकती है | 
तत्वामृतावतार की देशना 

पहले कहा है कि धर्म अनुत्पन्न और अनिरुद्ध हैं | इसलिए उसकी देशना में वाक्‌ 
और चित्त की प्रवृत्ति नहीं होगी, किन्तु देशना .के अभाव में इस तत्व का ज्ञान लोगों को नहीं 
होगा | इस विनेय को उस तत्व में अवतरित करने के लिए संत्रतिसत्य की अपेक्षा से ही 
देशना की आनुपूर्वी (क्रम) होनी चाहिये । भगवान्‌ की इस देशना को 'तत्वामृतावतार देशना? 
इहते हैं, जिसकी एक सांबत अनुपूर्वी भी होती है । किन्तु यह सब कुछ विनेयों के स्प्रसिद्ध 
्रथं का आनुरोध करके ही है। सूत्र में कहा है--जैसे म्लेच्छ को अन्य भाषा का ज्ञान नहीं 
कराया जा सकता, वैसे ही लोक को भी लौकिक मापा के विना ज्ञान नहीं कराया जा सकता | 

भगवान्‌ ने “सवे तथ्यम्‌? का उपदेश दिया । यह उपदेश उन विनेय जनों की दृष्टि से 
है, बिनहोने स्कन्ध-धातु-ञआ्रायतन आदि की सत्य कल्पना की दै, और उसके अनुसार उपलब्धि 
करते हँ | इससे विनेय का यह निश्चय इढ़ होता है कि भगवान्‌ सर्वज्ञ एवं सर्वदर्शी हैं; 
क्योंकि उन्होने भवाग्र ( भव चक्र का अन्त ) पर्यन्त के भाजनलोक और रुत्ललोक की स्थिति, 
उत्पाद, प्रलयादि का ठीक-टीक उपदेश किया है । 

भगवत्‌ के प्रति विनेय जन की सर्वज्ञ-बुद्धि जत्र निश्चित हो गई,तत्र ऐसे विनेय की दृष्टि 
से भगवान्‌ ने “न तथ्ये' का उपदेश किया | पूर्वोक्त सर्व तथ्य नहीं है; क्योंकि तथ्य वह है 
बिसका श्रन्यथाभाव नहीं होता। किन्तु संस्कारों का अन्यथाभाव हे; क्योंकि चे प्रतिक्षण विनाशी 
हैं| इस प्रकार भावों का अन्यथामात्र है, वे तथ्य नहीं हैं । 

पुनः भगवान्‌ ने तथ्यम्‌ अतथ्यम्‌? दोनों का उपदेश दिया है | बालजन की अपेचा से 
सबै तथ्यम्‌र और ग्रार्यज्ञान की अपेत्षा से “र्वम्‌ तथ्यम्‌? उपदेश है; क्योंकि आर्यजन की 
अपेक्षा से उनकी उपलब्धि नहीं होती । 


१४४ बोख-पम-बुशन 


जो तत्वदर्शन का निरकाल से अभ्यास कर रहे हैं, और जिनका आवरण थोड़े में ही 
छिन्न होनेवाला है, उन विनेयो की दृष्टि से भगवान्‌ ने नेत्र अतथ्यं नेव तथ्यम्‌? का उपदेश 
दिया। भगवान्‌ का यह प्रतिषेध-वचन भन्ध्यासुत न गौर है, न कृष्ण है? इस प्रतिषेध- 
वचन के समान है । 

बुद्ध का इस प्रकार का अनुशासन इसलिए, यथार्थ अ्रनुशासन है कि वह उम्मार्ग से 
हराकर सन्मार्ग में प्रतिष्ठित करता है | उनका यहद विनेय जन के अनुरूप शासन है। भगवान्‌ 
की यदद देशना तत्वामृत के अवतारण का उपाय है । भगवान्‌ ऐसा एक वाक्य भी नहीं कहते, 
जो तत्वामृत के अवतार का उपाय न हो | श्रार्यदेव ने चदु:शतक में कद्दा है कि भगवान्‌ ने 
सत्‌ , असत्‌, सदसत्‌, न सत्‌, न असत्‌ का जो उपदेश किया है, वह समस्त विविध 
व्याधियों की अनुरूप औषधि है । 

तत्व का लक्षण 

यद्यपि माध्यमिक सिद्धान्त में तत्व का परमार्थ लक्षण नहीं हो सकता, तथापि 
व्यवहार-सत्य के अनुरोध से जैसे वह अनेक लौकिक तथ्यों का श्रंभ्युगम करता है, वैसे ही तत्व 
का भी श्रारोपित लक्षण करता है । पहले इतकार्य आये की दृष्टि से तत्व का लक्षण करेंगे, 
पश्चात्‌ लौकिक कार्य-कारण भाव की दृष्टि से । 

फ्परप्रश्ययम--तत्व परोपदेश से रम्य नहीं है, प्रत्युत सत्रयं अधिगन्तव्य (स्वसंवेद्य) 
है; जैसे-तिमिर रोग से आक्रान्त व्यक्ति असत्य केश-मशक-मक्तिकादि रूपों को देखता है। 
उस रोग से श्रनाक्रान्त व्यक्ति उस रोगी को केश का यथावस्थित रूप दिखाना चाहे तो व्यर्थ 
होगा। हाँ, उसके उपदेश से रोगी को केवल अपने ज्ञान का मिथ्यात्व मात्र ज्ञात होगा। 
तिमिर-नाश के श्रनम्तर उसे दस्तु का स्वयं साक्षात्कार होगा | इसी प्रकार जब परमाथभूत 


शून्यता-दर्शन के रंजन से बुद्धिल्पी नयन अंजित होगा, तब तत्वज्ञान उत्पन्न होगा, और 
तत्व स्वयं अधिगत होगा । 


शाग्सम--तत्व शान्त स्वभाव है, क्योकि स्वमाव-रहित है । 


मपञ्चैरप्रपन्चितम--प्रपञ्च वाणी है, क्योकि वाणी द्वारा अर्थ प्रपश्चित होता है । तत्व 
प्रपञ्च से श्रप्रपञ्चित है, अर्थात्‌ वाणी का विषय नहीं है । 


निर्विकल्पम्‌ -विकह्प चित्त का प्रचार है | तत्व उससे रहित है | 


. झनानाथस--तत्व में मिन्नार्थता नहीं हे । वह अभिन्नार्थ तखशान्प्रता से एकरस है 
इसलिए, अनानार्थता उसका लक्षण है । 


* तत्व का लौकिक-लक्षण शाश्वतवाद और उच्छेद्बाद का व्यावर्तन कर सिद्धान्त- 
संमत कार्युकारणुमात्र के द्वारा तत्व का अधिगम कराता हे | 


जिस कारण की अ्रपेक्ता करके जी कार्य उत्पन्न होता है, वह अपने कारण से अभिन्न 
नहीं है। नीज और अंकुर एक नहीं हैं | अन्यथा आअंक्रावस्था में अंकुर के समान बीज भी 
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एत होना चाहिये | ग्रहीत होने पर बीज नित्य होगा; क्योंकि वह श्रविनष्ट होगा । ऐसी 
वस्था में शाश्वतवाद की प्रसक्ति होगी, जिससे कर्म-फल का अभाव सिद्ध होगा । कर्म-फल के 
श्रभाव से समस्त दोष-राशि आपन्न होगी । इसलिए जो बीज है, वही अंकुर है; यह युक्त 
नहीं है | किन्तु इससे वीज से अंकुर की मिन्नता भी सिद्ध नहीं होती, अन्यथा बीज के बिना 
भी अंकुर का उदय मानना पड़ेगा । ऐसी दशा में अंकुर के श्रवस्थान काल में बीज अनुच्छिन्न 
ही रहेगा | इससे सत्कार्यवाद के समस्त दोष आपतित होंगे । 

इस प्रकार कार्य कारण रूप नहीं है, और उससे भिन्न भी नहीं है। इसलिए कारण न 
उच्छिन्न है और न शाश्वत१ | 


काल का निषेध 


कालवादी काल-त्रय की विज्ञप्ति मानता है। उत्पन्न होकर निरुद्ध होने वाले भाव 
श्रतीत हँ, उत्पन्न होकर नियुद्ध न होने वाला वर्तमान तथा जिसका स्वरूप लब्ध नहीं हुआ वह 
श्रनागत हैँ | 

माध्यमिक कालत्रय-वाद का खण्डन करता है, क्योंकि प्रत्युत्पन्न और अनागत की 
पिद्धि यदि अतीत की पेक्षा से है तो वे दोनों श्रवश्य ही अतीत होंगे | जिसकी जहाँ असत्ता 
होती है, वहः उसकी श्पेक्षा नहीं करता जैसे:--तैल को सिकता की, पुत्र को बन्ध्या की अपेक्षा 
नहीं है। श्रतः वर्तमान और झनागत को यदि अतीत की अपेक्षा है,तो वे ग्रतीत-काल में अतीत 
के समान ही विद्यमान होंगे, और उनमें वस्तुतः अतीतता होगी । प्रत्युत्पन्न और अनागत यदि 
्रतीत में नहीं हैं तो उनकी अपेक्षा करके उनकी स्थिति नहीं होगी । ग्रतीत से अनपेच प्रत्युत्पन्न 
की श्सत्ता स्पष्ट सिद्ध है | जिस प्रकार प्रत्युत्पन्न और श्रनागत अतीत की श्रपेक्षा करें या न करें 
उषतः उनकी सिद्धि नहीं होती, वैसे ही अतीत और अनागत प्रत्युत्पन्न की अपेक्षा करे या न 
करें, उनकी सत्ता सिद्ध नहीं होगी; . तथा प्रत्युत्पन्न और अतीत अनागत की अपेक्षा करें या न 
करे, वे सिद्ध न होंगे | इस प्रकार माध्यमिक काल-त्रय का खण्डन करके भावों की सत्ता का 
खएइन करते हैं | 

कालवादी क्षण, लव, मुहूर्त, दिवस, रात्रि, अहोरात्र आदि से काल का परिमाण मानता 
है | किन्तु माध्यमिक जब काल का ही खण्डन करता है, तो उसकी परिमाणवत्ता का प्रश्न 
इहां है ! माध्यमिक कहता है कि क्षणादि से श्रतिरिक्त कूटस्थ काल सिद्ध दो, तो वह क्षणादि से 
एहीत हो, किन्तु ऐसा नहीं होता । यदि वादी कहे कि यद्यपि नित्य काल नहीं है, किन्तु रूपादि 
से श्रतिरिक और रूपादि संस्कारों से प्रञ्चस होने वाला काल है, जो चण आदि से श्रमिहित 
होता दै । किन्तु भावों की पेक्षा से काल नहीं सिद्ध होगा, क्योकि किसी भी प्रकार भावों की 
सिद्वि नहीं होती | इस का उपपादन पहले किया गया है । 


१. प्रतीत्य यद्यद्‌ भवति नहि तावत्तवेव तत्‌ । 
न चान्यदपि तत्तस्मान्नोच्छिस्न॑ नापि श्याशवतम्‌ ॥ ( १८।१० ) 
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हेतु-सामध्रोवाद्‌ का निषेध 

श्राचाये 'हेत॒-प्रत्यय सामग्री से कार्य उत्पन होता है? इस वाद का भी खण्डन करते हैं। 

आचाय कहते हैं कि बीजादि देतु-प्रत्यय-सामग्री ( बीज, अवनि, सलिल, ज्वलन, 
पवन, गगन, ऋदु आदि ) से यदि फल ( कार्य) उत्पन्न होता है, तो यह बताना होगा 
कि उस सामग्री से व्यवस्थित फल का उत्पाद होता है या अव्यवस्थित ? 

प्रथम पक्ष मानने पर फल का उत्पाद नहीं होगा; क्योंकि जन्र हेतु-प्रत्यय-सामग्री 
में फल अबस्थित है दी, तत्र उससे फल उत्पन्न कैसे होगा। इसलिए यदि कहें कि हेतु- 
सामग्री में फल व्यवस्थित नहीं हे, तत्र यह बताना होगा कि ऐसी अवस्था में सामग्री से फल 
कैसे उत्पन्न होता हे । देतु-सामग्री मै यदि फल है, तो वद एहीत होना चाहिये; किन्तु 
एहीत नहीं होता । श्रतः सामग्री से फल उत्पन नहीं होता | हेतु-प्रत्यय-सामग्री में यदि फल 
नहीं है, तो वे हेतु-प्रत्यय नहीं हैं; क्योंकि ज्वाला-अंगार में अंकुर नहीं है, अतः वह अंकुर 
का हेतु-प्रत्यय नहीं होता । 


एक अन्य वाद है कि हेतु-सामग्री में फल उत्पन्न करने का सामर्थ्य नहीं है, हेतु में है । 
सामग्री फलोत्पादन में हेतु का अनुग्रह मात्र करती है। फल की उत्पत्ति में हेतु अपना हेतुत्व 
विसर्ग करके निरुद्ध हो जाता है ( हेतुः फलस्योतपस्पर्थ हेतु दत्वा निरुध्यते )। फल की उत्पत्ति 
में हेतु का यही अ्रनुग्रह है । 


आचाये कहते हैं कि यदि फलोतत्ति के लिए हेतु अपना देतुत्व देता है, और निरुद्ध 
होता है तो उसके द्वारा जो दिया जाता है, और जो निरुद्ध होता है, वे दो होंगे | इस प्रकार 
हेतु की दो श्रात्माएँ ( स्वरूप ) होंगी । यह युक्त नहीं है । इससे अर्ध शाश्‍वतवाद ( हेतु का 
एक रूप कार्यान्वयी होने के कारण शाश्वत होगा, दूसरा निरुद्ध होने के कारण विनाशी 
होगा ) सिद्ध होगा । एवं च, परस्पर विरुद्ध दो स्वरूपों का एक हेतु में योग भी कैसे होगा । 
इस बिरुद्ध-द्वय की श्रापत्ति से बचने के लिए यदि यह कल्पना करें कि हेतु फल को कुछ भी 
अपनी सार-सत्ता न देकर सर्वात्मना निरुद्ध हो जाता है, तब कार्य को अवश्य ही ग्रहेतुक 
मानना पड़ेगा | इस दोप से बचने के लिए कल्पना करें कि कार्य के साथ ही कारण-सामग्री 
उत्पन्न होती है, और वह फल की उत्पादक होती दै, तो एक काल में ही कार्य और कारण 
की सत्ता माननी पड़ेगी । 

एक अन्य वाद्‌ है | उसके अनुसार कार्य देठु-प्रत्यय-सामग्री के पहले अनागत स्वरूप 
में और श्रनागतावस्था में विद्यमान है । हेतु-सामग्री के द्वारा केवल उसकी वर्तमानावस्था 
उपपन्न की जाती है, वस्तुतः द्रव्य यथावस्थित ही रहता है । 

आचार्यं का उत्तर है कि यदि कार्य हेतु-सामग्री से पूर्व स्वरूपतः विद्यमान है, तो वह 
हेत-प्रत्यय से निरपेक्ष होगा ओर अहेतुक होगा | किन्तु अहेतुक पदार्थों का अस्तित्व युक्त 
नहीं है. । 
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एक सिद्धान्ती केवल हेतुवादी हैं। उनके मत में हेतु ही निरुद्ध होकर कार्य रूप में 
व्यवस्थित हो जाता है । आचार्य कहते हैं कि फल यदि देदु-रूप होगा, तो हेतु का संक्रमण 
मानना पड़ेगा; जैसे-नट एक वेर का त्याग कर वेग्रान्तर का ग्रहण करता है | इस प्रकार 
हैतु के संक्रमण मात्र से अपूर्व फल्न का उत्पाद मौ नहीं होगा | इसके अतिरिक्त देतु-संक्रमण 
मानने से हेतु की नित्यता सिद्ध होगी, फलतः उसका अस्तित्व हौ समास ददो जायगा; क्योंकि 
नित्य वस्तुओं का अस्तित्व नहीं होता | 
श्राचार्य कहते हैं कि वास्तविकता तो यह है कि जिस प्रकार निरुद्ध या अनिरुद्ध कोई ऐेतु 
फल को उत्पन्न नहीं कर सकता, इसी प्रकार उत्पन्न या अनुतपन्न फल का उत्पाद नहीं बताया जा 
सकता | हेतु में किसी प्रकार का विकार न आवे और वह फज्ञ से संबद्ध हो जाय यह असंमव 
है; क्योकि जो विकृत नहीं होता वह हेतु नहीं होता। अथ च, फज्ञ से वह संबद्ध भी केसे 
होगा; क्योंकि वादियों के अनुसार हेतु में फत्त विद्यमान दै | देतु फल से असंत्रद्ध होकर भी फल 
को उत्पन्न नहीं करता; क्योंकि संत्रद्ध देतु किस फल को उत्पन्न करेगा ? यदि करे तो समस्त 
फ्लो को उत्पन्न करेगा या किसी को नहीं करेगा । 
आचार्य कहते हैं कि हेतु-फत की परस्पर संगति (योग ) भी नहीं होगी । श्रतीत 
फ फा अतीत हेतु के साथ संगति नहीं होगी; क्योंकि दोनों बिद्यमान हैं । श्रनागत हेतु से 
भरतीत फल की संगति नहीं होगी, क्योंकि एक नष्ट और दूसरा श्रजात है | इस प्रकार दोनों 
अविद्यमान हैं, और मिन्नकालिक हैं । जैसे वर्तमान हेतु से अतीत-फल की तथा अतीत-फल 
डी प्रतीत, अ्नागत तथा वतंमान हेतुं के साथ संगति असंभव है, उसी प्रकार बर्तमान फल की 
पैक़ालिक हेतुओं से संगत भी असंभव है । पूर्वोक्त रीति से नागत फल मी अतीत, 
झनागत तथा प्रत्युत्पन्न हेतुओं से संगत नहीं होगा । आचार्य कहते हैं कि देतु-फल की संगति 
नहीं है,इसलिए हेतु फल को उत्पन्न नहीं कर सकता, और संगति कालत्रय में संमव नहीं है, 
झतः हेतु से फलोत्पाद का सिद्धांत सर्वथा असंगत है । 
इस प्रकार हेतु से फल की एकता माने अथवा अनेकता हेतु में फल का सद्भाव माने या 
श्रसद्भाव, किसी प्रकार हेतु से फल की उत्पत्ति नहीं होगी। 
उत्पादू-विनाश का निषेध 
पहले कालत्रय का खण्डन किया गया है, किन्तु कालत्रय का समूल निषेध तब तक 
नहीं होगा जब तक वस्तुझों की संभव-विभव प्रतीति अतात्विक सिद्ध न की जाय | झतः आचार्य 
उसका खण्डन करते हैं। 
संभव-विभव एक दूसरे के साथ-पाथ होते हैं, या दूसरे से विरहित १ संभव ( उत्पाद ) 
के बिना विमव ( विनाश ) नहीं हो सकता | यदि बिना संभव के विभव हो तो जन्म के बिना 
मरण भी हो संभव के साथ भी विभव नहीं होगा, अन्यथा जन्म-मरण एक काल में हों। 
विमव फे बिना संभव नहीं होता, अन्यथा कोई पदार्थ कमी अनित्य न दो । विभव के साथ 
संभव नहीं होगा, अन्यथा जन्म-मरण एक काल में होगा । सहभाव और असहमाव से भिन्न 
कोई तीसरा प्रकार नहीं है, जिससे संमत्र-विभव की खिद्धि हो | 
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पुनः संभव-विभव क्षयधर्मो भावों का होता है या श्रक्षय-धर्मी १ दोनों ही प्रकार 
अरिद्ध हैं| 


क्षयशील पदार्थों का संभव नहीं होगा, क्योंकि क्षय का विरोधी संभत्र है । श्रक्षय 


पदार्थों का भी संभव नहीं होगा, क्योंकि शक्तय धर्म भाव से विलक्षण हैं, उनका संभव नहीं 
होगा । इसी प्रकार क्षय वा अक्षय पदार्थ का त्रिभत्र भी नहीं दो सकता | 


संभव-विमत्र केत्रल इसलिए, नहीं है कि उनके ग्राश्रयभूत पदार्थ प्रतीत होते हैं | 
वस्तुतः भाव कहाँ है ! बिना भाव के संभव-विभव नहीं होंगे, और त्रिना संभव-विभव के भाव 
नहीं होंगे । 


वादी कहता है कि श्रापकी सूच्मेच्चिका व्यर्थ है; कांकिं आत्राल-गोपाल पदार्थों के 
संभव-विभब में प्रतिपन्न हैं। आचार्य कहते हैँ कि लोक जिस जिसकी उपलब्धि करता है, उन 
सब का अस्तित्व नहीं सिद्ध दो जाता; श्रन्यथा स्रप्नादि-दशि भी सत्य होती। संभव-विभव का 
कोई स्वरूप नहीं है, किन्तु लोक उसमें मोह से प्रतिपन्न है । 


5 यदि कोई भाव हो तो बताना होगा कि वह भाव से उत्पन्न है या अभाव से! दोनों 
पक्षो में भाव की उत्पत्ति सिद्ध नहीं होती" | पहले भावों की स्वतः परतः आदि की उत्पत्ति 
का निषेध किया जा चुका है। 


आचार्य भाववादी सर्वास्तिवरादियों पर एक गंभीर आरोप लगाते हैं । कहते हैं कि जो 
सुगतानुगामी भावो. का सद्भात्र मानते हें, वे उच्छेदवाद या शाश्वतवाद में आपतित 
होते हैं; क्योंकि भावबादी का भाव नित्य होगा या अनित्य १ नित्य होगा, तो शाश्व्रतवाद 
निश्चित है; अनित्य होगा, तो उच्छेदवाद । 


सबौस्तित्रादी इन आरोपों से बचने के लिए कहता है कि हम हेतु-फल के उत्पाद- 
विनाश के प्रवाह को संसार कहते हैं | यदि हेतु निरुद्ध हो, किन्तु उससे फल न उत्पन्न हो, तो 
उच्छेदवाद होगा । हेतु निरुद्ध न हो, प्रत्युत स्वरूपेण अवस्थित हो तो शाश्रतवाद होगा | 
किन्तु हमारे मत में उत्पाद-विनाश-का वह प्रवाह संमत है, जिसमें हेतु-फल अविच्छिन्न क्रम 
से हैं अतः हम पर ये दोप नहीं लगते । 


आचार्य कहते हैं कि वादियों पर ये दोप स्पष्ट ही लगते है, क्योंकि वादी के मत में 
फल की उत्पत्ति हेत-क्षण हेतु होकर निरुद्ध हो जाता है | किन्तु उसका पुन: उत्पाद नहीं 
होता, यह उच्छेदवाद है । और हेतु का स्थमावतः सदभाव है, तो उसका असदभाव न होगा । 
अतः शाश्वतवाद होगा । 


१. न भावाजायते भावो भावोऽभादान्न जायते । 
नाभावाआयतेऽभावोऽभारो भावात जायते ।। 
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श्राचारई इस संत्रन्ध में और भी गंभीर विचार करते हैं। कहते हैं क्रि वादी यदि हेत॒- 
फल के उत्पाद्‌-विनाश-ंतान को स्वीकार कर शाश्वतवाद और उच्छेदवाद के दोषों से अपने 
को किसी प्रकार बचा ले, फिर भी जहाँ इस सन्तान की प्रबृत्ति सदा के लिए, समाप्त हो 
जाती है उस निर्वाण में उच्छेद-दर्शन निश्चित है. । 

वादी ने हेतु-फल फे उत्पाद-विनाश के सन्तान को भव कहा है। चरम भत्र निवृत्ति- 
रुप है, और प्रथम प्रतिसम्धि-( मृत्यु और उत्पत्तिके बीच का क्षण ) रूप है । चरम भव निरुद्ध 
होकर हेतु-रूपेण अवस्थित होता है, प्रथम भत्र उपपत्ति-रूप होने से फल-रूप में व्यवस्थित 
होता है। इन्हीं दो के बीच संसार है । 


चायं कहते हैं कि यदि चरम भव के निरुद्ध हो जाने पर प्रथम भव होता है, तो 
बर निहेतुक होगा | यदि चरम भव निरुद्ध न हो और प्रथम भव हो तो भी वह निहेतुक 
होगा, और एक सत्र दोनों मं रहकर द्विरूप होगा। चरम भव के निरुद्ध होते समय 
भी प्रथम मव उत्पन्न नहीं होगा, क्योंकि “निरुद्ध्यमान उत्पन्न होता है? यह कहने से एक 
काल में दो भव होंगे | इस प्रकार तीनों काल में भत्र की सिद्धि नहीं होगी । 

पूर्वोक्त विवेचन से भाववादियों का शाश्वतवाद या उच्छेदवाद में आपन होना 
निश्चित है । 

तथागत फे अस्तित्व का निषेध 

अब एक बड़े ही गंभीर एवं रोचक विपय पर आचार्य का मत दिया जा रद्दा है। 
बहुत पुराने काल से बौद्धों में यह बिवाद था कि तथागत हैं या नहीं ! रूपान्तर में यह प्रश्‍न 
भगवान्‌ बुद्ध ( तथागत ) के. समक्ष भी रखा गया था । उन्होंने इस प्रश्न को श्रव्याकरणीय 
कह कर मौन श्रवलंत्रन कर लिया । उनकी अम्याकरणीयता का यह उत्तर बुद्ध के बाद रहस्य 
बन गया, और उनके व्यक्तित्व के संबन्ध में अनेक वाद खड़े हो गये। महायानियों में 
विशेषतः माध्यमिक उनके व्यक्तित्व की सत्ता को सर्वथा अस्वीकृत करता दै | 

किन्तु वादी कहता है कि तथागत हैं, और इसलिए भव-सन्तति मी है। उन्होंने 
महाकरुणा और प्रज्ञा धारण कर त्रैधातुक के सकल सत्यो के दुःख-ब्युपशम के निश्चय से 
संख्य कह्यों में उद्भूत होकर अपने को क्षिति, सलिल, औषधि और इच के समान सत्वो का 
उपभोग्य बनाया, और सर्वज्ञता का लाभ कर पदार्थों का अशेष तत्व परिज्ञात किया । जैसा धर्म 
है तथैव ( तथा ) अवगत ( गत ) करने के कारण वह तथागत हैं | ऐसे तथागतत्व की प्राप्त 
किली एक जन्म में संभव नहीं है । उसके लिए भव-सन्तति आवश्यक है । 

आचार्य कहते हैं कि तथागत नाम का कोई भाव स्वभावतः उपलब्ध नहीं होता | 
तथागत नाम से कोई अमल एवं निष्प्रपञ्च पदार्थ होगा, तो वह पंच-स्कन्घ-स्वमाव ( रूप 
वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञानरूप ) होगा या उससे भिन्न होगा । तथागत स्कन्धरूप नहीं है 
न्यथा कर्ता कर्म एक होगा | एक मानने पर तथागत का उत्पाद-विनाश भी मानना होगा । 
तथागत स्कन्ध से अन्य भी नहीं हैं, अन्यथा वह स्कन्ध के त्रिना भी होंगे। इसलिए तथागत 
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में स्कन्ध नहीं है, और स्कन्थो में तथागत नहीं हैं | तथागत र्हन्धवान्‌ भी नहीं है, क्योंकि 
वह रुम्न्ध से भिन्न नहीं है *। 


एक अन्य मत है कि श्रना्तव-स्कन्धों ( शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, विमुक्तिज्ञान 
दर्शन ) से तथागत उपात्त हैं। वह वाच्य हैं, अतः उन्हें स्कन्धरूप या स्कन्ध से व्यतिरिक्त 
नहीं कहा जा सकता | 

श्राचार्य कहते हैं कि यदि बुद्ध श्रमल स्कन्धों का उत्पादन करके प्रज्ञस होते हैं, और 
अवाच्य हैं तो स्पष्ट है कि स्भभावत: नहीं हैं, केरल प्रतिविम्प के समान प्रस होते हैं। जो 
स्वभावतः नहीं वह परभावतः भी नहीं होता, इसे श्रनेकरधा स्पष्ट किया गया है । 

यदि वादी कहे कि प्रतिब्रिम्त्र स्वभावतः नहीं होता, किन्तु मुख और आदर्श की अपेक्षा 
करके होता है | इसी प्रकार तथागत भी स्वभावतः विद्यमान हैं, किन्तु अनाखव पंचस्कन्धों का 
उत्पादन कर परभात्रतः होंगे । 


इसके उत्तर में आचार्य कहते हैं कि ऐसी स्थिति में प्रतिबिंब के समान तथागत मी 
अनात्मा होंगे । किन्तु जो प्रतिबिम्त्र के तुल्य ्रनात्मा और निःस्वभाव होगा, वह श्विपरीत 
मार्गगामी भावरूप तथागत कैसे होगा ! स्वभाव-परभाव के- अतिरिक्त तथागत की सुती 
कोटि क्या होगी ! यदि तथागत सन्धो से अन्य या अनन्य नहीं हैं और केवल सन्धौं कै 
उपादान से प्रज्ञापित होते हैं, तो खन्धो को ग्रहण करने से पूर्वं तथागत को होना चाहिये, 
जिससे पश्चात्‌ स्वन्धों का उपादान करें । किन्तु स्त्रन्धों का उपादान न करके तथागत की 
सिद्धि नहीं होगी । तथागत रून्धो से अभिन्न, भिन्न तथा भिन्र-श्रमिन्न नहीं हँ । धार या 
आधेय भी नहीं हँ, श्रतः वह अचिद्यमान हैं | 


वादी माध्यमिक के इस सिद्धान्त से उत्त्रस्त हैं | वे कहते हें कि हम लोग कणाद, 
जैमिनि, गौतम, दिगम्त्रर श्रादि के उपदेशों की स्पृह्या को छोड़कर सकल जगत्‌ के एकमात्र 
शरण्य, ्रज्ञानान्धकार के एकमात्र निवारक तथागत की शरण में आये, किन्तु आपने उनकी 
सत्ता का निषेध करके हमारी सारी आशा समाप्त कर दी । 


चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि वस्तुत: आप जैसों की तरफ से हम लोगों की आशा मारी गयी | 

आप मोक्ष के लिए समस्त वादियों के मत को छोड़कर परम शास्ता तथागत की शरण में 

प्रतिपन्न हुए थे, किन्तु उनके नेरात्म्यवाद के सिंहनाद को सह नहीं सके | पुनः विविध कुदृ्टि- 

ब्यालों से आङुलित मार्ग के श्रनुगमन के लिए तत्पर ददो गये | क्या आपको अब तक नहीं 

मालूम हुआ कि तथागत अपना या स्कन्धों का अस्तिव कभी ज्ञापित नहीं करते। हम लोग 

तथागत का श्रमाव केवल इस ञ्रौधार पर नहीं कइते कि वह निम्प्रपञ्च हैं, बल्कि इस आधार 
१. स्कन्था न नान्यः स्कन्धेभ्यो नास्मिन्‌ स्कन्दा न तेषु सः । 
तथागतः स्कम्बवाच्न कतमोऽत्र तथागतःः॥ ( २२।३ ) 
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पर कि वह वस्तुतः निःस्वभाव हैं । उनकी निःस्वभावता की व्याख्या करके इम अविपरीत अर्थ 
को प्रकट करते हैं। आचार्य नागान के अनुसार तथागत के व्यक्तित्व का यह रहस्य है कि 
उसे श्य नदी कहा जा सकता और श्रशइय भी नहीं कहा जा सकता । इसी प्रकार उभय 
( श॒ल्-प्रशत्य ), अनुभव ( न शत्य, न श्रशन्य ) भी नहीं कहा जा सकता | किन्तु व्यवहार- 
सत्य की दृष्टि से शन्यता आदि का आरोपण कर प्रज्ञापित किया जाता है* | आचार्य कहते 
हैं कि जिस प्रकार तथागत में उपयु'क्त शन्यता आदि का चतुष्टय श्रप्रसिद्ध है, वैसे ही शाश्वत 
आदि का चतुष्टय ( लोक शाश्वत है या अशाश्वत, उमय है या अनुभय ) तथा लोक की 
अन्तता-श्रनन्तता आदि ( लोक श्रन्तवान्‌ है या अनन्त, उमय है या अनुभय, तथागत मरण 
के बाद उत्पन्न होते हैं या नहीं, उनका उभय है, या अनुभय ) आदि के प्रश्न सर्वथा 
प्रसिद्ध हं । 

आचार्य कहते हैं कि तथागत प्रकृतितः शान्त, नि:खभाव, एवं प्रपंचातीत हैं, किन्तु लोग 
अपने बुद्धिमान्ध के कारण उनके संबन्ध में शाश्वत-अशाश्वत, नित्य-अनित्य, अस्तिता- 
नास्तिता, श्यता-अशट्यता, सर्वज्ञता-असर्वज्ञता आदि की कल्पनाएँ, करते हैँ। किन्तु वे यह 
नहीं समझते कि ये सभी प्रपंच वस्तुमूलक होते हैं, किन्तु तथागत ग्रवस्त हैं । अतः प्रपंचातीत 
एबं अव्यय हैं। ऐसे भगवान्‌ बुद्ध के संवन्ध में जो लोग अपनी उत्पेक्षा से मिथ्या कल्रनाएँ, 
हेते हैं, वे अपने ही प्रपंचों के कारण तथागत-ज्ञान से वंचित होते हैं, और अपना नाश 
कर लेते हैं ।२ 


तयागत ब भाजन-लोक की निःस्वभावता 
जैसे सत्ब-लोक निःस्त्रमाव है, वैसे भाजन-ज्ञोक ( जगत्‌ ) भी निःस्त्रभाव है; क्योंकि 
बिस स्वभाव का तथागत होता है, उसी स्वभाव का यह जगत्‌ भी होता है | यतः तथागत 
निःखमाव हैं, अतः जगत्‌ मी निःस्वभाव है।3 
आचार्य चन्द्रकीर्ति तथागत और लोक दोनों की निःस्वभावता को सूत्रों से भी प्रमाणित 
करते है-- 
तथागतो हि प्रतिबिम्त्रमूतः कुशलस्य धर्मस्य अनाखवस्य | 
नैवात्र तथता न तथागतोऽस्ति विम्बं च संदृश्यति सर्वशो के || 
( म० का० ए० ४४६ ) 


१. शल्यमिति न वक्तव्यमश्स्थमिति वा अवेत्‌ । 

उसयं नोभयं चेति प्रज्ञप्त्यथं तु कथ्यते ।। ( २२।११ ) 
३. प्रपण्दयण्ति ये बुद्ध प्रपन्चातीतमच्ययस्‌ । 

ते पन्चद्दताः सवं न पश्यन्ति तथागतम्‌ ॥ ( २२1१५ ) 
३. तथागतो यतस्वभवस्तत्स्वभावमिदं जगत्‌ । 

तथागतो निःस्वभावो निःस्वभावमि दं जगत्‌ ।। ( २२।६ ) 


५५२ बौद्-धमे-दृशेम 


विपर्यास का निषेध्य 


आचार्य क्लेशों ( राग, द्वेप, मोह ) की भी असत्ता सिद्ध करते हैं। कहते हैं कि राग, 
द्वेष, मोह संकल्प से उत्पन्न होते हैं। शुम आकार की श्रपेज्ञा से राग, श्रशुभ की अपेक्षा से 
वेप, विपर्यीस की अपेक्षा से मोह उत्पन्न होता है। इन तीनों की उत्पत्ति में साधारण कारण 
संकल्प है । इन शुभ, श्रशुभ और विपर्यासों की श्रपेज्ञा से उपपन्न होने के कारण रागादि 
अक्ृत्रिम एवं निरपेक्ष सिद्ध नहीं होंगे । 

आत्मा के संबन्ध में जब अस्ति-नास्ति कुछ भी सिद्ध नहीं किया जा सकता, तब उसके 
बिना उसके आशित श्रन्य धर्मों का अस्तित्व-नास्तित्व कैसे सिद्ध किया जा सकता है; क्योंकि 
क्लेश किसी का आश्रय लेकर सिद्ध होते हैं, वह आश्रय आत्मा ही हो सकता था, जिसका पहले 
ही निषेध कर दिया गया है । ऐसी अवस्था में बिना आश्रय के क्लेश कैसे होंगे ? क्लेशों के हेतु 
शुम, श्रद्म, और विपर्यास भी निरपेक्ष, निःस्वमाव नहीं हैं । 

रूप, शब्द, गन्धादि का आलंबन करके क्लेश-त्रय होते हैं, किन्तु रूप, शब्दादि 
कल्पनामात्र, स्वप्नतुल्य है । मायापुरुष में या प्रतिबिंब में शुभ-अशुभादि क्या होंगे । शुभ-अशुभ 
आदि सभी क्लेश-देतु तथा क्लेश अन्योन्य की अपेक्षा से प्रज्ञापित होते हैं, अतः सभी नि:- 
स्वभाव हें.। 'अनित्य में नित्य बुद्धि होना” मोह है, किन्तु श्य में नित्यता क्या होगी, जिसमें 
नित्य बुद्धि हो । अनित्य में नित्य बुद्धि यदि विपर्यास है, तो श्य में अनित्य-बुद्धि भी क्या 
विपर्यास नहीं है १ वस्तुतः ग्रहीता जिन नित्यत्व आदि विशेषों से रूप, शब्द आदि वस्तुओं का 
ग्रहण करता है, चे समस्त स्वभावतः शान्त है; अतः उनका ग्रहण सिद्ध नहीं होता१ | जब 
ग्रहण दी.सिद्ध नहीं है, तो उसके मिथ्या या सम्यक्‌ होने का प्रश्‍न ही कहां है ! पंहले यह 
दिखाया गया है कि भावों की स्वतः, परतः आदि कारणों से उत्पत्ति नहीं है | ऐसी अवस्था में 
विपर्थय की सिद्धि कैसे होगी ! 

इस प्रकार योगी जत्र विपर्यासो को उपलब्ध नहीं करता, तो उससे उत्पन्न अविद्या भी 
प जाती है। अविद्या के निरोध से अविद्या से उत्पन्न होने वाले संस्कारादि निरुद्ध 
ह्‌ । 


चार आयं-सत्याँ का निषेध 
वादी का आदेप 
वादी कहता है कि थदि शून्यवाद में बाह्य-श्राध्यात्मिक सब शून्य है, और किसी पदार्थ 
का उदय-व्यय नहीं है, तो शृत्यवाद में चोर आ यंसत्यों का भी अभाव होगा । दुःख की सत्यता 


आयौँ को ही ज्ञात होती है। सुत्र में उक्त है कि ऊर्णां को करतल पर रखते हैं, तो वेदना 
नहीं होती, किन्तु जब उसे श्रक्षि-गत करते हैं, तो वह द्वेष एवं पीड़ा की जनक होती है । 


१, येन शुहाति यो ग्राहो अहोता यथ्च गुह्यते । 
उपशाम्तानि सर्वाणि तस्माद्‌ ग्राहो न विद्यते ॥ ( २३॥१५ ) 
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श्रनायं बाल करतल के सदृश है, वह संस्कार-हुःखता का अनुभव नहीं करता; श्रःये विद्वान्‌ 
रत्ति के सहश दै, बह उससे अत्यन्त उद्दिग्न हो जाता है। यहद दुःख श्ार्य-सत्य तत्र युक्त 
होगा, जन्र संस्कारों का उदय-व्यय संभव होगा, किन्तु जब शत्यवाद्‌ है तो किसी के उदय-व्यय 
का प्रश्न ही नहीं उठता । फलतः शट्यवाद में दुःख आरय-सत्य न होगा । जत्र दुःख ही नहीं 
होगा, तो उसके समुदय का अवकाश नहीं है, अतः समुदय-सत्य भी न होगा । जो दुःख का 
हेतु है, वह समुदय है | वह समुदय, तृष्णा, कर्म, क्लेश है। दुःख का पुनः उत्पन्न न होना 
निरोध-सत्य है, किन्तु जब दुःख और समुदय नहीं है तो निरोध कहाँ है? यदि दुःख-निरोध 
नहीं है तो मार्ग-सत्य भी नहीं है । 


शूत्यवाद में जब चत॒रार्य-सत्यों का अभाव है, तो उनकी परिज्ञा ( नित्यादि कारों 
में दुःख-सत्य का ज्ञान ) दुःख-समुदय का प्रहाण, दुःखनिरोधगामिनी प्रतिपत्तियों की भावना 
और दुःख-निरोध का साक्षात्कार नहीं होगा । इन चार आा्य-सत्यां के अभाव में तथा उनकी 
परिक्षा ग्रादि के श्रभाव में चार आर्य-फल ( खोतापत्ति, सकृदागामी, अनागामी, अहत्‌ ) 
भी नहीं होंगे और फलाभाव से फलस्थ आठ महापुरुष-पुदूगलों का अभाव होगा । श्रष्ट पुरुष- 
पुद्गल के अभाव में संघ नहीं होगा । शथ्रार्य-सत्यों के अभाव में सद्धर्म ( निरोध-सत्य फ्लधर्म 
है, मार्ग-सत्य फलावतार धर्म है | यह अधिगम-धर्म मी है, मार्ग की प्रकाशिका देशना आगम- 
धर्म है ) नहीं हैं। धर्म और संघ के अमाव में बुद्ध भी नहीं होंगे। इस प्रकार इन ढुलँभ 
त्रिरुनों से भी शुन्यवादी वंचित होगा । 


सिद्धान्ती छा परिहार 


आचार्य कहते हैं वादी ने अपनी कपोल-कल्पना से ही झत्यता का अर्थ अभाव कर 
लिया, और भावों का उत्पाद-विनाश नहीं वनेगा, इसका झत्यवादी पर उपालंम भी दे लिया, 
और उनके प्रति खिन्न मी हो लिया | वस्तुतः वादी अपने ही विविध विकल्पों से मारा जा रहा 
है | माध्यमिक ने शऱ्यता का वादी-कल्पित अर्थ नहीं किया है, अतः वादी को शुन्यता के अमि- 
धान का प्रयोजन भी ज्ञात नहीं हुआ । शून्यता के उपदेश का प्रयोजन अशेष प्रपंच का उपशम 
है। जो शन्यता का अभाव अर्थ करता है, वह प्रपंच जाल का विस्तार करता जा रहा है | 


प्रतीत्य-समुत्पाद शब्द का जो अर्थ दै, वही शूल्यता शब्द का अर्थ है | अभाव शब्द 
का जो अर्थ दै, वह शुन्यता शब्द का अर्थ नहीं है। चन्द्रकीर्ति आचार्य के वचन" से इसे 
पुष्ट करते हैं | चन्द्रकीतिं कहते है कि माध्यमिक सिद्धांत पर पूर्वोक्त आक्षेय वे लोग करते हैं, 
जो मगवद्वचन के ्रभिम्रेत सत्य-दय का विभाग नहीं जानते। आचार्य नागाजुँन ने परम 
करुणा से प्रेरित होकर भगवद्वचन के सप्य-द्वय की व्यवस्था की है। मध्यमकावतार में चन्द्र- 


१. यः प्रतीत्यखसुत्पादः शब्यतां तां प्रचक्षते । 
सा प्रशसिदपादाय प्रतिपस्तैव मध्यमा ॥। ( विग्रहव्यावतेनी ) 


७० 


५५४ बौद्ध-चर्म-दशैभ 


कीर्ति कहते हैँ* कि जो सत्य-द्वय के विज्ञान से रहित है, उसे कथमपि मोक्ष-सिद्धि नहीं होगी । 
झचार्यपाद फे ज्ञानमार्ग से जो बिगत हैं, उनके कल्याण के लिए, कोई उपाय नहीं है । 
बुद्ध की धर्म-देशना दो सत्यों का श्राश्रयण करती है-- लोक-संबृति-सत्य श्रौर 
परमार्थ-सत्य५ | 
पदार्थ-तस्त का समन्ततः अवच्छादन करने से ( समन्ताद्‌ वरणम्‌. ), श्रथवा अन्योन्य 


का आश्रय लेकर उत्पन्न होने से ( परस्परसंभवनम्‌ ), संबृति व्युत्पन्न है । संबृति लोक-व्यवद्ार 
को भी कहते हैं; क्योंकि लोक-व्यवहार ज्ञान-शेय-का संकेत है | 


चन्द्रकीर्ति ने मध्यकावतार में विस्तार से सत्य-द्रय की विवेचना की है । समस्त वाह्य- 
आध्यात्मिक पदाथों के दो स्वरूप हैं। वस्तुओं का पारमार्थिक रूप वह है, जो सम्यक्‌ द्रष्ट 
झाय के ज्ञान का विपय है, किन्तु उसकी स्वरूप-सत्ता नहीं है ( न तु स्वात्मतया सिद्धम्‌ )। 
वस्तुओं का सांबृतिक रूप वह है, जो एथगूजन की मिथ्याहष्टि का विषय है, किन्तु इसका भी 
स्वरूप असिद्ध है। समस्त पदार्थ इन दो रूपों को धारण करते हैं। इन दो स्वरूपों में सम्यक्‌ 
द्रष्टा का जो विषय है, वह तत्व है । वही पारमार्थिक सत्य है। मिथ्या-दष्टि का जो विषय है, वह 
संवृत्ति-सत्य है; वह परमाथ नहीं हैं 12 
मिथ्यादृष्टि मी सम्यक्‌ और मिथ्या भेद से दो है। इसलिए, पूर्वोक्त मिथ्यादृष्टि ( संबृति- 
सत्य ) के दो ज्ञान और उनके दो विषय हैं | ( १ ) शुद्ध तथा रोगरहित इन्द्रियों वाले 
व्यक्ति का जाह्यविषयक ज्ञान, ( २ ) दोप-ग्रस्त इन्द्रियों वाले व्यक्ति का ज्ञान । स्वस्थ इन्द्रियों 
वाले व्यक्ति के ज्ञान की अपेक्षा दुष्टेन्द्रिय व्यक्तियों का शान मिथ्याज्ञान है ।४ सांबतिक 
सत्यता और मिथ्यात्व का निर्णय .केवल लोक की अपेक्षा से ही होता है, आर्यज्ञान की 
अपेक्षा से नहीं। 


. १. आचायनागाजुनपादसार्गाद्वबदिगतानाँ न शिवेज्स्युपायः । 
अश हि ते संदृतितरवसत्यात्‌ तदूअंशतशच।स्ति ब मोक्षसिद्धिः । 
खउपायभूतं व्यवहारसत्यसुपेयभूत. परसार्थेसत्यस्‌ । 
तयोविभागं न परैति यो दै मिथ्याविकल्पे: स॒ छुमागंयात! ।। 
( सध्यमकावतार ६।०३-८० ) 


२. दे सत्ये समुपाधिष्य इुदानां धसेदेशना । 
खोकसंवतिसत्यं च सत्यं च परमार्थतः ।। ( स० का० २७८ ) 
३. सम्यछ सुषादशंनज्ब्धभावं रूपद्वयं विश्रति सवंभावाः | 
सम्यगहश! यो विषयः स सस्व सपादशां संवृतिसत्यसुक्तम्र ॥ ( स० का० ६1२३ ) 


४“ स्ुचादशोऽपि द्विविधास्त इष्टा, दीसेन्द्िया इर्दियदोपवन्तः । 
दुष्टेन्दियाणां किल बोध इष्टः सुस्थेस्द्रियज्ञानमपेच्य मिथ्या ।। 
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सोउसंबृति-सध्य 

वस्तुतः मोइ संबृति है, क्योंकि वह वस्तु के यथार्थ स्वभाव को श्रावृत करता है। संबति 
एड प्रोर वस्तु फे स्वभाव-दर्शन के लिए आवरणा खड़ा करती है, दूसरी ओर पदार्थों में सत्‌- 
लल्प का श्रारोपण करती है । संद्वति निःस्वमाव एवं सत्यामासित पदार्थों को स्वभावेन तथा 
ख्यरुपेण प्रतिमासित करती है। किन्तु यह अत्यन्त मिथ्या है। लोकदृष्टि से ही इसकी 
सत्यता है, श्रतः इसे लोक-संवृति-सत्य कहते हें । यह प्रतीत्य-समुत्पन्न है, इसलिए कृत्रिम 
है |१ श्रविद्यानू को कभी म्रक्कलिम ( स्वभवः ) नहीं मासता । प्रतिविंब, प्रतिश्रत्क आदि मिथ्या 
हैं, फिर भी उसे भासित होते हैं । नीलादि रूप तथा चित्त-वेदनादि मी सत्य भासित होते हैं। 
ये दोनों प्रकार के दृष्टान्त प्रतीत्य-समुत्पन्न हैं, इसलिए, संब्रति-सत्य की कोटि में आते हैं। 
डिन जो संवृति से भी मृषा है, वह संवृति-सत्य नहीं है ( संबृत्यापि यन्मृषा तत्संहतिसत्यं न 
भवति ) | भवाङ्ग ( अविद्या, संस्कार, नामरूप आदि ) संबृति-सत्य है, किन्तु संक्लिष्ट विद्या 
से प्रस्त व्यक्ति के ही लिए | श्रावक, प्रत्येकबुद्ध तथा बोधिसत्व के लिए वह संबृति मात्र 
हैं, सय नहीं हैं; क्योंकि वे संक्लिष्ट अविद्या को नष्ट कर चुके हैं, और समस्त संस्कारों को 
प्रतिबिंव फे तुल्य देखते हैं | इनमें वस्तु के प्रति सत्यामिमान नहीं है । जिस वस्तु से बाल- 
पृयगूजन ठगा जाता है, उसे आर्य संबृतिमात्र. मानता है । आर्थ को क्लेशावरण नहीं है, 
रल शेयावरंण है; अतः से विभ्य साभासगोचर हैं, अनार्यं को निराभासगोचरता दै । 
बुद को सवै धर्म का सर्वोकार ज्ञान है, अतः वह सबृति-सत्य को संवृतिमात्र कहते हैं। 

इस प्रकार हम देखते हैं कि प्रथगजन के लिए जो परमार्थ है, वही आरयों के लिए 
तंबृति है | संवृति की जो ,स्वभाव-शूत्यता दै, वही परमार्थ है। बुद्धों का स्वमाव परमार्थ है 
वह परमार्थ है; क्योंकि उससे किसी का प्रमोष नहीं दै,परमार्थ-सत्य है | यह परमार्थ-सत्य प्रत्यात्म- 
वेच है। संबृति-सत्य प्रमोषक है, अतः वह परमार्थ-सत्य नहीं है। 


९ 


एरमायन्सत्य 

परमार्थ-सत्य अवाच्य है एवं ज्ञान का विषय नहीं है । वह स्व-संवेद्य है, उसका स्वभाव 
लच्षणादि से व्यक्त नहीं किया जा सकता । परमार्थे-सत्य की विवच्षा से केवल इतना ही कद्दा 
चा सता है कि जैसे तिमिर रोग से आक्रान्त व्यक्ति अपने हाथ से पकड़े घान्यादि पंज को 
केशरुप में देखता है, किन्तु उसे शुद्ध दृष्टिवाला जिस रूप में देखता है वही तत्व होता है. 
दैसे ही श्रविद्यातिमिर से उपइत अतत्व-दरष्टा स्कन्ध, धातु, आयतन का जो स्वरूप ( सांइतिक ) 
उपलब्ध करता है, उसे ही अविद्या-वासना रहित बुद्ध चिस दृष्टि से देखते हैं वही परमार्थ- 
ल्य है। 


१, मोहः स्वमावावरणाद्धि संघतिः सत्यं तयाण्याति यदेव कुतिमस््‌ । 


लगाइ तस्संघतिसत्यसिप्यसौ झुनिः पदाथ हसकं च संवतिम्‌ | 
( मध्यमकावतार ६।९७,२८ ) 


५५६ बोसुन्धमंन्दुशंन 


प्रश्‍न उठता दै कि पस्मार्थ-सत्य श्रवाच्य अदृश्य है, तो उसे श्रविद्या-रहित भी 
कैसे देखेगे । 

चन्द्रकीतिं कृते हैं कि श्रदर्शन-न्याय ( न देखा जा सकना ) से ही उसका देखना 
संभव है । परमार्थ-सत्य की किसी प्रकार देशना नहीं हो सकती; क्योंकि जिसके द्वारा देशित 
होना है, जिसके लिए देशना करनी दै, श्रौर जिसकी देशन। करनी है; ये सभी परमार्थतः 
अनुसन्न हैं | इसलिए ग्रनुसन्न धर्मों से ही अनुपन्न धर्मो को वताया जा सकता दै | तत्व में 
भाव-अ्रभाव, स्वभाव-परमाव, सत्थ-ञ्सत्य, शाश्वत-उच्छेद, नित्य-ञ्जनित्य, सुख-दुःख, शुचि- 
अशुचि, आत्मा-अनात्मा, शत्य-ञ्शत्य, लक्षण-लक्ष्य, एकत्व-अनेकत्व, उत्पाद-निरोधादि नहीं 
होते । तत्व के ज्ञान में आये ही प्रमाण हैं, अनाय बाल नहीं । 

एक प्रश्‍न है कि माध्यमिक यदि लोक का भी प्रामाण्य स्वीकार करते हैं, तो लोक 
अवश्य तत्वदर्शी होगा; क्योंकि जड़ प्रमाण नहीं होता। चक्षुरादि से ही तत्वनिर्णय 
होना है, श्रतः आयंमार्ग के अवतरण के लिए शील, श्रुति, चिन्ता, भावना आदि का प्रयास 
अवश्य निष्फल होगा । 

चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि लोक सर्वथा प्रमाण नहीं हो सकता, लोक-प्रमाण से तत्वदशा में 
बाधा भी नहीं होती । हाँ, लोक-प्रसिद्धि से लौकिक अर्थ अवश्य बाधित होगा ।१ 


आचार्य नागाजुँन कहते हैं कि जो लोग इस सत्यद्दय का विभाग नहीं जानते वह गंभीर 
बुद्धशासन के तत्व को नहीं जानते । 


सध्य-दुय का प्रयोजन 


वादी प्रश्न करता है कि माध्यमिक-सिद्धान्त में जत्र परमार्थ निष्प्रपञ्च स्वभाव है, तो 
भगवान्‌ ने अपरमार्थभूत स्कन्ध, धातु, आयतन, चार आर्य सत्य, प्रतीत्य-समुत्पाद आदि की 
देशना क्यों की | अतत्व परित्याज्य होता है, और परित्याज्य का उपदेश करना व्यर्थ है । 

आचाय कहते हैं कि व्यवहार ( अभिधान-अमभिधेय, ज्ञान-शेय आदि ) के अभ्युपगम के 
बिना परमाथ की देशना अत्यन्त अशक्य है । और परमार्थ के अधिगम के बिना निर्वाण का 
अधिगम अशक्य है*। जो लोग सत्य-द्वय की व्यवस्था को नहीं जानते किन्तु, शत्यता का वर्णन 
करते हैं, उन मन्दप्रश लोगों को दु झन्यता वैसे ही नाश कर देती है, जैसे ठीक से न 
पकड़ा गया सर्प तथा अविधि से प्रसाधित कोई विद्या किसी साधक का3 | चन्द्रकीतिं कहते हैं 


१. जोकः प्रमाणं नहि सवंयाऽतो लोकस्य नो तत्वदृशासु घाथा । 
लोळप्रसिदूच्या यदि ळौकिकोऽर्थो बाध्येत खोकेन अवेद्धि बाघा ॥ (६।३१) 
२, व्यवहारमनाध्षित्य परमार्थो न देश्यते । 


परमार्थमनागस्य निर्वाणं नाधिगम्यते ॥ 
३. विनाशयति दुष्टा शून्यता सम्दुमेघसम्‌ । 
सपा वा दुण हीतो विद्या वा दुष्प्रसाधिता ॥ ( म० का० २४।१०।११ ) 


माध्यमिक नय ५५७ 


कि जो योगी अशानमान्न से समुत्थापित संबृति-सत्य को निःस्त्रभाव जानकर शुन्यता की परमा- 
थता को जानता है, वह ग्रन्त-द्वय (उच्छेद, शाश्वत) में पतित नहीं होता । किसी भी पदार्थ का 
पहले श्रस्तित नहीं था, जिसके नास्तित्व को योगी ने वाद में जाना हो, क्योंकि उसने पहले 
भी ( सदा हा ) भाव-स्वमाव की अनुपलब्धि की है, अतः बाद में उसके नास्तित्व-ज्ञान का 
प्रसंग ही नहीं है । योगी लोकसंवृति को प्रतिर्विंव के झाकार में ग्रहण करता है, उसे नष्ट नहीं 
कता | इसलिए, वह कर्म, कर्म-फल, धर्म-अधर्म आदि की व्यवस्था को वाधा नहीं पहुँचाता, 
किन्तु इसका यह अर्थ नहीं हे कि वह परमार्थ तत्व में सस्वभावता का आरोपण करता है । 
उसे इसकी आवश्यकता भी नहीं है, क्योंकि कर्म-फल आदि की व्यवस्था पदार्थों की निःस्वभावता 
फे सिद्धान्त में ही संभव है, सस्वमावत्राद में नहीं | 


यह निश्चित है कि शूज््यता भाव या अ्रभात्र दृष्टि नहीं हे । इसीलिए आचार्य 
विनाशयति दुष्टा शूत्यता? पर अत्यधिक जोर देते हैं । चन्द्रकीर्ति कहते हैं. कि शूत्यता एक 
महती विद्या है, भाव-अभाव दृष्टियों का तिरस्कार कर यदि उसे मध्यमा-प्रतिपत्ति से ग्रह्मण किया 
जाय, तो वह अवश्य ही साधक को निरुपधिशेप निर्वाण के सुख से युक्त करती है । अन्यथा- 
ग्रहण से ग्रहीता का नाश कर देती है | नागार्जुन कहते हैं कि शून्यता की इस दुखगाहता को 
देखकर ही भगवान्‌ बुद्ध ने अपने को धर्मोपदेश से निवृत्त करना चाहा था, जो ब्रह्मा 
सहंपति के अनुरोध से संभव नहीं हुआ । 

आचार्य कहते हैँ कि शत्यता के सिद्धान्त पर वादियों के जितने श्राक्षे हैं, वह सत्य- 
द्वय की अनभिज्ञता के कारण हैं । शून्यता को अरमावार्थक समभकर समस्त दोष दिये जाते 
हैं, किन्तु वादी शूऱ्यता की अ्रभावात्मक व्याख्या नहीं करता, प्रत्युत शूऱ्यता का अर्थ प्रतीत्य- 
समुसाद्‌ करता है, अतः उसकी शबत्यता-दृष्टि नहीं है । 


शूत्यवाद में यथोक्त दोष नहीं होते, इसे सिद्ध कर आचार्य सरव इस प्रतिज्ञा को सिद्ध 
करते हैं कि सर्व भाव-स्वभाव-शूज््यता का अर्थ प्रतीत्य-समुत्पाद करने से शून्यवाद में चार आर्य- 
सय, परिज्ञा, प्रदाण, साक्षात्कार, भावना तथा फलादि की व्यवस्था बनती है, प्रतीत्य-समुत्पाद 
की अन्य ब्याख्पाओं में ये संभव नहीं हैं । आचार्य अपने सतीथ्याँ की उस अश्वारूढ व्यक्ति 
से तुलना करते हैं, जो अश्वारूढ़ रहते हुए भी अत्यन्त विक्षेप के कारण अश्व के भुला देने 
का उपालंभ दूसरों पर देते हैं । 


आचार्य कहते हैं कि यदि भाव स्वभावत: विद्यमान हैं, तो वे हेत-प्रत्यय निरपेक्ष होंगे । 
ऐसी स्थिति में कार्यकारण, करण-कती और क्रिया, उत्पाद-निरोध और फलादि समस्त बाधित 
होंगे; क्योकि यदि घर स्वभावतः है, तो उसे मृदादि हेतु-प्रत्ययों से क्या प्रयोजन ? फलतः 
घट का अमाव होगा; क्योंकि निहेदुक घट नहीं होता । ऐसी अवस्था में चक्र-चीवरादि करण, 
कती कुम्भकार तथा घट बनाने की क्रियां का अभाव होगा | फिर घट का क्या उत्पाद और क्या 
निरोध! उत्पाद-निरोध के अभाव में फलादि अत्यन्त असंभव है | इस प्रकार हम देखते हैं 
कि सस्वमाववाद मानते ही ये समस्त दोष आपतित होते हैं । 


५५८ बौट्‌-धस-दर्शन 


सर्व शुन्यतावादी फे पक्त में उपयुक्त दोप असंभव है; क्योंकि उसके पच्च में प्रतीत्य- 
समुत्पाद ऐेतुःप्रत्ययों की श्रपेच्ता करके श्रंकुरादि या विश्ञानादि के प्रादुर्भाव का सिद्धान्त है, 
जो पदार्थों को स्वभावतः श्रनुत्पन्त सिद्ध करता है। पदार्थों का स्वभावतः झनुत्पाद्‌ छी 
शून्यता है। 

इस शूत्यता को ही उपादाय-प्रज्ञत्षि कते हैं। जैसे--चक्रादि ( रथ के अंग ) का 
उपादान कर ( उपादाय ) रथ की प्रज्ञसि होती है। जो अपने अंगों का उपादान करने पर 


प्रशस्त होता है, वह श्रवश्य ही स्वभावेन अनुपन्न होता है | जो स्वभावेन अनुत्पक् है, 
वही शून्यता दै । 


शून्यता ही मध्यमा-प्रतिपत्‌ है । जिसकी स्वभावेन अनुपत्ति है, उसका अस्तित्व नहीं 
है । जो स्वभावेन अनुत्पन्न है, उसका नाश क्या होगा १ अतः उसका नास्तित्व भी नहीं है । 
इस प्रकार जो भाव और श्रभाव इन दो अन्तो से रहित है, और अनुत्पत्ति-लक्षण है, वह 
मध्यमा-प्रतिपत्‌ ( मध्यम मागं ) है, वह शून्यता है । फलतः प्रतीत्य-समुत्पाद की ही ये विशेष 
मंशाएँ हैं-शन्यता, उपादाय-प्रज्ञसि, मध्यमा प्रतिपत्‌* 


उपर्युक्त विवेचन से यह निश्चित हुआ कि जो प्रतीत्य-समुत्पन्न है, वह शून्य ह । 
अतः कोई भी पदार्थ अशून्य नहीं है । अशून्यवाद ( सस्वमाववाद्‌ ) में जब सब अशूत्य हैं. 
तो उसका उदय और व्यय नहीं होगा, और आर्य सत्य भी नहीं होंगे; क्योंकि जो प्रतीत्य- 
समुत्पन्न नहीं होगा, वह अनित्य नहीं होगा | किन्तु दुःख का लक्षण नित्यता है । सस्वभाव- 
वाद्‌ में भावों की दुःख-स्रभावता नहीं होगी, इसीलिए उसका समुद्य भी नहीं होगा; . क्योंकि 
समुद्य दुःख का हेतु है ( समुदेति अस्माद्‌ दुःखभिति )। दुःख के अभाव में उसकी उत्पत्ति 
के लिए देतु की कल्पना व्यर्थ है | इसी प्रकार सस्वभाववाद में निरोध तथा समस्त आार्य-माग 
बाधित होते हैं; क्योंकि स्वमावतः सत्‌ दुःख का निरोध नहीं होगा, और मार्ग की भावना 
भी नहीं होगी । यदि वह भावना से माव्य होगा, तो उसका स्वामाव्य न्ट होगा | इस प्रकार 
सस्वमाववाद्‌ में चार आर्य-सत्य नही होंगे । इनके अभाव में परिज्ञा, प्रदाण आदि किसके 
होंगे १ इस प्रकार फल, फलस्थ प्रतिपन्नक तथा त्रिखन कुछ नहीं होंगे। स्वभाववाद में धर्म 
अधर्म की व्यवस्था मी नहीं होगी; क्योंकि जो अशूज्य होगा, वह कर्तव्य-कोटि में नहीं 
आयेगा, और विद्यमान होने के कारण उसका कोई करण नहीं होगा | इस प्रकार धर्माधर्म- 
मूलक फल भी नहीं होगा | 


यदि पदार्थं सस्वभाव होंगे, तो अइत्रिम होने से किसी से व्यावृत्त नहीं होंगे; अतः 
संसार अजात और अनिरुद्ध होगा | जगत्‌ कूटस्थ नित्य होगा । इसलिए. जो स्वमाव-शत्यता- 
रूप प्रतीत्य-समुत्पाद को सम्यक्‌ जानता है, वही श्रार्य-सत्य आदि को तत्वतः जानता है। 


१. यः प्रतीव्यसमुत्पाद्‌ः शम्यतां तां प्रचक्षते । 
सा प्रजञप्तिर्पादाय मतिपत्सैव मध्यमा ॥ ( म० का० २४।१८ ) 
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निर्वाण 
श्रब शूत्यवाद्‌ की दृष्टि से निर्वाण के स्वरूप का विवेचन किया जाता है | इस संबन्ध 
में पहले पूर्वपची बौद्धों का मत दिया जाता दै, पश्चात्‌ शत्यवाद का । 


निर्वांण की स्कग्ब-निवृत्तिता 

निर्वाण द्विविध है--सोपधिशेषर, निरुपधिशेप | 

सोपधिशेष---हस निर्वाण में अविद्या, राग आदि क्लेशों का निरवशेष प्रहाण होता दै । 

आत्म-स्नेह जिसमें श्राहरित होता है, वह उपधि दै । उपधि शब्द से पंच उपादान-स्कन्ध 
श्रमिप्रेत है; क्योंकि वह आत्म-परज्ञत्ति का निमित्त है। उपधिशेष एक है | इस उपधिशेष के 
साथ चो निर्वाण हे, वह सोपधिशेष निर्वाण है । यह स्कन्धमात्र है, जो सत्कायंदष्टि आदि 
क्लेशो से रहित है । 

निर्पधिशेष--जिस निर्वाण में स्कन्ध मी न हो, उसे निरुपधिशेष निर्वाण कहते हें | 

बादी कहता है कि उपयु'क्त द्विविध निर्वाण शृत्यवाद्‌ में संभव नहीं हैं; क्योंकि 
शून्यवाद में जव किसी का उत्पाद या निरोध नदी होता तथा क्लेश और स्कन्ध नहीं होते 
तो, किस का निरोध करने से निर्माण होगा। अतः निर्वाण की सिद्धि के लिए भावों का सस्व- 
भाव होना आवश्यक है। 

आचार्य नागाजुन कहते हैं कि स्कन्धो को सस्वभाव मानने पर उनका उदय-व्यय नहीं 
होगा; क्योंकि.स्वभाव अविनाशी होता है, अतः स्कन्धों के निवृत्ति होने का प्रश्न दी नहीं 
उठेगा, फिर निवीण कैसा १ वस्तुतः स्कन्धों का निबत्ति-लक्षण निर्वाण अयुक्त है। 


निर्वाण ढी कण्पना-क्षयता 


झप्रहीणब---्जो रागादि के समान प्रहीण नहीं होता । 

णसंपाधसल--जो श्रामण्य फल के समान प्राप्त नहीं होता। 

झनुज्छिन्बम्‌----जो स्कन्धादि के समान उच्छिन्न नहीं होता। 
अशाएवतम्‌--जो अशून्य ( सस्वमाव ) पदार्थों के समान नित्य नहीं होता। 
शनिउदम्‌ अल्लुत्पलम--जो स्वभावतः अनिरुद्ध और अनुत्पन्न हो। 


इन लक्षणों से लक्षित निर्वाण है | ऐसी निष्प्रप्चता में क्लेशों की कल्पना करना 
तथा उनकै प्रहाण से निर्वाण कहना--ये सब असिद्ध हैं । निर्वाण के पहले भी क्लेश नहीं 
हैं, जिनके परिक्षय से निर्वाण सिद्ध होगा; क्योंकि स्वभावतः विद्यमान का परिचय नहीं हो 
सकेगा | श्रतः निखशेघ कल्पनाओं का क्षय ही निर्वाण है । यही सिद्धान्त-संमत निर्वाण 
का लक्षण है । 


५६० यीद्-धर्म- दशेन 


चन्द्रकीतिं निर्वाण की सर्वकल्पना-च्षयता के पक्ष में भगवान्‌ का एक वचन उद्धूत करते 

हें, और उसका श्रभिप्राय उक्तार्थ में पर्यवसित करते हैं-- 
निबृत्तिधर्माण न श्रस्ति धमा ये नेह अस्ती न ते जातु स्ति | 
अस्तीति नास्तीति च कल्पनावताम्‌ एं चरन्तान न दुःख शाम्यति ॥ 

निरुपधिशेष निर्वाण धातु में क्लेश-क्रमीदि का या स्कन्धो का सर्वथा अस्तित्व नहीं है, 
यह सभी वादियों को अभिमत है । जैसे ञ्रन्धकार में रज्जु में सर्प उपलब्ध है, किन्छु प्रकाश फे 
उदय के साथ नष्ट हो जाता है; उसी प्रकार निर्वाण में समस्त धर्म नष्ट हो जाते हैँ । जैसे 
अन्धकारावस्था में मी रज्जु रज्जु ही था, सर्प नहीं था; उसी प्रकार क्लेश-कमीदि समस्त पदार्थ 
संसारावस्था में भी तत्वतः नहीं हैं । जैसे तिमिर रोगाक्रान्त को सर्वथा सत्‌ केश का प्रतिभास 
होता दै, वैसे ही असत्‌ आत्मा और असत्‌ आत्मीथों के ग्रह से ग्रस्त एथग्जन को श्रसत्‌ भावों 
का भी सत्यतः प्रतिमास होता हे, यही संसार है । 

जैमिनि, कणाद, कपिलादि से लेकर वैभाषिक पर्यन्त सभी भावों के संबन्ध में अस्ति- 
वादी ( स्रभाववादी ) हैँ । नास्तिवादियों में उच्छेदवादी नास्तिक हैं, और उनके अतिरिक्त 
वे हैं, जो श्रतीत-श्रनागत श्रवस्था की विज्ञप्ति तथा विप्रयुक्त संस्कारों की सत्ता तो नहीं मानते, 
किन्ठु तदतिरिक्त की सत्ता मानते हैं | नास्तिवादी यें भी हैं, जो परिकल्पित-स्व॒माव नहीं मानते, 
किन्तु परतन्त्र तथा परिनिष्पन्न स्वभावो को मानते हैं। अन्तिम दो ( सौत्रान्तिक और विज्ञान 
वादी ) वस्तुतः अस्ति-नास्तिवादी हैं, जो उक्तगाथा में नास्ति-कोटि में संण्दीत हैं | उपयु'क्त 
उभय कोटि के लोगों का संसार-दुःख शान्त नहीं हो सकता । इस प्रकार निर्वाण में न किसी 
का प्रहाण ददी संभव दै और न निरोध ही, अतः वह सर्वकलपना-च्षय रूप है । 

आचार्य नागाजुन निर्वाण के संत्रन्ध में अनन्य वादियों के मत का खण्डन करते हैं। 

भाषस्तावन्न निर्वाण निर्वाण भाव नहीं है, अन्यथा उसका जरा-मरण होगा | 
भाब का लक्षण जरा-मरण है | जरा-मरण रहित खपुष्प होता है । 

पुनश्च, यदि निर्वाण भाव है तो वह संस्कृत होगा, संस्कृत नहीं; क्योंकि असंस्कृत 
किसी देश काल या सिद्धान्त में भाव नहीं होता । 

निर्वाण भाव होगा तो अपने कारण-सामग्रियों से उत्पन्न होगा, किन्तु निर्वाण किसी 
से उत्पन्न नहीं होता | कोई भाव हेतु-प्रत्यय-सामग्रियों का बिना उपादान किये 
नहीं होता । 

यद्यभावश्च निर्वाणसजुपादाय तत्कथम्‌ -निर्वाण अभाव भी नहीं होगा, अन्यथा निर्वाण 
अनित्य होगा; क्योंकि क्लेश-जन्मादि का अभाव निर्वाण है तो वह क्लेंश-जन्म की ञ्रनि- 
त्यता है। किन्तु निर्वाण की अनित्यता इष्ट नहीं है। अन्यथा सबका बिना प्रयत्न 
मोक्ष होगा | 

यदि निर्वाण अमाव होगा तो हेतु-प्रत्यप् का विना उपादान किये न होगा । कोई भी 
विनाश किसी का उपादान करके ही होता है, जैसे- लच्स का आश्रयण करके लक्षण 
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और लक्षण का आश्रयण करके लक्ष्य । अनित्यता के लिए भावों की अपेक्षा आवश्यक है । 
बन्ध्या-पुत्र आदि किसी का उपादान करके नहीं हैं, इसीलिए वह अभाव भी नहीं हैं; क्योंकि 
भाव का ्रन्यथाभाव अभाव है । वन्ध्या-पुत्रादि तुच्छ हैं । 


तस्माग्र भावो नाभावो निर्वाणमिति युज्यते--निर्वाण भाव और अभाव दोनों नहीं 
हैं । भगवान्‌ ने भव-तृष्णा और विभव-तृष्णा दोनों के प्रहाण के लिए कहा है । निर्वाण यदि 
भाव या ग्रमात्र है तो वह भी प्रह्मतव्य होता । 

यदि निर्वाण भाव और श्रमाव दोनों है, तो संस्कारों का आत्म-लाभ और उनका नाश 
दोनों ही निर्वाण होते । किन्तु संस्कारों को मोक्ष कोई स्वीकार नहीं करता | 

सिद्धान्त-संमत निर्वांण--इसमें कोई सन्देह नहीं है कि जन्म-मरण-परंपरा हेतु-प्रत्यय- 
सामग्री का आश्रयण करके चलती है | जैसे--प्रदीप-प्रभा या बीजांकुर। श्रतः निर्वाण एक ऐसी 
प्रवृत्ति है, जो जन्म-मरण-परम्परा के प्रबन्ध का उपादान नहीं करती | वह अप्रवृत्तिमात्र है, 
उसे श्राप भाव या अभाव नहीं कह सकते | जिसके मत में संस्कारों का संसरण होता है, उसके मत 
में भी उत्पाद और निरोध श्रपेच्चावश सिद्ध होते हैं, किन्तु निर्वाण अपेक्षा न करके (प्रतीत्य) 
श्रप्रवर्तमान होता है । जिसके मत में पुद्गल का संसरण अभिप्रेत है, और पुद्गल नित्यत्वेन 
श्रनित्मत्वेन अवाच्य है; उसके मत में भी जन्म-मरण-परंपरा उपादानों की श्रपेच्चा करके होती 
है, भर निर्वाण उपादान न कर अप्रवृत्तिमात्र है। इस प्रकार संस्कारों का संसरण माने या 
पुद्गल का, निर्वाण भाव या अभाव या उभय नहीं है । 


एक प्रश्न है कि निर्वाण माव, अभाव या उभय रूप नहीं है, इसका किसने प्रत्यक्ष 
किया है ! क्या निर्वाण में कोई प्रतिपत्ता है ? यदि है तो निर्वाण में भी आत्मा होगा, किन्तु 
निरुपादान आत्मा उस समय रहेगा कैसे ? यदि कोई प्रतिपत्ता नहीं है तो उपयुक्त सिद्धान्त का 
निश्चय किसने किया १ यदि संसारावस्थित ने किया तो उसने विज्ञान से निश्चय किया या ज्ञान 
से? विज्ञान से संभव नहीं है, क्योंकि विज्ञान निमित्त का आलंबन करता है; किन्तु निर्वाण में 
कोई निमित्त नहीं है । ज्ञान से भी ज्ञात नहीं होगा, क्योंकि ज्ञान शुन्यता का आलंबी है, आर 
शून्यता अनुत्पाद रूप है । ऐसी अवस्था में ज्ञान अविद्यमान एवं सवैप्रपंचातीत हुआ, उससे 
निर्वोण के भावाभाव का निश्चय कैसे होगा ! इसलिए माध्यमिक-सिद्धान्त में निर्वाण किसी से 
प्रकाश्यमान, और ग्ह्ममाण नहीं है | 


निर्वाण खे संसार का सेद 


निर्वाण के ही समान निर्वाण के अधिगन्ता तथागत में भी उक्त चार कल्पनाएँ 
(निरोध के पूर्व तथागत हैं, या नहीं, उभय या नोभय ) नहीं की जा सकतीं | तथागत की 
स्थिति में या निर्वाण में उनकी सत्ता सिद्ध नहीं होती । अतः विचार करने पर संसार और 
निर्वाण में भेद सिद्ध नहीं होता | संसार निर्वाण के अभेद से ही संसार की अनादि-अनन्तता 
भी उपपन्न होती है। आचार्य कहते हैं कि निर्वाण की कोटि ( सीमा ) और संसार की 
कोटि के मध्य किसी प्रकार का कोई सूक्ष्म भी भेद नहीं दै । 
७१ 


५६२ घौद-घर्म-दर्शन 


संसार तथा निर्वाण प्रकृतितः शान्त, एक रस हैं, इससे उन समस्त दृष्टियों का समाधान 
होता है, जिन्हें भगवान्‌ ने श्रव्याकरणीय कहा था। 
तथाएत के प्रवचन का रहस्य 

वादी कहता है कि आपने उपयु'क्त विवेचन से निर्वाण का भी प्रतिषेध कर दिया | 
ऐसी स्थिति में निर्वाण के श्रधिगम के लिए, सत्वों के अनन्त चरितों का अनुरोध कर भगवान्‌ 
ने जो धर्म की देशना की है वह सब व्यर्थ होगी । 

चन्द्रकीतिं कहते हैं कि यदि धर्म स्वभावतः हों, और कुछ सत्व उसके श्रोता हों, भगवान्‌ 
बुद्ध नाम का कोई देशिता हो तो अवश्य श्राप का कहना ठीक हो; किन्तु रहस्य यह है कि 
इन समस्त निमित्तो का उपलम्म नहीं होता, जिससे यह ज्ञात हो सके कि देव-मनुष्यो को 
किसी भगवान्‌ ने सांक्लेशिक, व्यावदानिक धर्मों का उपदेश किया था। श्राचार्य कहते हैं 
कि निर्वाण प्रपंचोपशम. तथा शिव है, क्योंकि उसमें-- 

सर्प्रपश्लोपशमः--समस्त निमित्त-प्रपंचों की अप्रवृत्ति है। 

शिवः--शिव है, क्योंकि निर्वाण का यह उपशम प्रकृति से ही शान्त है, अथवा वाणी 
की श्रप्रवृत्ति से प्रपंचोपशम है, और चित्त की अ्प्रब्ृत्ति से शिव है; श्रथवा बल्लेशों की 
परवृत्ति से प्रपंचोपशम है, तथा जन्म की श्रप्रदत्ति से शिव है; अथवा क्लेश फे प्रहाण से 
प्रपंचोपशम है, और निरवशेप वासनाश्रं के प्रहाण से शिव है; अथवा शेय की श्नुपलब्धि 
से प्रपंचोपशम है, और शान की अनुपलब्धि से शिव है । 

यतः भगवान्‌ बुद्ध उपयुक्त सर्व प्रपंचोपशम एबं शान्तरूप निर्वाण में, आकाश में राजहंस 
के समान स्थित हैं, यतः किसी निमित्त का उपलंम नहीं है, अ्रतः कहीं किसी के लिए कोई घर्म 
बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट नहीं हुआ । चन्द्रकीर्ति कहते हें कि बुद्ध अपने पुण्य और शान के संभार 
से निरालंब में स्थित हैं । उन्होने जिस रात्रि में बोधि प्रात की और जिस रात्रि में निर्वाण लाम 
किया, इस बीच एक अक्षर का मी व्याहार नहीं किया । 

प्रश्‍न है कि बुद्ध ने जब कुछ देशना नहीं की तो ये विचित्र विविध प्रवचन क्या हैं | 

चन्द्रकीर्ति कहते हैं कि ये प्रवचन अविद्या-निद्रा में लीन तथा स्वप्न देखते हुए मनुष्यों 
के अपने ही विभिन्न विकल्पों के उदय हैं। तथागतपरीक्षा में तथागत की प्रतिमिम्तरमूतता 
दिखायी गयी दै, अतः तथागत ने कोई धर्म-देशना नहीं की। धर्म-देशना के अमाव में निर्वाण 
भी सिद्ध नहीं होता । भगवान्‌ ने गाया में कहा दै कि लोकनाथ ने निर्वाण के रूप में श्रनिर्वाण 
की ही देशना दी | वस्तुतः भगवान्‌ का यह कार्य आकाश के द्वारा डाली गयी गाँठ का 
झाकाश के द्वारा मोचन करने के समान है। 

अनिर्वाणं हि निर्वाणं लोकनाथेन देशितम्‌ । 
आकाशेन इतो अन्थिराकाशनैव मोचितः ॥ (म, का, ब्‌. ए, ५४०) 


छ Fe ९२ कट 
कफ खेडे आलकक ` 


, आहि करे कल्य . 


विंश अध्याय 
काल, दिक्‌, आकाश और प्रमाण 
वियय-प्रवेश 


भारतीय सभ्यता का स्वर्णुयुग पांचवीं से सातवीं शताब्दी तक है । इस युग में बौद्धदर्शन 
में मौलिक परिवर्तन हुआ । न्याय तथा ज्ञान-मीमांसा उसकी गवेगणा के मुख्य विषय हो गये । 
इस परिवर्तन का बौद्धधर्म पर सामान्यत: बड़ा प्रभाव पड़ा | इस युग के तीन सूर्य जिन्होंने 
अपनी प्रतिमा श्रौर प्रकाण्ड विद्वत्ता से संसार को देदीप्यमान क्या- खसुवन्धु, दिङ्नाग और 
धर्मकीर्ति थे । वसुबन्धु ने न्याय पर कुछ अधिक नहीं लिखा | उनके शिष्य दिङ्नाग 
प्रमाणसमुच्चयवृत्ति में कहते हैं कि इस विषय में वसुब्रन्धु की अभिरुचि नहीं थी । उन्होंने 
वादविधान नाम के एक ग्रन्थ की रचना की थी, जिसमें संक्षेप में न्याय के कुछ प्रश्नों का 
उल्लेख मिलता है | दिङनाग के सिद्धान्त के बीज ञ्रभिधर्मकोश में यत्र तत्र पाये जाते हैं, 
किन्तु दिङनाग ने सबसे पहले इनको एकत्र कर एक सिद्धान्त में ग्रथित किया, और धर्मकीतिं 
ने उसको एक निश्चित रूप प्रदान किया । दिङनाग ने न्याय के विभिन्न प्रश्नों पर छोटे छोटे 
कर ग्रन्थ लिखे थे, जिनको उन्होंने प्रमाणसमुच्चय में संग्डीत किया । धर्मकीति ने न्याय पर 
सात अन्य लिखे--एक मूल और छुः पाद । इनके नाम इस प्रकार हँ--प्रमाणवार्तिक, प्रमाण- 
विनिश्चय, न्यायविन्दु, हेतुबिन्दु, संजन्धपरीक्षा, चो दनानामप्रकरण और सन्तानान्तरसिद्धि | 


नागार्जुन ने अपने ग्रन्थ विग्रहव्यावर्तनी में प्रमाण-प्रमेय, लक्ष्य-लक्षण आदि का 
खरडन किया है, और उन्होंने माध्यमिक-कारिका में जिस प्रौड तर्क-पद्धति से वादियों के पक्ष 
का खण्डन किया है, उससे भी इसका अनुमान होता है कि उनको तर्क की किसी शास्त्रीय 
पद्धति से परिचय था। वसुबन्धु का वादविधि या वादविधान नाम का कोई प्रमाण ग्रन्थ 
अवश्य था, जो अभी अनुपलब्ध है । न्यायवार्तिक और तात्पर्यरीका आदि में पूर्वपक्ष के रूप 
में बसुकधु के प्रमाण लक्षणों को उद्धृत किया गया है । किन्तु उपलब्ध सामग्री के आधार 
पर यही कहा जा सकता है कि न्याय के क्षेत्र में बौद्धो ने कुछ पीछे प्रवेश किया | जब 
दिङ्नाग ने प्रमाणसमुच्चय की रचना की तब प्रमुख भारतीय-दर्शन पहले ही न्याय के मौलिक 
प्रश्नों पर अपना मत प्रतिपादित कर चुके थे । 

प्रत्येक दर्शन को अपनी पुष्टि के लिए न्याय तथा ज्ञानमीमांसा ( लॉजिक 
एण्ड एपिष्टेमोलोजी ) की आवश्यकता प्रतीत हुईं । इसलिए. प्रत्येक दर्शन की 
अपनी ज्ञान-मीमांसा और तदनुकूल अपना न्याय है। चार मौलिक दृष्टियाँ आरंभ 
से ही भारतीय-दर्शन में विद्यमान रही हैं-आरंमवाद, संघातवाद, परिणामवाद 
और विवत्तंवाद | इनमें से संघातवाद बौद्धों का पच है। केवल धर्मों ( एलोमेंट्स ) 
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का बाह्य अस्तित्व है, संस्कृत या संघात का नहीं । इस पच्च में प्रतीत्य-समुत्पाद (=हेतु-फल- 
परम्परा ) का सिद्धान्त काम करता है । हेतु-प्रत्यय-वश धर्मों की उत्पत्ति होती है । ेतु-फल 
की केवल परंपरा है, ्र्थीत्‌ इसके होने पर यह होता है। जब्र वर्ण-संज्ञा की उत्पत्ति होती 
है, तब उस वस्तुमात्र से ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती, किन्तु तीन धर्म अर्थात्‌ विज्ञान, वर्ण- 
धर्म और चल्नु-धर्म एक साथ उत्पन्न होते हैं। यह तीन भिन्न धर्म समान महत्व के हैं । 


सर्वास्तिवादी वौद्धों का वाद बहुधर्मवाद है | न्याय-वैशेप्रिक भी बहुबाह्मवस्तुवादी हैं। 
थे दोनों बाह्य वस्तुओं के अस्तित्व को स्वीकार करते हे । किन्तु न्याय्‌-वैशेंपिक के अनुसार 
अवयव ओर संघात दोनों की स्वतन्त्र सत्ता है । 


बैभाषिक तथा सौत्रान्तिक प्रकरण में धर्मों का हम विशद विवेचन कर चुके हैं, किन्तु 
यहाँ न्याय के उद्‌गम को स्पष्ट करने के लिए धर्मो का अति संक्षिप्त परिचय देते हैं। 


प्रमाणों के उद्गम की प्रमेय-( धर्म ) भूमि बौद्धों का पंचस्कन्ध दो भागों में विभक्त 
होता दैः ( १ ) चित्त-चैत्त और (२) रूप। रूप-धर्मं चार महाभूत या भौतिक रूप , 
के परमाणु हँ । यह चार महाभूत सर्वत्र अर्थात्‌ सब अप्रतिध भौतिक रूपों में..सममात्रा में 
पाये जाते हैं | ये चार महाभूत इस प्रकार हैं: 


पुथिवी-धातु ( धृति-कर्म ), श्रव्धातु ( संग्रह-कर्म ) तेजोधात ( पक्ति-कर्म ), वायु- 
घातु ( व्यूहन-कर्म ) । प्रथिवी-धातु का खर स्वभाव है, अब्धातु का स्नेह, तेजोधातु 
का उष्णता और वायु-धाठु का ईरण है । 


इस प्रकार इम देखते हैं कि यह चार महाभूत या चार धाठ संस्कार 
( फोर्स ) हें । जल में प्रथिवी-धाठ भी अपनी वृत्ति को उद्भावित करता है, 
क्योंकि वह नौका का संधारण करता है। भौतिक धर्म उन पांच विज्ञानों के समकत्त 
हें, जिनका आश्रय पञ्चेन्द्रिय हँ । यह रूप, शब्द, गन्ध, रस और स्पर्श हैं । भौतिक 
धर्म को अपनी धृति के लिए चार महाभूता में से प्रत्येक के एक एक धर्म की आव- 
श्यकता है | अतः बौद्ध-दर्शन में किसी द्रव्य के स्थान में महाभूत-चदुष्क और भौतिक द्रव्य 
हैं । यह सब स्वतन्त्र तथा राम हैं | किन्तु हेतु-प्रत्ययवश श्न्योन्य संबद्ध हैँ, जिनके कारण 
सदा एक साथ इनकी उत्पत्ति होती हे । महाभूत धर्म स्वयं स्प्रष्व्य में परिगणित हैं | स्प्रव्य 
महाभूत तथा भौतिक दोनों को दृढ करता है । संघात-परमाणु कम से कम अष्ट-द्रव्यक होता है । 
इनमें से चार मुख्यवृत्त्या द्रव्य, अर्थात्‌ चार महामत हैं, जो भौतिक-रूप ( रूप, गन्ध, रस और 
स्प्रष्टव्य के ्राश्रयभूत हें, और चार ्रायतन हैं, जो महाभूतों के ्राश्रयिभूत हैं | यदि द्रव्य में 
शब्द्‌ की अभिनिप्पत्ति होती है, तो शाब्द का एक परमाणु अधिक होता है । भाजन और 
सत्वलोक में संघात रूप अधिक जटिल हो जाता है, क्योंकि रूप-धर्म सूचम संस्कारमात्र 
निश्चित किये गये हँ, अतः चित्त-चैत्त को रूप सें प्रथकू करने वाली रेखा अब अनुल्लंधनीय 
न रही । बौद्ध-धम में प्रारंभ से ही यह दो प्रश्‍न नहीं पूछे गये हैं-चितत-चैत्त क्या है, और 


काल, दिक्‌, आकाश और प्रमाण ५६७ 


रूप क्या है १ किन्तु उसकी जिज्ञासा इस वात की रही है कि चाहे नाम हो या रूप, पदार्थों 
के विवेचन से अन्तिम तत्व कौन से ठहरते हैं ? 

चित्त-चैत्त को भी उन्होंने कतिपय धमों में विभक्त किया है । यह धर्म साथ-साथ रहते 
ह एक दूसरे में मिलते नहीं, किन्तु देतु-प्रत्ययवश अन्योन्य संबद्ध हैं । इन नियमों के अनुसार 
इनका कभी सद्दोत्पाद होता है, कभी इनकी निरन्तर उत्पत्ति होती है । अतः किसी आत्मा की 
सत्ता यह स्वीकार नहीं करते | जिसे दूसरे आत्मा कहते हैं, वह इनके अनुसार वेदना, संज्ञा, 
संस्कार और विज्ञान धर्मों का समुदायमात्र है, जिनका कारित्र हेतु-प्रत्यय के नियमों के अधीन 
है। बौद्ध संघात-द्रव्य को प्रश्ञप्तिमात्र मानते हैं, और केवल धर्मो का अस्तित्व स्वीकार करते हैं । 
इस सिद्धान्त को बह सर्वत्र, अर्थात्‌ चित्त-चैत्त तथा रूप-धर्मो में लागू करते हैं | उनके अनुसार 
रव्य-गुण का संवन्ध नहीं है । वेदना ( अनुकूल या प्रतिकूल ), संस्कार ( चेतना ), संज्ञा और 
स्वये विज्ञान यह सव प्रथक्‌ धर्म हैं | इनकी सहक्रिया हममें आत्मा का भ्रम उत्पन्न करती है, जो 
वस्तुतः इन धर्मों के बाहर नहीं है । जैसा संघातरूप के लिए है, वैसा ही चित्त-चैत्त के संघात 
के लिए कम से कम एक नियत संख्या के धर्मों का होना आवश्यक है। चित्त-चैत्त में कुछ 
मौलिक या सामान्य धर्म होते हैं, जो चित्त के प्रत्येक क्षण में सदा वर्तमान होते हैं, और 
कुछ ऐसे धर्म हैं जो अनियत हैं, जो कुशल-अकुशल हैं और जो उस क्षण के स्वभाव के 
कारण हँ । 

सामान्य धर्म दश हैं । गौण धर्म की संख्या ग्रनियत है, और यह कमी कुशल कभी 
अकुशल या अव्याकृत चित्त में होते हें । सामान्य घर्म महाभूमिक कहलाते हैं; क्योंकि यह 
सर्व चित्त में सदा होते हैं। इनका पुनः बिभाग व्यवदान और संक्लेश के आधार पर किया 
जाता है। महाभूमिक धर्म इस प्रकार हैं :--(१) वेदना ( सौमनस्य या दौर्मनस्य ) (२) 
चेतना, (३) संज्ञा, (४) छुन्द, (५) स्पर्श, (६) मति, ( ७) स्मृति, (८) मनस्कार ( ६ ) अधि- 
मोक्ष और (१०) समाधि | यद दश महाभूमिक धर्म चित्त को आदत करते हँ | विज्ञान के 
अभाव में यह दश धर्म विज्ञप्ति न होंगे। इनके अतिरिक्त दो और धर्म हैं, जो सव चित्तो में 
सामान्य हैं, किन्तु जो कामधाठ से ऊध्वं के धातुओं में तिरोहित हो जाते हें, जत्र कि विज्ञान 
समाधि की अवस्था में उन धातुओं मे प्रविष्ट होता है | वह वितर्क और विचार हैं | 


वितर्क आलंबन में चित्त का प्रथम प्रवेश है। आलंबन में चित्त की अविच्छिन्न 
प्रबृत्ति विचार है । इसीलिए कहते हैं कि वितर्क औदारिक है, और विचार सूच्म हैं | यह 
वितर्क और विचार प्रत्येक चित्त के साथ होते हैं, किन्ठु जव योगी ध्यानावस्था में समाधि-बल 
से रूप-धाठ और अरूप-धाठु मे प्रविष्ट होता है, तब इनका तिरोभाव होता है, द्वितीय ध्यान से 
ऊर्ध्व यह नहीं होते । इन दो को लेकर चित्त-संघात के बारह परमाणु होते हैं । 


गौण-धर्म जैसा हमने ऊपर कहा है, कुशल या अकुशल हैं। कुशल-महाभूमिक 


धर्म दश हैं :- भद्धा, वीर्य, उपेक्षा, ही, अपत्रपा,अप्रमाद, मूलद्वय, अविहिंसा, प्रश्नव्धि | इस 
प्रकार कुशल चित्त में २२ धर्म होते हैं । संप्रयोग हेतुवश यह सदा एक साथ उत्पन्न होते हैं। 


पू६द बौस्‌-धर्म-दृशंण 


यह सहभू-हेत से भिन्न हैं। श्रकुशल चित्त में १२ शर्मा के श्रतिरिक्त कुछ और धर्म होते हैं। 
प्रत्येक अकुशल कर्म फे मूल में श्रष्ठी श्रौर श्रनपत्रपा पाये जाते हैं। अही गुरुता है, लजा 
का अभाव है । अवद्य-करण में अही का ्रात्मापेच्तया लजा का अभाव हे, श्रनपत्राप्य परा- 
पेक्ष्या लजा का श्रभाव है | यह वह धर्म हैं, जिसके योग से पुदूगल दूसरे के अवद्य का निष्ट 
फल नहीं देखता । ही वह धमं है, जितका पालन करना भिन्नु के लिए अति आवश्यक है । 
अनिष्ट का एक कारण अही बताया गया हे । बौद्धो का विचार है कि प्रत्येक पाप कर्म फे पूर्व- 
वर्तौ चित्त में इन दो धर्मों के प्रभाव पाये जाते हैं । 


किन्तु इस विवेचन में श्रनेक कठिनाइयाँ पाई जाती हैं | कुछ धर्म परस्पर विरोधी हैं । 
वह एक ही चित्त-क्षण में साथ नहीं रह सकते | यथा-एक ही अथ के प्रति प्रेम और विद्वेष 
साथ नहीं रह सकते । अन्य का अवश्य संप्रयोग हो सकता है; यथा वेदना और संज्ञा का | इसके 
विपरीत न्यायदर्शन में एक चित्त-त्तण में एक ही धर्म का अस्तित्व माना जाता है। बौद्धो के 
अनुसार यद्यपि चित्त-क्षण में कम से कम २२ धर्म माने गये हैं, तथापि उनकी तीव्रता सदा 
एक सी नहीं होती । प्रत्येक चित्त-ञ्रवस्था में एक धर्म की प्रधानता होती है, और यह धर्म 
अन्य धर्मौ को कम अधिक अभिभूत करता है । 
इसी प्रकार का एक वाद रूप-धर्मों की विविधता को समभझाता है | यद्यपि 
महाभूतचतुप्क सर्वत्र सममात्रा में समान रूप से होते हैं, तथापि इनमें से किसी 
एक महाभूत का प्राधान्य और उत्कर्ष हो सकता है, जिसके कारण भौतिक कमी मू्त- 
रूप, कभी तरल द्रव्य, कभी वायु और कमी अग्नि के आकार में प्रादुभूत होता है । श्रतः 
इन्हीं धर्मों का अस्तित्व है; कोई संघात द्रव्य नहीं है | यह कहना ठीक नहीं होगा कि प्रथिवी 
गन्धवती है; क्योंकि पथित्री स्वयं एक गन्ध है । द्रव्य प्रज्ञसिमात्र हैं, यथा आत्मा प्रज्ञसिमात्र है । 
यह धर्म संस्कार हैं | इसकी इससे भी पुष्टि होती है कि धर्मों का उद्य-व्यय क्षणिक है | जिसका 
अस्तित्व है, वह क्षणिक है | क्षणो की प्रत्येक सन्तति, स्थिति परिकल्प है । दो क्षण जिनका 
नैरन्तर्ये है, दो भिन्न धर्म हैं । 


वस्तुतः गति संभव नहीं है । धर्मों के प्रत्येक चण का उदय-व्यय होता है । पाणि- 


पाद का आदान-विहरण उसका द्वितीय क्षण में न्यत्र अभिनव संस्थान के साथ उत्पन्न 
होना है । 


इस प्रकार धर्म गणितशास्त्र के बिन्दु के समान हें। यह भिन्न संस्कारों के केन्द्र 
हैं, जिनका प्रति क्षण उस्पाद-विनाश होता रहता दै | यह चित्र दो भूमियों में प्रकट होता 
है । अघोमूमि में बिन्दु और चण हैं | न कोई द्रव्य है, न वर्ण-संस्थान है, न स्थिति है और 
न कोई आकार है | ऊर्ध्वभूमि में एक दूसरा लोक है, जो परिकल्प से निर्मित है। अतः दो 
मिन्न वस्तु, हैं :-१. तत्व, जहाँ इन्द्रिय विज्ञान और गणित के बिन्दु के समान चण हैं; 
२. व्यावहारिक तत्व, जो पर परिकल्प द्वारा पहले पर आरोपित होता है । 


काल, दिक्‌, आकाश और प्रमाण ५६६ 


दिङनाग ने शान की जो मीमांसा की है, उसका झार॑भ इसी बिचार से होता दै । 
प्रमाण दो हैं; केवल दो हँ--प्रत्यक्ञ और अनुमान; क्योंकि विशेष और सामान्य यही विषय के 
दो प्रकार हैं। विशे!! का समकक्ष क्षण? है, जो सर्व का आधार है । “सामान्य? हमारी 
कल्पना के निर्माण के तुल्य हैं | “बिशेष? से वह विशेष समझना चाहिये जो विवेचन से सिद्ध 
होता है, वह विशेष जो सर्व सामान्य लक्षणों से रहित है। “विशेष” से अभिप्राय किसी 
अर्थ विशेष से नहीं है, जिसमें सामान्य गुण पाये जाते हँ । दिङ्नाग और घर्मकीतिं का 
विज्ञानवाद इसमें है कि वह तत्व की दो भूमियाँ सिद्ध करते हँ--एक परमार्थ द्रव्य जिसका 
कोई रूप नहीं है, जो परिकल्प निर्माण का आधारमात्र नहीं है; दूसरी भूमि यह परिकल्प हें | 
यह दूसरे प्रकार का तत्व शुद्ध कल्पना या आभास नहीं है । यह मृगमरीचिका, आकाश-कुसुम, 
शशश्रूग के समान कल्पनामात्र नहीं है । 

दिङ्नाग और धर्मकीर्ति का सिद्धान्त उस वाद का प्रत्यक्ष फल है, जो प्रत्यक्ष शान 
आर ग्रनुमानाश्रित ज्ञान में मौलिक भेद करता है । 


कालवाद्‌ 


बौडो के ज्ञान-सिद्धान्त का विवेचन करने के पूर्व हम काल और दिकू पर विभिन्न 
समय में निरूपित वादों पर विचार करेंगे । 

शंकर, माधव और अन्य दार्शनिक अपने विवेचन में कालवाद और दिगवाद को 
शीर्ष स्थान देते हैं, और बौद्धों के वाद का खण्डन करते हैं | दिङनाग, धर्मकीर्ति और धर्मोत्तर 
ने इनका सविस्तर वर्णन नहीं दिया है, किन्तु उन्होंने ऐसा इसलिए किया, क्योंकि वह समझते 
थे कि सब उनसे परिचित हैं; और सत्र जानते हैं कि उनके शास्र की यह पीठभूमि है । 
दिगवाद पर सामग्री स्वल्प है, अधूरी और अस्पष्ट है । विज्ञानवादियों के लिए, भी इसका 
महत्व न था | 

वाह्य जगत्‌ की अविद्यमानता के प्रमाण से दिक्‌ की श्रविद्यमानता श्रनिवाय रूप से 
सिद्ध होती है | अन्य दर्शनों में काल को एक स्वतन्त्र पदार्थ माना है, जिसका संबन्ध 
द्रव्यों से हो सकता है, अथवा उसे द्रव्यो का एक गुण माना है | शाश्वत काल का वाद भी 
मिलता है, जो सकल भव का प्रथम कारण है। अन्त में बौद्धो का वाद काल की सत्ता का 
्रयाख्यान करता है । दिक एक और शाश्‍वत है, यह भी वाद मिलता है । बौद्ध इसका 
मी प्रत्याख्यान करते हैं। किन्तु दिगवाद के प्राचीन रूप का समना पारिभाषिक शब्दों 
के कारण कठिन हो गया है। 

दिक के अतिरिक्त आकाश? शब्द का भी व्यवहार होता है। इन शब्दों का अर्थ 
मिन्न भिन्न प्रकार से किया जाता है। कभी इसे अनन्त का प्रतीक माना गया है, ओर इस रूप 
में यह काल और दिक दोनों को व्याप्त करता है। कमी इसका अर्थ अन्ययात्व होता है। 
ये दो शब्द दिक और आकाश साथ साथ दो भिन्न द्रव्यो का ज्ञापित करते हें, किन्तु इनका 


७२ 


५७० नौद-घर्म-दृशेन 


संबन्ध स्पष्ट नहीं है । कभी श्राकाश एक द्रव्यविशेष बताया जाता है; जिसका गुण शब्द है। 
शब्द गुण है, न कि द्रव्य । यह आकाश का लिङ्ग है; क्योकि शब्द से आकाश का अनुमान 
होता है। 

दिक्‌ और काल के सिद्धान्त एक दूसरे फे समकक्ष हैं, पडू दर्शनों में से कोई भी 
दर्शन इससे आरंभ नहीं होता, यद्यपि सब इन प्रश्नों का उल्लेख करते हैं | वैशेषिक में इन 
पर विशेष ध्यान दिया गया है | उसमें इन दोनों को नौ द्रव्यो में परिगणित किया है | 
दिक्‌ के ञ्रतिरिक्त आकाश द्रव्य भी नौ में गिनाया गया है । पहले हम कालवाद की 
समीक्षा करेंगे । 
काल का उखूगम 

भारतीय-दूर्शन के विकास का इतिहास उस कथा से आरंभ होता है, जिसके अनुसार 
विराट्‌ पुरुप ने संसार की सृष्टि की । इस कथा के अनुसार पुरुप ने जिसको वेद में प्रजापति 
कहा है, अनेक विकल्पों द्वारा अपने में से दृश्य भाजन-लोक और सत्व-लोक को प्रकट किया । 
इसी प्रजापति को ब्रझन्‌ , श्रात्मन्‌ कहते हैं | कदाचित्‌ बौद्ध-धर्म में यह महापुरुष तथागत हँ 
ब्राह्मण धर्म में यह गुण विष्णु और शिव का बताया गया है | 

जिन द्रव्यो को पुरुष ने अपने में से प्रकट किया, उनमें से एक काल है, जिसे प्राचीन 
संवत्सर कहते ये | उस समय काल शब्द का प्रयोग एक दूसरे ही अर्थ में होता था | 
ऋग्वेद ( १०।१६०।२ ) के अनुसार “संवत्सर? की उत्पत्ति अर्णव... ... से सबसे पहले हुई | 
बृहदारण्यक ( ११२४ ) के अनुसार पुरुष ने सबसे पहले “वाच्‌? को प्रकट किया और पश्चात्‌ 
स्वयं मनस्‌ द्वारा उसके साथ मृत्यु श्रौर बुभुक्षा के रूप में संभोग किया । जो शुक्र स्खलित 
हुआ, वही संवत्सर था । इसके पूर्व संवत्सर न था । मृत्यु का पत्य संवत्सर स्वयं मृत्यु है । अतः 
विश्व का जो भाग इससे व्याप्त है, वह नाश-शील और अनित्य है । काल को संहार और 
नियति का देवता मानना, काल का यम के साथ तादात्म्य, देव-विधि में जो विश्वास है, 
उसके साथ काल का संबन्ध होना, इन सब विचारों का उद्गम स्थान यही कथा है | 

सृष्ट काल के परे अमृत पदार्थ है, जिसका अन्त नहीं है, जिसकी इयत्ता नहीं है; 
अर जो श्रकल, अनवयवी है | विश्व के ऊर्ध्वभाग को यह व्याप्त करता है | किन्तु इसके 
अतिरिक्त अनन्त और सभाग होने के कारण यह भूतकोटि को पार कर परमार्थ के 
आयतन तक भी पहुंचता है। पुरुष के स्रभाव से इसका तादात्म्य है | उस अवस्था 
से इसका तादात्म्य है, जो सृष्ट्रिक्रिया के पूर्व वतमान थी। पीछे के कुछ वाक्यों 
में शाश्वत के इस पदार्थ को काल भी बताया गया है। किन्तु यह विरोध भास- 
तासात्र है। जो काल विभाज्य है, सकल है, परिवर्तन शील है, और प्रवाहित होता रहता 
है; वह शाश्वत काल का उपाधिमात्र है| अन्यथात्व, अनित्यता और मुत्यु शाश्वत के गर्भ 
में केवल क्षोममात्र है । वही देवता जो वुभुत्ता और मृत्यु के रूप में “वाच? में शुक्र स्खलन 
करता है, वही साथ साथ अपने वास्तविक स्वमाववश मृत्यु के परे है वह शाश्वत है. 
झमितायु है । उसके लिए मृत्यु नहीं है । एक शब्द में वह शाश्वत काल है। : 
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इस अर्थ में जैसा कि ब्राह्मणों में कहा गया है, प्रजापति संवत्सर है । इसका सादृश्य 
बौद्धो के श्रमितायु से है । वैदिक हिन्दुओं का यही काज है,जिसका तादात्म्य शिव (महाकाल) 
और विष्णु से किया जाता हे | इस कोटि के देवता काल-मृत्यु से उतना ही भिन्न हैं, जितना 
कि शाश्वत-काल स॒ष्ट-काल से भिन्न है । जैसा कि उस पुरुष के लिण उचित है,जो सत्र द्वन्द्व का 
अन्तिम प्रभत्र है, और जो स्वयं उनसे ऊर्ध्व और बहुत दूर रहता है | यह ईश्वर-काल सर्वथा 
उदासीन है | वह किसी के साथ पक्षपात नहीं करता | 


दोनों कार्लो-शाश्वत और झऔपाधिक-के संवन्ध में कल्पना है कि यह एक प्रकार का 
सूक्ष्म द्रव्य है, जो दिक्‌ को व्याप्त करता है। सृष्ट ग्रौर शाश्वत काल में मुख्य भेद यह है 
कि पूर्व विभाज्य और मित है, और अपर सभाग (पूर्व सदृश ) अनवयवी और अनन्त 
है | ओपाधिक काल विश्व के उस अधरभाग को व्याप्त करता है, जिसका निर्माण भौतिक 
रूप से हुआ है, और जो सूर्य के ग्रधस्तात्‌ है | शाश्वत-काल दूसरी ओर के ग्रमौतिक आय- 
तनां को व्याप्त करता है | उदाहरण के लिए हम तीन उद्धरण देते हैं:-- 

१. जैमिनीय ब्राह्मण ( १ ब्रा० )--“सूर्य के दूसरी ओर यल्किंचित्‌ है, वह ग्रमृत 
है; किन्तु जो इस ओर है, वह दिवा-रात्र ( औपाधिक काल, मृत्यु ) से निरन्तर विनष्ट होता 
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रहता है | सूर्य के दूसरी ओर अनेक लोक हैं |” 

२. बृहदारण्यक ( ४४1१६ )--“जिसके नीचे संवत्सर की गति होती है, उस अमृत 
( प्रकाशों के प्रकाश ) पर देवता उपासना करते हैं |” 

३. मैत्रायणी उपनिपद्‌ ( ६।१५ )--“ब्रह्मन्‌ के दो रूप हें-काल-अ्काल | जो सूर्य 
के प्राक्‌ हे, वह अकल-काल है; जो सूर्य से प्रारम्भ होता है, वह सकल-काल है। दूसरे शब्दों 
मे शाश्वत-ग्रभौतिक तथा अनित्य-भौतिक के वीच की सीमा देवताओं की उच्चकोटि है, जिसपर 
सूर्य चक्कर काटता है |? 

काल एक सूकम द्रव्य है । यह विचार पीछे के श्रधिकांश दर्शनों में पाया जाता है। 
वैशेषिक के अनुसार काज नौ द्रव्यों में परिगणित है। मीमांसक भी उसे द्रव्य की सूची में 
गिनाते हैं | 'जैनागमः के अनुसार काल अस्तिकाय नहीं है, क्योंकि इसमें प्रदेश नहीं है । 
तथापि यह द्रव्य है | 
कालवाद छा ख।पार 

इन सब कालवादों का आधार लगभग एक ही है। उसके लिए मुख्यतः दो 
युक्तियाँ है:-- 

१, भाया में काल संबन्ध को व्यक्त करने कें लिए कई शब्द हैं-युगपत्‌ , पूर्व, श्रपर 
आदि । पुनः प्रत्ययों की सहायता से भाषा क्रिया के काल-भेद को व्यक्त करती है-- क्रियते, 


कृतम्‌ , करिष्यति । 


SSSI 
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हम श्रपने नित्य के व्यवहार में इन सब शब्दों का प्रयोग करते हैं | अतः इनका 
व्यवहारत्व सिद्ध होता है, जो संभव न होता, यदि इनका आधार काल्पनिक होता; ग्रर्थात्‌ 
यदि काल-संबन्ध को व्यक्त करने वाले सब्र शब्दों के समकक्ष श्रोर इनसे संबन्धित सब भावों 
के समकक्ष कोई एक भिन्न वस्तु, एक विशेष द्रव्य न होता । दूसरे शब्दों में यह आवश्यक है 
कि हम काल शब्द और काल-संज्ञाओं को किसी वास्तविक काल से संत्रन्धित करें | 

वैशेषिक सूत्र ( २।२।६ ) का यही अर्थ दै- “पूर्व, अपर, युगपत्‌ , युगपत्‌, चिर 
और क्षिप्र काल के लिङ्ग हैं |? बलदेव विद्याभूषण भी, जो गोदिन्द-माप्य के ग्रन्थकार हँ, 
यही कहते है--कालशच भूतभविष्यद्वतंमानयुगपच्विरच्छिप्रादिव्यवहारहेतु: | 


२. दूसरी युक्त का संबन्ध इहलोक (-दृष्घर्म ) की सकल वस्तुओं की अनित्यता और 
अन्यथात्व से है । असाधारण कारणों से कार्यों की उत्पत्ति होती है, किन्तु इनके अतिरिक्त 
एक साधारण कारण भी है, जिस हेतु से कार्यों की उत्पत्ति, स्थिति और विनाश होता रहता 
है । दृश्यं जगत्‌ के प्रत्येक वस्तु की यह तीन अवस्थाएँ. सर्वसाधारण हैं | असाधारण कारण 
इनके लिए पर्याप्त नहीं है दूसरी ओर काल इसका साधारण कारण माना जा सकता है | 
इसीलिए प्रशस्तपाद में काल का लक्षण इस प्रकार वर्णित है--“सब कार्या की उत्पत्ति, 
स्थिति और विनाश का हेतु काल है | 


काल-द्रव्य स्वभावतः इन्द्रियगोचर नहीं है । उसकी सत्ता का अनुमान अप्रत्यक्ष रूप से 
उसके सामर्थ्य से ही हो सकता है; जिस प्रकार मनस्‌ , आत्मा और आकाश के विद्यमान होने 
का हम अनुमान करते हैं | प्रभाकर का यह मत अवश्य है कि काल पडिन्द्रिय-प्राह्म है, और 
उसका अनुमान युगपद्‌ भाव आदि से न करना चाहिये | केवल प्रभाकर ही एक ऐसे हैं, जो 
अन्य कालवादियों से भिन्न मत रखते हैं | 


काल और आकाश की समानता, उसके लक्षण 

मीमांसक, वैशेषिक और कुछ अंश में वेदान्ती सर्व संमति से कालऱ-द्रव्य के निम्न चार 
लक्षण बताते हैं: -- 

(१ ) सूच्मत्व, ( २ ) विभुत्व, ( ३ ) नित्यत्व और ( ४ ) एकत्व ( अनवयवत्वं )। 
आकाश के भी यही लक्षण हैं | इस प्रकार भारतीय-दर्शन में काल और आकाश अभौतिक 
तथा भौतिक द्रव्यों के बीच में है । अभौतिक के समान इनमें सूक्मत्व, एवत्व और नित्यत्व है, 
तथा भौतिक द्रब्यो के समान इनमें अचेतनत्व और जाड्य है | फलस्वरूप भारतीय दृष्टि में काल 
आर आकाश के बीच कुछ साम्य है। यह दो द्रव्य हैं, जिनमें सब संस्कृत धर्म ( भाव ) 
डूबे हैं । 

पुनः यह दो द्रव्य ऐसे हैं, जो एथिवी, श्रप, तेज और वायु से केवल इस बात में 
भिन्न हैं कि इनका सूच्मत्व अधिक मात्रा में है। यही कारण है कि यह स्थूल वस्तुओं को 
बिना प्रतिघात के व्याप्त कर सकते है । 
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सूक्म-नित्य काल का अनवयवत्व, सभागत्य और अनन्तत्व बहु संप्रदायो को इष्ट है। 
इसी को हम दूसरे शब्दों में यों कह सकते हैं कि काल एक और असम है। इसकी जाति 
नहीं है | तथापि हम क्षणादि समय के विभागों का उल्लेख करते हैं । 


इन दो को हम कैसे समझ ? इस कठिनाई का यह समाधान है--उपाधिवश ऐसा 
होता है । जैसे एक आकाश घटादिवश अनेक विभागों में विभक्त दीखता है, उसी प्रकार 
काल एक होते हुए मी क्षण से श्रारंम कर पराध तक बृहत्‌ और लघु काल-विमागों में विभक्त 
हुग्रा भासमान होता है । अतः काल के यह सत्र विभाग औपचारिक हैं, क्योंकि वस्तुतः हम 
काल का मान नहीं लेते; किन्तु केवल उन भौतिक द्वव्यों का मान लेते हैं, जिनका काल में 
अवस्थान है--कालस्थापि विभुत्वेऽपि उपाधिवशादौपाधिको भेद्व्यवहारोडस्ति ( मानमेयो- 
दय, ए० १६१ )। 


मीमांसक निम्न दृष्टान्त भी देते हैं । जैसे--नित्य, सर्वगत वर्ण दीर्घादि रूप में ध्वनि 
की उपाधि के कारण विभक्त भासित होते हैं, उसी प्रकार काल भी स्वयं अभिन्न होते हुए 
सूर्य की गति-क्रियावश भिन्न भासित होता है | ( यथा हि वर्णो नित्यः सर्वगतोऽपि दीर्घादि- 
रुपेण विभक्तो भासते ध्वन्युपाधिवशात्‌ , तथा कालोऽपि ख्वयमभिन्नोडपि दित्यस्य गति- 
क्रियोपाधिवशादू भिन्नो भासते | 


अतः विशु-सूद्म काल की विविधता स्थूल द्रव्य, उसकी गति और उसकी उपाधि के 
कारण हे | 


काल के विभक्त होने के प्रश्‍न से एक दूसरा जटिल प्रश्‍न संबन्धित है, जिसका संबन्ध 
अनित्यता के प्रश्‍न से है । काल प्रवाह में जो पतित होता है, वह अनित्य है और उसका 
अन्यथात्व होता है | काल विकल्प-भावों को जन्म देता है, उसका पाक करता है ( पचयति ) 
और अन्त में उनका भक्षण करता है । हम ऊपर कह चुके हैं कि काल भावों की उत्पत्ति, स्थिति 
और विनाश का साधारण कारण है, भव के यह तीन आकार हैं । इनके समकक्ष काल तीन 
विभागों में विभक्त किया जाता है। इन तीन विभागों का तादात्म्य भविष्यत्‌ , वर्तमान और 
भूत इन तीन कालों से हैः-कालस्तूत्पत्ति-स्थिति-विनाशलचक्षणस्रिविधः (ससपदार्यी, १४) | 


मितभाषिणी में है:--कालस्योपाधिकं विभागमाह-उत्पत्तीति | पदार्थानामुलत्ति-स्थिति- 
विनाशैल॑क्ष्यत इत्युत्पत्तिस्थितिविनाशलक्षण उत्पत्या भविष्यत्‌ , स्थित्या वर्तमानः, विनाशेन 
भूतकालो लक्ष्यत इति त्रिविधः | 


यह विभाग केवल औपाधिक है । ( काल एक, अनवयवी, अकलद्वव्य है ) दूसरे शब्दों 
में काल में स्वयं गति नहीं है, किन्दु व्यवहार में जो भाव इसके प्रवाह में पतित हैं, उनकी 
उत्पत्ति, स्थिति और विनाश होता है, और इस अन्यथात्व का प्रतिबिंब काल के पटपर पड़ता 
है, और ऐसा भासित होता है मानों काल के तीन विभाग हो गये हों | 


५७४ वौद-पसं-दुग्रोग 


विभाषा में कालवाद 
श्रत्र हम उन दर्शनों को लेंगे, जो काल को द्रव्य के रूप में नहीं स्वीकार करते हैं । 
सांख्य--यहले हम सांख्य को लेते हैं। वाचस्पतिमिश्र ( सांख्पतत्वकीमुदी, ३३ ) 
कहते हैं कि जिस काज को वैशेषिक द्रव्य के रूप में ग्रहण करते हैं, वह अकेले मविष्यत्‌ आदि 
शब्द-भेदों को उत्पन्न नहीं कर सकेगा | काल केवल उपाधि है, जिसके भेद के कारण भविष्यत्‌ 
आदि भेद उत्पन्न होते है। श्रतः सांख्य काल को अनावश्यक समझते हैं और यही कारण 
है कि वह काल को तत्वान्तर के रूप में ग्रहण नहीं करते (न कालरूपतत्वान्तराभ्युप- 
गम इति )। 
इसके होते हुए भी सांख्य वस्तुतः वेशेपिक आदि से आगे न बढ़ सका | शाश्वत और 
सृष्टकाल का भेद इस रूप में सुरक्षित है कि शाश्वत प्रकृति का गुणविशेष है, और सुष्ट-काल 
को आकाश मान लिया है, जो सूर्य और ग्रहों की गतिक्रिया है | 
सांख्पवादी भी काल को साधारण कारण मानते हैं :-- 
ननु आत्मा स्थभावतो न बद्धः, किन्तु कालवशादूबद्धो मविष्यतीत्याह---“न कालयोगतो 
व्यापिनो नित्यस्य सर्वसंत्रन्धात्‌ू । भवत्वयम्‌, यदि तस्य कदापि कालयोगः स्यात्‌ , न स्याद 
वा | नित्यस्य व्यापिनः सर्वकालसंबन्धोपा घित्वात्‌ ।” 
इसका प्रत्याख्यान नहीं है कि काल ( यथा आकाश, कर्म आदि ) का “परकारणत्वं 
सामान्यरूपेण्‌? होता है । केवल इसका प्रत्याख्यान है कि यह एक असाधारण कारण है । 
वास्तव में सांख्प ने फाजवाद पर कोई अन्वेरण करने की उत्सुकता नहीं दिखाई है | उसने 
केवल काल को एक एथक्‌ तत्व नहीं माना है, किन्तु इसने कालवाद संत्रन्घी अन्य विचारों का 
अनुकरण किया है । 
वस्तुत: कालवाद का विवेचनात्मक विश्लेषण करने का श्रेय बौद्धधर्म को है | सामग्री 
की कमी से विषय का सांवेस्तार वर्णन संभव नहीं है, किन्तु कुछ तथ्य निश्चित हो सकते हैं। 
कोई ऐसा कालवाद नहीं है, जो सब निकायों को समान रूप से मान्य हो । इसलिए यदि 
इम कहें कि बौद्ध कालवाद का खण्डन करते हैं, तो यह वर्णन केवल कुछ मुख्य निकायों में 
ही लागू होगा । 
ब्रिपिटक पूष--त्रिपिटकों को रचना के पूर्व ही बौद्धधर्म का प्रभव हुआ था, और उसी 
समय बौद्धधर्म का वह रूप जो हीनयान के विकास के पूव का है, प्रचलित था | योगाचार के 
१०० धर्मों की सूची में दिक्‌ के साथ काल भी विप्रयुक्त संस्कार के न्तर्गत परिगणित है। 
इसका उल्लेख अपेक्षया पीछे के ग्रन्थों में मिलता है, इस युक्ति का कोई महत्व नहीं है। 
हीनयान की अ्रपेक्षा महायान में बौद्धधर्म के प्राचीन श्रंश कहीं अधिक सुरक्षित पाये जाते हैं | 
खोज करने पर हीनयान के साहित्य में भी इसके प्रमाण पाये जायेंगे । जब तक ऐसा नहीं 
होता, तव तक हम केवल इसका अनुमान ही कर सकते हैं कि हीनयान के पूर्वकाल में 
बौद्धों की काल के संबन्ध में क्या कल्पना थो ! 
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प्राचीन बौद्धधर्म में--कुछ विद्वानों का ऐसा अनुमान है---उपनिषदों के समान इसमें 
केवल रूप को ही अनित्य माना जाता था, और अन्य सूक्ष्म धर्म जैसे चित्त, विज्ञान श्रादि 
अनित्यता के परे थे । यह संभव है कि बौद्धघर्म में मी इस कल्पना का संत्रन्ध काल के दो 
भेद से भी रहा हो--एक अनवय॒वी और नित्य तथा अमृत से अभिन्न और दूसरा औपाधिक 
अवयवी-सकल और अनित्य वस्तुओं की उत्पत्ति को निश्चित करनेवाला । यद्द मी ददो सकता है 
कि शाश्रत-काल आकाश या विज्ञान के तुल्य एक भिन्न आयतन न रहा हो, किन्तु वह केवल 
एक प्रवाह था, जो सूच्म और स्थूल रूपी द्रव्यो को व्याप्त करता था । इतना तो कहा ही जा 
सकता है कि काल से औपाधिक द्वव्यों की उत्पत्ति होती है, इस कल्पना का समर्थन बौद्ध 
साहित्य में भी है । 

मद्दाविभाषा ( ४० ३६३ ए. ) में निम्न मिथ्यादृष्टि का उल्लेख है--काल का स्वभाब 
नित्य है, किन्छु संस्कृत धर्मो का स्वभाव अनित्य है । संस्कृत धर्म काल के भीतर वैसे ही भ्रमण 
करते हैं जैसे एक फल एक भाण्ड से दूसरे भाएड में अथवा जैसे एक पुरुप एक ग्रह से दूसरे 
ग्रह में | इसी प्रकार संस्कृत धर्म भविष्यत्‌ से निकलकर वर्तमान में आते हैं, और वर्तमान से 
निकलकर भूत में प्रविष्ट होते हैं । हम यह मान सकते हैं कि जहां पूर्व में काल की कल्पना 
एक ही विश्रु भाएड के रूप में थी, जिसमें भविष्यत्‌ , वर्तमान और भूत ये तीनों एक दूसरे के 
ऊपर तह में तह लगाए, हुए हैं, वहाँ पीछे तीनों भाएडों की कल्पना हो गई । 

इस संबन्ध में एक और बात कही जा सकती है। अमिधमंकोश ( तीन कोशस्थान 
पृ० ६३ ) में त्रैकाल्यवाद का एक ऐसा स्वरूप मिलता है, जिसमें भविष्यत्‌ में उत्पन्न होने 
बाले कार्य का वर्तमानीकरण देशान्तर-कर्षण से होता है | सौत्रान्तिकों का यह क्षेप यथार्थ 
है कि इस कल्पना के आधार पर हम अरूपी धर्मों ( चित्त-चैत्त) की उत्पत्ति नहीं समभा 
सकते; क्योंकि वह अदेशस्थ हैं। किन्तु यह आपत्ति पीछे के उन्हीं विद्वानों पर लागू होती है, 
जो अरूपी धर्मों को भी अनित्य मानते हैं । परन्तु पूर्व हीनयान में केत्रल रूपी धर्म ही श्रनित्य 
हैं, और इसलिए. देशान्तर-कर्षण का सिद्धान्त वहाँ पूर्णतः सफज्ञ होता है; और इस प्रकार 
उसकी प्राचीनता की पुष्टि भी होती है । 

काल के इस सिद्धान्त के साथ कि वह एक भाणड हे, जिसमें भविष्यत्‌ , बर्तमान और 
भूत अवस्थान करते हैं, एक ओर प्रश्न जुड़ा है । यदि प्रब्ृत्ति अर्थात्‌ जीवन की प्रक्रिया यही 
है कि मविष्यत्‌ वर्तमान से होकर मूतकाल में पतित होता है, तो कमी न कभी एक क्षण पेसा 
अवश्य आना चाहिये, जब कि सकल भविष्यत्‌ नितान्त रूप से समाप्त हो जायगा; और सकल 
विश्व केवल भूत हो जायगा । यह विवाद किसी ग्रन्थ में नहीं मिलता, किन्तु विभाषा (२० 
में एक विवाद दै, जिससे यह अनुमान होता है कि उसका आधार ऐसा हो कोई विचार है-- 
३६५ ए) “सर्व भविष्यत्‌ धर्म बदिर्गमन से संवन्ध रखते हैं ( अर्थात्‌ धर्म मविष्यत्‌ से निकल कर 
भूत में प्रविष्ट होता है ) । यह क्यों कहा जाता है कि भविष्यत्‌ में कोई हानि प्रज्ञत ( प्रजञप्यते ) 
नहीं होती |? भदन्तः वसुसित्र इसका यह उत्तर देते है- “भविष्यत्‌ धर्मों की अभी गणना 
नहीं हो सकती, और भूतों की गणना अब संभव नहीं दै । दोनों अमित और इयत्ता से रहित 
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हैं | जिस प्रकार महासमुद्र में , कोई कमी नहीं होती, चाहे जल के १००,००० घड़े उससे 
कोई निकाले; और कोई बृद्धि नहीं होती, चाहे १००,००० घड़े उसमें कोई डाले ।? 


इस दृष्टान्त का क्या अर्थ है १ श्रनन्त में कोई भी मित संख्या का योग दो, या उससे 
कोई भी मित संख्या निकाली जाय, तो परिणाम सदा अनन्त निकलेगा । किन्तु सत्य तो यह 
है कि कोई मदा-समुद्र अनन्त नहीं है। हम फेत्रल उसके जल-कणों को गिन नहीं सकते | 
जैसे गंगा की बाछुका के कणों का गिनना संभव नहीं है, यद्यपि उनकी संख्या मित है | अतः 
वस्तुतः वसुभित्र इसका प्रत्याख्यान नहीं करते कि भूत धर्मों की वृद्धि होती है, और भविष्यत्‌ 
घर्मौ का हास होता है | उनका अशय इतना ही है कि भविष्यत्‌ और भूत की विपुलता 
को देखते हुए यह कहना कि धर्मो की बृद्धि या हानि होती है, व्यवहार में कोई महत्व 
नहीं रखता | 

इस दृष्टि का उद्देश्य अनुमित हो सकता है | कदाचित्‌ इच्छा यह थी कि पुराने बौद्ध 
विचार को सुरक्षित रखा जाय कि भविष्यत्‌ भूत में प्रविष्ट होता है, और साथ ही साथ वह इस 
परिणाम से भी बचना चाहते थे कि सकल विश्व स्वत: निरोध -के लिए प्रयत्नशील है। यह 
विचार मद्दायान और कदाचित्‌ पूर्व बौदू-धर्म का था। किन्तु हीनयानियों को यह स्वीकार न 
था, क्योकि इसके मानने से निर्वाण के लिए व्यक्ति का प्रयत्न. निरर्थक हो जाता, कम से कम 
उसका महत्व घट जाता। 

अब हम संघमद्र के न्यायानुसारशास्न ( ४० ६३६ ए १४ ) से एक उद्धरण देते हैं। 
जिसमें एक विरोधी का विवाद दिया है, जो त्रेकाल्यवाद को नहीं मानता | भूत और भविष्यत्‌ 
वस्तुतः धर्म नहीं हैं, क्योंकि यदि उनका अस्तित्व होता तो वह परस्पर प्रतिघात करते । वस्तुत 
रूपी धर्म को देशस्थ होना चाहिये | यदि वह धर्म जो विनष्ट हो चुके हैं, और जो ्रभी 
उत्पन्न नहीं हुए हैं; वस्तुतः होते तो चें आधात-प्रतिघात करते | सब रूप धर्मों में जिनका 

. अस्तित्व दै, अप्रतिघत्व होता है, और जिसमें यह नहीं है; वह रूप नहीं है । इस युक्ति में यह 

मान लिया गया है कि भूत और भविष्यत्‌ दो सान्त भाण्ड हैं। इनका परिहार शास्त्र में इस 
प्रकार किया गया है कि श्रप्रतिघत्व केवल वतमान रूप धर्मों का होता है । महाविमाषा में 
(ए०३६५ ए) प्रश्न दै: यदि एक धर्म रूप है,तो क्या वह देशस्थ है १ उत्तरः-यदि धर्म देशस्थ 
है, तो वह अवश्य रूप है । ऐसे भी धर्म हैं, जो रूपी हैं; और देशस्य नहीं हैं, अर्थात्‌ भूत 
आर भविष्यत्‌ धर्म, वर्तमान परमाणु और अविज्ञसि )। 

अतः यही वर्तमान रूप धर्म देशस्थ हैं, और भूत तथा भविष्यत्‌ धर्म देशस्थ नहीं हैं । 
यह उस पुराने सिद्धान्त का परिष्कृत रूप है, जिसके अनुसार भविष्यत्‌ वर्तमान और भूत धर्मों 
के भेद का कारण त्रिकाल में से एक अ्रवस्था-मेद या । 
वैमास्किनय में काळ्वाद 


पूर्ववर्ती वैमाषक मत--अब हम वैमाषिक नय को लेंगे। पहले हम उन परिवर्तनो 
का उल्लेख करेंगे, जिनका बौद्ध-धर्म में प्रवेश हीनयानवादी अमिधर्म के द्वारा हुआ । 
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१. बौद्ध-धर्म के पूर्वरूप में अ्रनित्य स्थूलरूप और निल सूचम-चित्त यह दो माने गये 
थे | हीनयान में हम अनित्यता के उस नये सिद्धान्त का प्राधान्य पाते हैं, जिसके अनुसार रूप 
और चित्त दोनों अनित्य हँ। 

२, संसार में अ्रब कोई गन्धर्व-पुदूगल संसरण नहीं करता, और जिसे व्यक्तित्व कहते हैं 
वह अब उदय-व्ययशील नाम-रूप धर्मों के प्रवाद में परिवर्तित हो गया है । 

३. इन्हें “धर्म? कहते हैं | इस आख्या का प्रयोग पूर्व बोद्ध-धर्म में नित्य अभौतिक 
और अतीन्द्रिय वस्तु के अर्थ में होता था । “धर्म? के इस नये अर्थ को ( सदा बहुवचन में ) 
हम एक विशु धर्म के ( जो तथागत का स्वभाव है ) भेद के रूप में ग्रद्दण कर सकते हैं, जैसे 
विभिन्न रूप-धर्म एक विभु-रूप के त्रिभेद हैं। 

हीनयान के अनुसार “धर्म? की व्याख्या इस प्रकार है--स्वलक्षणधारणात्‌ या स्वभाव 
धारणात्‌ इति धर्म: | इस प्रकार धर्म का अर्थ भाव (फेनामेना) का धारक हो गया, जो सन्तान 
में अपने को प्रकट करते हैँ | 


४. हीनयान के पूर्व निर्वाण आदि शुद्ध, प्रभास्वर चित्त का स्थूल रूप के कारण उत्पन्न 
क्लेश-आस्तवों से विमुक्त दोना था । यह व्यत्रदान के साथ ही साथ मरणशील भौतिक जगत्‌ से 
निर्यात कर सूर्य की दूसरी ओर श्राल्प्य-धाठु में ( जो अ्रमृत धातु है ) जाना मी था । यह 
आरूप्य-घाठु भूतकोटि है । जो मिल्नु वहाँ पहुँच गया वह अच्युत-पद को प्राप्त हो गया, जहाँ 
से च्युति नहीं है । वह अनागामी हो गया | कदाचित्‌ चर्या का यह चरम उद्देश्य था | किन्तु 
जत्र चित्त भी अनित्य हो गया तो इस विचार का कोई दूसरा अर्थ करना पड़ा। यह कहना 
पड़ा कि विमुक्ति को प्राप्त करने के लिए चित्त-चैत्त धर्म के परे जाना चाहिये । वास्तविक 
नित्यता और अमृतत्त्र लोकोत्तर धर्म हो गये, जिसमें व्यवहार सर्वथा विनष्ट हो गया है । अब 
अनागामी वह आर्य हो गया जो भौतिक लोकों में जन्म नहीं लेता, ओर उसके ऊपर अर्हत है 
जो मन के सब प्रकारों से सर्वथा विमुक्त है । 

५. इन नये विचारों के कारण काल संबन्धी पुराना विचार भी बदला होगा । नित्य 
और स॒ष्ट-काल के बीच की सीमा इतनी खिसका दी गयी कि उसके अन्तर्गत सकल विश्व आ 
गया और मृत्यु के अधीन हो गया। सूर्य अब अमृत का द्वार नहीं रहा, और बहुत से लोक 
जो सूर्य के उस ओर थे, श्रत्र मार के वैसे ही अधीन दो गये जैसे कि नीचे के भौतिक लोक | 


नए, अभिधमै में पहला प्रश्न यह है कि काल धर्म है या नहीं १ 

वैभाषिकों के अनुसार केवल ऐसे ही धर्म नहीं हैं, जो सन्तान में पतित हैं; किन्तु 
ऐसे भी हैं, जो संस्कृत धर्मों के परे हैं, अर्थात्‌ असंस्कृत हैं; जिनका धर्म में आविर्भाव 
नहीं होता | अतः उनकी कोई निश्चित व्याख्या नहीं हो सकती । असंस्कृत तीन हैं--दो 
निरोध और आकाश । असंस्कृत आकाश का लिङ्ग अनावरणत्व है | इसके अतिरिक्त एक 
आकाश धाठ भी है, जो सान्त और विभाज्य है; किन्तु जो असंस्कृत आकाश की उपाधि 


७२ 
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नहीं है, बल्कि भौतिक रूप है। इस उपमान से हम आशा करते थे कि इसी प्रकार नित्य 
आर औपाधिक काल भी दो भिन्न धर्म माने जाएँगे १ किन्तु ऐसा नहीं है । वेमाषिकों की 
७५ धर्मों की सुची में किसी भी प्रकार के काल की गणना नहीं की गई है । तथापि प्रच्छुन 
रूप में हम दोनों भावों को वैभाषिक ग्रन्थों में पाते हँ । नित्य काल का तादात्म्य मरुत घालु 
से है, जो निर्वाण-घातु का अधिवचन है । औपाधिक काल संस्कृत लक्षणों से छिपा है, 
अर्थात्‌ जाति, स्थिति, जरा और अनित्यता में जो मिलकर वैशेषिकों के साधारण कारण के 
तुल्य है । इनका कारित्र प्रत्येक संस्कृत धर्म को त्रिकाल की श्रवस्था में ग्राकृष्ट करना है। 
“जाति? धर्म को भविष्यत्‌ से बहिःनिःस॒त करती है, और उसका प्रवेश वर्तमान में कराती है । 
(स्थिति एक क्षण के लिए, धर्म का श्रवस्थान करती है । “जरा! और “अनित्यता? धर्म को 
वर्तमान से भूत में प्रविष्ट करती है ( महाविभाषा ३६४ ए. देखिये--“जब तक तीनों संस्कृत 
लक्षण क्रियाशील नहीं हैं, तब तक धर्म “भविष्यत्‌? कहलाता है। यदि उनमें से एक ने 
अपना कारित्र समाप्त कर दिया है, और दो अभी क्रियाशील हैं तो धर्म वर्तमान है । यदि 
उन सबने अपना कारित्र समाप्त कर दिया है, तो धर्म भूत कहलाता है ।? ) 


यह सिद्धान्त न्याय-वैशेषिक के दो अभावों के भेद के समान हैं:--प्रागभाव ( = धटो 
भविष्यति ) और प्रध्वंसामाब ( = घरो नष्ट: )| इन दो अभात्रों के बीच ( यह दो श्रभाव 
पदार्थ हैं ) वर्तमान भाव प्रक्षित्त कर दिया गया है| जिस प्रकार वैभाषिकों के भविष्यत्‌ और 
भूत अवस्थाओं के बीच धर्म की उत्पत्ति है| यह भी माना जा सकता है कि आरंभ में केवल 
अनित्यता औपाधिक काल का स्थान लेती थी, और पीछे से इसका विकास जाति-स्थिति- 
निरोध इस त्रिक में हुआ । 


उत्तरवर्तों वैभाषिक मत 


संस्कृत लक्षणों के सिद्धान्त को निरूपित कर जो सर्व धर्मों के साथ सहयोग 
करते हैं, वैभाषिको के काल के पुराने वाद को समाप्त कर दिया । अब केवल 
एक विशु संस्कृत द्रव्य रह गया, जिसमें धर्म इने हैं। यह आकाश है | किन्छु काल को 
इस रूप में नहीं ग्रहण किया | यह ठीक है कि वैमापिक कहने को कहते हैं कि धर्म कालत्रय में 
भ्रमण करते हैं; निरोध त्रिकाल के परे हैं, और भविष्यत्‌ और भूत मी हैं; किन्तु यह औप- 
चारिक मात्र हैं | प्रत्येक धर्म त्रिकाल में अवस्थान करता है, और त्रिकाल की व्याख्या इस 
प्रकार केवल संस्कृत धर्म का अधिवचन है | ( अमिघर्मकोश, १।७-त एवाथ्वा: ) | 


हम इस नए विचार के उद्देश्य का अनुमान कर सकते हैं | हो सकता है कि त्रिकाल 
के देशस्थ होने की कठिनाई इसका कारण हो | आकाश को एक सभाग द्रव्य मान कर जो 
सकल विश्व को व्याप्त करता है, यह मानना पड़ेगा कि यह आकाश स्वयं एक दूसरे काल 
नामक द्रव्य से व्यास है । ऐसा विचार हमारे देश के लिए कुछ नया न होता । बृहदारण्यक 
( ३८७ ) में उक्त हैं-- 


काल, दिक्‌, आकाश और प्रमाण ५७६ 


“दूध्वे दिवो यदवाक्‌ प्रथिव्या यदन्तरा द्यावाषथिवी इमे, यद्भूतं च भवच्च भविष्य- 
च्चेत्याचक्षते, आकाश एव तदोतं च प्रोतं चेति। ) 

किन्तु इससे एक दूसरी कठिनाई दूर न होती | कठिनाई यह थी कि एक विश्व के 
भीतर भविष्यत्‌ , वर्तमान और भूत इन तीन कालों को कैसे स्थान दे। काल की तहें मानने में 
यह कठिनाई थी कि इसका विरोध लोकों के एक वुल्य देशान्तर-कर्षण से होता था। इसलिए 
इसके अतिरिक्त कि वह भविष्यत्‌ और भूत धर्म को अदेशस्थ मानें, वह कुछ और कर नहीं 
सकते थे | किन्तु कठिनाई का यह दल केवल आंशिक था, और मुख्य प्रश्न अर्थात्‌ भविष्यत्‌ , 
वर्तमान और भूत धर्मों के मेंद के प्रश्न का उत्तर देना अभी बाकी था। 

वैभापिकों की दृष्टि की सीधी-सादी व्याख्या इस प्रकार हो सकती है--प्रत्येक 
धर्म स्वलक्षुण का धारक है, और यही उसकी स्वक्रिया ( वृत्ति, कारित्र, स्वभाग ) भी है। 
इस संबन्ध पर श्रमिधर्म की व्याख्याएँ आश्रित हैं | धर्म के स्वभाव (लक्ष्य) की व्याख्या उसके 
कारित्र ( स्वक्रिया, स्वलक्षण ) से होती है । 


कारित्र का सिद्धान्त 

यद्यपि प्रत्येक धर्म का सदा अपना कारित्र होता है, तथापि उसका कारि 
एक विशेष क्षण में ही प्रकट होता है, और जत्र वह श्रपना कारित्र समाप्त कर लेता 
है, तो सदा के लिए वन्ध्य हो जाता है । यही चण वर्तमान कहलाता है, और इस प्रकार 
हम कह सकते हैं कि भविष्यत्‌ धर्म वह हैं, जिन्होंने अमी अपने कारित्र को व्यक्त नहीं किया 
है, और भूत धर्म वह हैं जो अपना कारित्र व्यक्त कर चुके हैं। इसी प्रकार का विचार महा- 
विभाषा ( ए० ३६३ सी ) में पाया जाता हैः-- 

प्रश्‍न--कालाध्व का भेद किस पर आश्रित है १ 

उत्तर-- कारित्र पर | जिन संस्कृत धर्मों का कारित्र अभी नहीं है, वह भविष्यत्‌ हैं; 
जो संस्कृत धर्म इस क्षण में कारित्र से समन्वागत हैं, वह वर्तमान कहलाते हैं; और जिनका 
कारित्र विनष्ट हो चुका है, वह भूत कहलाते हैं 1 अथवा जत्र रूप का ग्रतिघत्व नहीं होता, तब 
बह भविष्यत्‌ है; जब वह इस क्षण में प्रतिघात करता है, वह वर्तमान है; ओऔर जब इसका 
प्रतिघत्व समाप्त हो चुका है तो इसे भूत कहते हैं । 

यह सिद्धान्त देखने में तो बड़ा सरल मालूम होता है, किन्तु इससे वास्तव में बड़ी उल- 
झन पड़ गई | यदि हम यह स्वीकार करते हैं कि केवल वही धर्म वर्तमान हैं, जो इस चण में 
स्वक्रिया को व्यक्त कर रहे हैं, तो उस चक्षु के लिए हम क्या कहेंगे जो निद्रा में है; अथवा 
जिसका प्रतिबन्ध अन्धकार है। यह वर्तमान है, किन्तु यह अपना कारित्र नहीं करते, वह प्रकाश 
नहीं देते । इसलिए कारित्र की कोई दूसरी व्याख्या चाहिये । वास्तव में हम एक दूसरी 
दृष्टि ले सकते हैं, जिसके अनुसार किसी धर्मविशेय की स्वक्रिया की अभिव्यक्ति उसी धर्म की 
क्रिया नहीं है, किन्तु दूसरे पूर्ववर्ती धर्मों की है, जिससे उस धर्म का कारित्र हेतुभाब से 
निश्चित होता है । अतः किसी धर्म का वास्तविक कारित्र इसमें है कि वह भविष्यत्‌ धर्मो को 


५८० बोद्ध-धर्म-दुशान 
अपनी स्वक्रिया अभिव्यक्त करने के लिए, विवश करे | हीनयान के अमिधर्म में इसके छुः प्रकार 
वर्णित हैं:--१. सहभू-कारण, २. समनन्तर-कारण, ३. सभाग-कारण, ४. सर्वत्रग-कारण, 
५, विपाक-कारण, ६. अधिपति-कारण | 

यदि जीवन-प्रवाह में चक्तुरिन्द्रिय व्यक्त होता है तो ( १ ) यह संस्कृत लक्षणों का 
सहभू-कारण है; ( २ आगे जानेवाले सब चक्षुधर्मों का ( जो एक ही चक्षु की मिथ्या 
एकता का भान कराता है ) सभाग-कारण है; ( ३ ) अन्य ऐसे सब धर्मों का श्रधिपति-कारण 
है, जिनकी उत्पत्ति में यह बाधक नहीं है; संच्चेप में यदि कहें तो कहना होगा कि इस विचार 
में धर्म का कारित्र स्वकारित्र नहीं रहता,किन्तु उसका हेतुभावावस्थान, उसका फलोत्पादन-सामर्थ्य 
हो जाता है ॥ 


तीन काल के भेद को स्थिर करने के लिए कारित्र के इस नये अर्थ को कुछ और 
नियन्त्रित करने की आवश्यकता हैं। ऐसे उदाहरण हैं जहाँ एक धर्मविशेष बहुकाल के 
पश्चात्‌ फल देता है, यथा अ्रतीत काल का फलदान कारित्र इष्ट है। ( अतीतस्यापि हि फल- 
दान-कारित्रमिप्यते--यशो मित्रकृतव्याख्या, ए १७८ ) | 
फलाछेप-शाक्ति और कारिन्न 


उस क्षण में जब कि कर्म-हेतु निवृत्त हो चुका है, और फल वी उत्पत्ति अभी श्रारंभ 
नहीं हुई है, तामर्थ्ये रहता है । क्या हम यह स्वीकार करें कि एक अतीत कर्म तव तक वर्तमान 
रहता है, जबर तक कि वह अपना फल प्रदान नहीं करता ! इन कठिनाइयों का परिहार करने के 
लिए वैमाषिक निम्नलिखित सिद्धान्त का निर्माण करते हैं :-- 

छः कारणों की क्रिया की प्रणाली इस पर निर्भर करती है कि सन्तान में फल-दान उसी 
क्षण में होता है, अथवा समनन्तर क्षण में अथवा किती दूर के क्षण में | सहभू और समनन्तर 
कारण केबल प्रथम प्रकार से संबद्ध हैं; सभाग और सत्रैत्रग कारण द्वितीय या तृतीय प्रकार से 
संबद्ध हैं, तथा विपाक-कारण केवल तृतीय प्रकार से संबद्ध है । (अमिधर्मकोश, द्वितीय कोश- 
स्थान, ए० २६३ आदि )। 

अतः इसकी दो अवस्थाएं हैं--( १ ) आक्षेप, जिसे फलग्रहण भी कहते हैं; (२) 
फल-दान जिसे वर्तमानीरूरण कहते हैं । प्रत्येक धर्म जिस क्षण में वर्तमान होता है, और श्रपना 
कारित्र करता है, उस क्षण में मानों वह अपने भविष्यत्‌ फल्न का ग्रहण और आक्तेप करता है। 
कभी-कभी आक्षेप और दान दोनों अवस्थाएं, एक दूसरे से भिन्न होती हैं, किन्तु जब एक धर्म 
का फलाक्षेप और फल-दान एक या दो समनन्तर क्षण में होते हैं, तो आक्षेप और दान एक 
मं मिल जाते हैं | तथापि इन दोनों क्षणों का भेद अवश्यमेव होता है; क्योंकि केत्रल आक्षेप 
ही यह निर्णय करता है कि एक धर्म भविष्यत्‌ से वर्तमान में प्रवेरा करेगा या नहीं | 

ञ्रभिधर्मकोश (कोशस्थान २, ए० २६३) उक्त है-- धम चाहे भविष्यत्‌ , वर्तमान या 
भूत हो सदा रहता है | हमारा सिद्धान्त हे कि यह उस क्षण में फल-प्रहण या फलाक्षेप करता 
है, जिस क्षण में वर्तमान होकर यह एक फल का हेतु या बीज होता है ।” 
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कारित्र की यही व्याख्या संघभद्र देते है--कारित्र = फलाच्षेप-शक्ति । अतीत कर्म यद्यपि 
ग्रभी उनकी फलोत्पत्ति नहीं हुई है, वर्तमान नहीं है; क्योंकि उन्होंने आक्षेप कर्म पहले ही कर 
लिया है । ( न्यायानुसार, ६३१ वी० ) 

श्रब एक अन्तिम विवाद-अस्त विषय पर विचार करना है। फलाक्षेप-शक्ति ( कारित्र ) 
और धर्म-स्वरभाव या स्वरूप में क्या संबन्ध है! 

जितने वाद त्रिकाल सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं, वह सव एकमत से इसपर जोर देते 
हैं कि जब एक धर्म कालाध्व से गुजरता है, तो वदद अपना स्वभाव नहीं बदलता; उसके केवल 
भाव ( व्यवहार-आकार, धर्मत्रात ) या अवस्था ( बसुमित्र ) का परिवर्तन होता है। इन दो 
ए्माग्रों की विस्तार से व्याख्या नहीं मिलती । इसलिए, इनके प्रयोगमात्र से इनका आशय 
समझ में नहीं श्राता | केवल दान्तो द्वारा इनका अर्थ समझाया गया है । 

वसुमित्र गुटिका का उदाहरण देते हैं, जहाँ एक ही गोली अवस्थाभेद से मिन्न 
संख्या हो जाती है ( १,१०० या १००० )। इस उदाहरण में स्थान की अवस्था का ही भेद 
है | किन्तु बसुमित्र के लिए घर्म की काल-ग्रवस्था देशस्थ नहीं है, और इसलिए, अवस्था शब्द 
का व्यवहार उपचारेण है। 

धर्मत्रात “भाव? के संबन्ध में कुछ अधिक निश्चित रूप से कहना कठिन है । यहद 
कोई गुण है या सत्ता का आकार है १ डाक्टर जानस्टन का विचार है कि कदाचित्‌ यह सांख्यों 
के गुण के सहश है | ( अर्ली सांख्य, ४० ३१ )। 


वैशेषिक दर्शन ने कदाचित्‌ इन सब कठिनाइयों को अनुभव किया था, और इसी- 
लिए उन्होंने कारित्र की अनिर्वचनीयता को यथार्थ माना था | 

महाविभाषा ( ४० ३६४ सी ) में निम्न विवाद मिलता है-- 

प्रश्न--कारित्र और स्वमाव एक हैं या भिन्न ? 

उत्तर--यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता कि वह मित्र हैं या एक | जिंस 
प्रकार प्रत्येक साखव धर्म का स्वभाव अनेक लक्षणों से समन्वागत होता है, यथा अनित्यादि; 


और यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता कि वह लक्षण भिन्न हैं या अभिन्न, वही बात 
यहाँ भी है । अतः ( कारित्र और स्वभाव का संबन्ध ) अनिवंचनीय है । 


संघमद्र ( न्यायानुसार, ६३३ ए) एक दूसरा उदाहरण देते हैं-कारित्र और 
स्वभाव का संबन्ध उसी प्रकार निश्चित नहीं हो सकता, जिस प्रकार धर्म और सन्तान का 
संबन्ध। एक शब्द्‌ में कारित्र और स्वभाव श्रमिन्न भी हैं, और भिन्न भी हैं। वैभाषिकों की यह 
उक्ति कि जब एक धर्म त्रिकाल में भ्रमण करता है, तो केवल कारित्र, न कि स्वमाव बदलता 
है, और तिस पर भी यह नहीं कहा जा सकता, कि कारित्र स्वभाव है, और न यही कहा जा 
सकता हे कारित्र का अस्तित्व स्वभाव से स्वतन्त्र है; सौत्रान्तिकों द्वारा उपहासास्पद बना 
दी गयी है। 
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सौत्रान्तिक 'दिवविचेश्टित! कुकर इसका उपहास करते हैं :-- 
कारिश्नं सर्वदा वास्ति, सदा धर्मश्च द्गते । 
धर्मान्नान्यञ्च कारित्रं व्यक्तं देव विचेष्टितम्‌ ॥ (अऋभिधर्मकोश, ५५७) 

किन्छु संघभद्र ( न्यायानुसार, ६३३ सी ) इसका कड़ा प्रतिवाद करते हैं | यह उपहास 
अनुचित है, क्योंकि बुद्ध भगवान्‌ स्यं भी शिक्षा देते है-- तथागत लोकोत्तर हैं, और नहीं हैं; 
प्रतीत्य-समुत्पाद की धर्मता है, ओर यद नित्य नहीं है? | क्या इसके लिए, बुद्ध भगवान्‌ का भी 
उपहास किया जायगा १ हम मानते हें कि धर्मों का सदा अस्तित्व है, और साथ ही साथ हम यहद 
भी मानते हैं कि धर्म नित्य नहीं हैं| 

इस सिद्धान्त की आपकी आलोचना निराधार हे, क्योंकि “नित्य? और “अनित्य! इन 
दो का व्यवहार दो भिन्न स्था में हुय्रा है । इसलिए, बुद्ध का उपहास नहीं करना चाहिये | 
क्या इसमें भी ऐसा ही. नहीं है ? धमं नित्य वर्तमान है, किन्तु धर्म-माव बदलता है | जब संस्कृत 
धर्म निकाल में संक्रमण करते हैं, तो वह अपना स्वभाव नहीं खोते ओर जो कारित्र होता है, 
बह प्रत्यया पर निर्भर करता है | उसकी उत्पत्ति के समनन्तर ही कारित्र अवरुद्ध हो जाता है | 
अतः हमारा सिद्धान्त है कि धर्म नित्य है, किन्छु धर्ममाव नित्य है | यह क्यों आपका उपहास 
है कि यह देवविचेष्टित हैं ? 

संघभद्र न्यायानुसार, ( ६३३ वी० ) में वैमापिक सिद्धान्त का यह सामासिक वर्णन देते 
हैं“-फलाक्षेप की अवस्था में सत्र संस्कृत धर्म “तमान? कहलाते हैं, फलाच्षेप की इस अवस्था 
का पूर्व और उत्तर दोनों में अभाव है | इस पूर्व और उत्तर अभाव के अनुसार त्रिकाल का 
भेद व्यवस्थित होता है। भूत और भविष्यत्‌ का अस्तित्व वर्तमान के समान ही है । संक्षेप में 
यद्यपि सबै संस्कृत धर्मों का स्रभाव सदा एकसा रहता है, तथापि सामर्थ्य भिन्न है | इस प्रकार 
यद्यपि त्रिकाल का स्वभाव सदा एक है तथापि उनके कारित्र में भेद होता है । 


ऊपर जो प्रमाण एकत्र किये गये हुँ, उनसे स्पष्ट है कि वैमापिक धर्म के दो आकार की 
शिक्षा देते हैं यह भेद दो भिन्न आयतन या दो भिन्न धर्मों का सा नहीं है | कारिन स्वभाव 
का परिशिष्ट नहीं है, यह द्वितीय धर्म नहीं है, और न धर्म का द्वितीय स्वभाव ही है | यह 
धर्म अर्थात्‌ स्वलक्षण भी नहीं हे । जैसा तत्वसंग्रह से मालूम होता है, इस दृष्टि का स्पष्ट 
-प्रत्याख्यान संघमद्र ने किया था । कारित्र=फलाक्षेप-शाक्ति, और स्त्रकारित्र=स्वलक्षुण का भेद 
मौलिक है--सप्रतिघत्व आदि के रूप में स्वलक्षण धर्म के संपूर्ण स्वमाव को व्यक्त करते हैं, 
और इसीलिए, सप्रतिघत्व से समन्वागत धर्म कभी अप्रतिघ नहीं हो सकता | इसके विपरीत 
फलाच्षेप-शक्ति कादाचित्क है । दूसरे शब्दों में वैभापिक सिद्धान्त एक प्रकार के भेदामेदवाद 
की शिक्षा देता है, जिसके अनुसार स्वभाव और कारित्र का संत्रन्ध भेदाभेद का है | 


दिग-आकाशवाद 
कालवाद की समीक्षा करते हुए, हमने ऊपर चढ्दा है कि कालवाद और दिगूवाद दोनों 
में समानता पाई जाती है । जो काल को द्रव्य-विशेष मानता है, वह दिक्‌ को मी द्रव्य-विशेष 


काल, दिक्‌, आकाश और प्रमाण प्‌द३ 


मानेगा, और जो बाह्य जगत्‌ के काल-प्रवाह का वहन रभ्यन्तरिक जगत्‌ में करेगा वह वाह्य 
जगत्‌ में श्रथ का देशस्थ होना स्वीकार नहीं करेगा | दिक्‌ से यह दो भाव भारतीय दर्शन 
के इतिहास में पाये जाते हैं | बहुत प्राचीन काल में दिक्‌ का भाव वस्तुव्यापी और अपेक्षया 
स्थूल था । पीछे से दिक्‌ को एक द्रव्थ-विशेव, जो अतीन्द्रिय ओर अनन्त है, मानने लगे | 

शब्द के स्वभाव को न समझ सकने के कारण भारतीयों ने आकाश द्रव्य की कल्पना 
की | यह सर्वगत और नित्य है; इसका अन्यथात्व नहीं होता और यह शब्द का आश्रय हे | 
यह कल्यना उपनिपदों में भी पाई जाती है । उस समय भी दो आख्याओं का ब्यवहार होता 
था--दिकू और आकाश | आकाश का लिङ्ग शब्द है। यह शब्द का समत्रायिकारण है । 
आकाश वह द्रब्य है, जिससे शब्द की अमिनिष्पत्ति होती है | दिक्‌ वह शब्द-विशेष हैं; 
जो प्रदेश का निमित्तकारण है । 

दिक्‌ संबन्धी यह दोहरा बिचार शब्द पर आश्रित है। मीमांतकों के अनुसार शब्द 
एक, नित्य द्रव्य-विशेष है, जिसकी अभिव्यक्ति उस वाक्‌ में होती दै, जो हम सुनते हैं, किन्तु 
निसका सदा और सर्वन्नअस्तित्व है। मीमांसकों का उद्देश्य वेदों का नित्यत्व सिद्ध करना या, 
जो इनके श्रनुसार न सृष्ट हुए, न ईश्वर द्वारा श्रभिव्यक्त हुए जो अपौरुषेय हैं, किन्तु सृष्टि 
की उत्पत्ति के पूर्व से जो स्वतःप्रमाण हैं | 

कणाद इस मत का खण्डन करते हैं, और सिद्ध करते हैं कि शब्द एक गुण है, 
श्राकाश का गुण है | 

कुमारिल उत्तर देते हैं कि यदि पूर्वपक्ष की प्रतिज्ञा है कि शब्द आकाश का गुण है, 
तो इसके न कहने का कोई कारण नहीं है कि यह दिक्‌ का गुण है | कुमारिल कहते हैं कि-- 
“दो नित्य, व्यापी और सर्वगत द्रव्यों का अस्तित्व मानना निष्प्रयोजनीय है, और जो आकाश 
के लिए कहा जा सकता है, वह दिक्‌ के लिए. भी कहा जा सकता है। वह कहते हैं कि दिक्‌ 
एक और व्यापी है, और ग्राकाश को भी व्याप्त करता है। जो दिगभाग ्ोत्र-शाष्कुली को 
घेरता है, वह भरोत्रेन्रिय है; यथा वैशेषिकों के अनुसार शोत्रेन्द्रिय नमोदेश है । वैशेपिकों के 
सब प्रमाण हमारे वाद में धटते हैं | हमारे अनुसार भोत्रेन्द्रिय दिगभाग है | अन्तर इतना. ही 
है कि हमारे वाद का आधार श्रुति है | वह दिग द्रव्य जो कम या अधिक भोत्र-विवर में 
आत्रद्ध है, हमको श्रोत्रेन्दिय के रूप में व्यक्त होता है ।” 


दूसरों के अनुसार दिक्‌ और आकाश दो एथक्‌ द्रव्य हैं। इनमें अन्तर केवल 
इतना है कि कई प्रस्थानों के अनुसार शब्द का आश्रय इनमें से एक ही दै । 


उपनिषदों में भी यह दोनो आख्याएँ पाई जाती हें । उनके अनुसार श्राकाश एक 
अनन्त द्रव्य है | कभी यह द्रव्य पांच महाभूतों में परिगणित होता है, जिनसे सृष्टि की उत्पत्ति 
होती है | कमी इसे सृष्टि का प्रथम तत्व निर्धारित किया गया है, जिससे शेष तत्वों की उत्पत्ति 
होती है । ब्रह्म से आकाश, आकाश से वायु, वायु से तेज, तेज से जल, जल से पयिवी, 
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पृथिवी से औषधियां, औषधियों से अ्रन्न, अन्न से शुक्र, शुक्र से पुरुष उत्पन्न होता है | प्राय 
भूताकाश को अनन्त दिक्‌ बताया गया है, जिसमें द्यावाप्टथिवी, अग्नि-विद्युत्‌ , वायु, चन्द्र 
सूर्य और नक्षत्र समाहित हँ । इस श्रर्थ में यह नभस्‌ अंबर का पर्याय है | नभस्‌ से अनन 
दिव्य लोक समके जाते हैं । 


दिगवाद और श्राकाशवाद के साथ ब्रह्मत्व संबन्धित है, जो शब्द की निष्पत्ति करता 
है। इप वाद का स्पष्ट उल्लेख उपनिषदों में नहीं है । 


शब्द का एक अ्रस्पष्ट संबन्ध दिक से है। इसका झ्रायतन आकाश है। छान्दोग्य में 
यह विचार अधिक स्पष्ट है--दिक के कारण सुनते हैं, बुलाते हैं, उत्तर देते हैं | यहाँ उस 
अर्थ का प्रभव मिलता है, जिससे आगे चलकर आकाश का अर्थ शब्द का उपादान हो 
गया । भारतीयों का विचार था कि विज्ञानेन्द्रियों की क्रिया केवल प्राप्यकारि अर्था के स्पर्श से 
संपन्न होती है । शब्द-तत्व और श्रोत्रेन्द्रिय के बीच वह स्वभावतः एक आकाश-अवकाश की 
कल्पना करते थे । श्रत: यह कल्पना उनके लिए स्वाभाविक थी कि दिक्‌ इन दोनों के बीच 
एक द्रव्य है। पीछे से यह कल्पना जोड़ी गई कि यह अवकाश एक द्वव्यविशेष से श्राबृत 
है, जो शब्द का उपादान है । ग्राकाश अवकाश है, सूर्य और चन्द्र के बीच का अवकाश है। 
गर्भोपनिषत्‌ ( १।१ ) में कहा है कि इस पंचात्मक शरीर में जो सुपिर है, वह आकाश 
है। अन्त में आकाश ब्रह्म का प्रतीक है। कुछ स्थलों में आकाश का तादात्म्य ब्रह्म से 
बताया है । 


इस प्रकार उपनिषदों की शिक्षा के अनुसार आकाश सृष्टि का प्रथम तत्व, अवकाश, 
शब्द का उपादान, विश्वव्यापी दिक्‌ , ब्रह्म है । यह न देखा गया कि यह विविध भाव भिन्न 
हैं। दर्शनों में इम इन तब भावों को पाते हैं | कोई एक अर्थ चुनता है, कोई दूसरा । न्याय- 
वैशेषिक आकाश को शब्द का आश्रय मानते हँ । बौद्ध उसे अनावत कहते हैं, और वेदान्त 
उसे सृष्टि का प्रथम तत्व मानता है । 


उपनिषदों में आकाश के अतिरिक दिक्‌ शब्द भी मिलता है, जो मुख्यतः दिशाओं 
के अर्थ में प्रयुक्त होता है । किन्तु जिसका अर्थ अनन्त दिगू-द्रव्य भी है । उसका अन्त नहीं 
मिलता; क्योंकि दिशाएँ अनन्त हैं | यही भोत्र है, आयतन है, आकाश है, प्रतिष्ठा है, 
अनन्त है; यही द्रव्य है ( बृहदारण्यक, ६।१।५ ) | 


पीछे के दर्शनों में इसका उपयोग वहाँ किया गया है, जहाँ कुछ कारणों से दो 
भिन्न द्रव्य स्वीकार करने पड़ते हैं, जो भिन्न प्रकार के दिकू को निरूपित करते हें । उपनिषदों 
में दिक्‌ का ऐसा अर्थ नहीं है। 


जैन साहित्य में किसी भौतिकवाद का उल्लेख है। ( भीडर, ४० ५३ ) जो 
नित्य तत्वों में दिक या आकाश को भी परिगणित करते थे | इस वाद का नाम भूतवाद और 
पांचभौतिक है । इसके अनुसार भौतिक द्रव्य नित्य हैं, और उनसे सत्यलोक और भाजनलोक 
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दोनों का समुदाय सृष्ट होता है | इस वाद के नाम से ही स्पष्ट है कि यह पंचभूत की सत्ता 
मानता था | ग्रर्थात्‌ पृथिवी, अप्‌ , तेज और वायु के अतिरिक्त यह आकाश या दिक भी 
मानते थे | इसी आधार पर यह अन्य वादों से भिन्न था| अतः आकाश को तत्वों में गिने 
या न गिनें, यह शास्त्रार्थ का विषय हो गया । 

कुछ ऐसे वाद हैँ, जो केवल चार भूत मानते हैं । 

वेदान्त के अनुसार अकाश की उत्पत्ति ब्रह्मा से हुई | यह ब्रह्म का प्रतीक है, क्योंकि 
यह अनन्त, नित्य, परिवर्तनशील तत्व है । किन्तु इसका ब्रह्म से तादात्म्य नहीं है, क्योंकि 
रह्म से इसकी उत्पत्ति होती है । पुनः आकाश से वायु, वायु से तेज, तेज से जल, जल से 
पृथिवी की सृष्टि हुई है | इन ग्रतिसूच्म द्रव्यो के स्थूल द्रव्यों में परिवर्तन होने से लोक की 
सृष्टि होती है। इसके विपरीत स्थूल द्रव्यॉ के सूम द्रव्यों में परिवर्तित होने से प्रलय सिद्ध 
होता है । यहाँ आकाश एक द्रब्य दै, एक अनन्त द्रव्य है; भूतो में से एक है । 

सीमांसरकों के अनुसार भी दिक्‌ एक द्रव्य है, सर्वगत है, उन श्रो से स्वतन्त्र है, 
जो उसमें निवास करते हैं; किन्तु यह सर्व देशों में दिखाई देता है । मीमांसकों फे अनुसार 
दिगूवकाश वस्तुभूत है, जो भौतिक अर्थों के तिरोभाव के पश्चात्‌ भी रहता है । 


सांख्य के अनुसार आकाश पाँच महाभूतों में से एक है । शब्दतम्मात्र से आकाश 
की उत्पत्ति होती है, और आकाश का गुण शब्द है। अन्य महाभूतों के साथ यह महाभूत 
भी सगं की प्रवृत्ति मं लगता है। यह मुख्यतः इसी भूत के कारण हैं कि प्रत्येक वस्तु का अव- 
काश होता है । किन्तु सांख्य-साहित्य में भी दोनों आख्याएँ पाई जाती हँ- १ ) आकाश= 
अनन्त दिक्‌ } ( २ ) दिको का देशस्थ होना । माधव कहते हैं कि सांख्य उन वादों से 
सहमत हैं, जो सामान्य दिक्‌ अर्थात्‌ अनन्त दिक्‌ और उस दिक मे विशेष करते हैं, जो उपाधि- 
बश सान्त है | सान्त दिक्‌ काल से आबद्ध है । हमने ऊपर कहा है कि काल और दिक्‌ भूतो 
के दो नित्य गुण हैं | काल और सान्त दिग-द्रव्य ( अकाश=अवक्राश ) अनन्त आकाश के 
उपाधिमात्र हैं । 


न्याय-्यैशेषिक सिद्धान्तो में दिक्‌ ( आकाश.) और काल का साधम्यं बताया गया 
है। दोनों सर्व उत्पत्तिमान्‌ के निमित्त हें | न्यायसूज्नों में आकाश ( दिक ) की व्याख्या नहीं 
पाई जाती, और न कहीं अन्यत्र काल का लक्षण बताया गया है | कणाद के सूत्रों में 
( २।२।१० ) दिक्‌ वह द्रव्य है, जिसके कारण एक मूर्त द्रव्य दूसरे के समीप या दूर है | इस 
द्रव्य का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता, किन्तु उसके लिङ्ग से उसका अनुमान दो सकता है । देशिक 
अर्था की सन्तति का कोई कारण होना चाहिये, जो कालवर्ती भावों की परम्परा के सदृश हो । 
यह कारण एक नित्य द्रब्य है, यह उसी प्रकार सिद्ध होता है; जैसे काल और वायु का द्रव्यत्व 
और नित्यत्व सिद्ध होता है | दिक से स्वतन्त्र एक आकाश है, वह भी नित्य और विशु द्रब्य 
है। आकाश दिक्‌ से भिन्न है, क्योंकि यह शब्द का उपादान है | आकाश सत्र को व्याप्त करता 
है, और उसके अस्तित्व का अनुमान केवल अपने गुण से होता है | प्रशस्तपाद वैशेषिक 
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दर्शन के पीछे के ग्रन्थकार, न्याय तथा न्याय-वैशेषिक के ग्रन्थकार सभी की दृष्टि वही है, जो 
कणाद फे सूत्रों की है। 


प्रशस्तपाद ने शब्द की उत्पत्ति इस प्रकार बताई हैः--“शब्द द्विविध है---वर्ण- 
लक्षण और ध्वनि-लक्षण । अकारादि वर्ण-लक्षण हैं; और शंखादि निमित्त ध्वनि-लक्षण हैं। 
वर्ण-लक्षण शब्द को उत्पत्ति इस प्रकार है--आत्मा और मन के संयोग से, स्मृति की अपेक्षा 
से, वर्णोच्चारण की इच्छा उत्पन्न होती है। तदनम्तर प्रयत्न होता है, जिससे आत्मा और 
वायु का संयोग होता है । इससे वायु में क्रिया उत्पन्न होती हैं; वह उध्वंगमन कर कण्ठादि को 
अमिहत करती है । इससे स्थान और वायु के संयोग से स्थान और आकाश का संयोग होता 
है | इससे वर्ण की उत्पत्ति होती हैं। ध्वनि-लक्षण शब्द की उत्पत्ति इस प्रकार होती है-- 
भेरी-दण्ड के संयोग से भेरी और आकाश का संयोग होता है । इससे ध्वन्यास्मक शब्द की 
उत्पत्ति होती- है ( प्रशस्तपाद, ए० ६४४ ) ।? 


«इस प्रकार द्रव्यविशेष के रूप में आकाश वह द्रव्य है, जिससे शब्द की अभिनिष्पत्ति 
होती है, अर्थात्‌ यह उसका समवायिकारण है । नैयायिकों के अनुसार कारण तीन हैं--सम- 
वायि, असमवायि और निमित्त | शब्द की उत्पत्ति में आकाश समवायिकारण है, स्थान और 
आकाश का संयोग असमवायिकारण है, और आम्यन्तर वायु और स्थान का संयोग निमित्त- 
कारण है | ध्वन्यात्मक शब्द में भेरी पर दण्ड का प्रहार निमित्तकारण है, भेरी और आकाश 
का संयोग श्रसमवायिकारण है, और आकाश समवायिकारण है ।” ( प्रशस्तपाद ) 


इस वाक्य से यह प्रदर्शित होता है कि यद्यपि आकाश एक अदृश्य, अरूपी और 
अनन्त द्रव्य है, तथापि वह वायु फे समान अन्य मूतं रूपों से संयुक्त हो सकता है | इस द्रव्य 
का एक देश जो भवण-विवर संज्ञक है, भ्रोत्रेन्द्रि कहलाता है | आकाश का शब्दगुणत्व प्राचीन 
काल से स्वीकार किया गया है | सांख्प न्याय और वैशेषिक इन दो में विशेष करते हैं | एक 
आकाश है जिसका शब्द गुण है, जिसके कारण शब्द की निष्पत्ति होती है | दूसरा दिंक द्रव्य 
है जो बाह्य जगत्‌ को देशस्थ करता है । दूसरी ओर कणाद के सूत्रों में (२।२।१३) यद्यपि यह 
दो स्वतन्त्र द्रव्य हैं, तथापि कतिपय लिङ्ग प्रदर्शित करते हैं कि इन दोनों का एक द्रव्य माना 
जाता था, जो परस्पर मिन्न न थे, किन्तु कार्य-विशेष से जिनका नानात्व था। जिस प्रकार एक 
ही पुरुष अध्यापक और पुरोहित दोनों हो सकता है, उसी प्रकार कार्यविशेब से द्रव्य को 
आकाश और दिक्‌ कहते हैं | यदि वह शब्द की निष्पत्ति करता है तो वह आकाश कहलाता 
है । यदि वह बाह्य जगत्‌ से श्रथों के देशस्थ होने का कारण है, तो इसे दिक्‌ कहते हैं । 


इन्हें पीछे के नैयायिक और वैशेषिक दो स्वतन्त्र द्रव्य मानते हैं । पूर्व और पीछे के 
बौद्धो में अन्तर है; इसी प्रकार बहुधर्मवाद और विज्ञानवाद में भी अन्तर है | 


पालि-आम्बाष में आकाश-अवकाश ( आकासो और श्रोकासो ) की गणना महाभूत या 
घाठु में नहीं की गई दै । यहाँ महाभूत चार ही हैं। स्रों में ऐसे वाक्य मिलते हैं, जिनसे 
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श्रनुमान हो सकता हे कि आकाश पाँचवां महाभूत माना जाता है। किन्तु श्रमिधम्म में 
श्राकाश महाभूत नहीं है, यद्यपि यदद धातु है । धम्म-संगणी में आकाश को देवताओं का लोक 
कहा है | यह अनावृत है, और यह स्पष्ट किया गया है कि इसका कोई संबन्ध महाभूतों से नहीं 
है । बुद्धघोष 'श्राकास-धातु' की वही व्याख्या करते हैं, जो वैशेषिक में (२१२1१०) “दिश्य? की 
की गई है :---आकास-घातः का लक्षण रूप-परिच्छेद है । इसके कारण परिच्छिन रूपों में 
यह प्रतीति होती है कि यह इससे ऊर्ध्वं है, अधः है या तिर्यक्‌ है ( इदमितो उद्धमघो तिरियं 
च होति )। अत: थेरबाद में हम दिगू-श्राकाश यह द्विविध भाव नहीं पाते | शब्द को न 
एक स्वतन्त्र द्रव्य माना है, और न द्वव्य-विशेव का गुण । शब्द चार मद्दाभूतों का कार्य है । 
यह अदृश्य है, किन्तु श्रोत्र विज्ञान का विषय है । धम्मसंगणी में यह विचार कहीं नहीं पाया 
जाता कि आकाश और थोत्र के बीच एक विशेष स्थान है, और न यद्दी पाया जाता है कि 
प्रत्येक इन्द्रिय का महाभूतविशेष से विशेष संबन्ध है | उदाहरण के लिए सांख्य और वैशें- 
पिक दर्शन में रूप का तेज से, रस का जल से, गन्ध का एथिवी से और वायु का स्पर्श से 
संबन्ध है | कदाचित्‌ इसी आधार पर आकाश का ऐसा ही संबन्ध श्रोत्र से है। शोत्रेन्द्रिय 
को नमोदेश कद्दा है, जो भ्रोत्रविवर-संज्ञक है । धम्मसंगणी में रूप, गन्ध, रस और इनके 
साथ शब्द्‌ चार महाभूतों के कार्य कहलाते हैं | जिस काल में धम्मसंगणी की रचना हुई थी, उस 
काल में आकाश एक द्र॒व्यविशेष था, और इसके कारण मूर्त द्रव्य देशस्थ होते ये । दूसरी 
ओर हमको यह न भूलना चाहिये कि सकल वाह्य जगत्‌ के तुल्य दिक्‌ एक स्कन्ध है, जिसे 
रूप-स्कन्ध कहते हैं । स्कन्धवाद की एक वात तो स्पष्ट है कि यह द्रव्य का प्रत्याख्यान है । धर्मों 
की अनन्त परंपरा है; कोई द्रव्य नहीं है । आकाश-घाठु इस धर्म का एक रूप है । इसलिए 
इसका अभिधम्म की सूची में स्थान है । ग्रतः आकाश-धाठ की कल्पना एक धर्म की है, जो 
विपरिणामी धर्मों के अनन्त प्रवाह में दूबे हैं। विभाषा में आक्राश-घातु को अघसामन्तकरूप 
कहा है, अर्थात्‌ वह जो त्यन्त अभिघात करने वाले ( यथा दृक्षादि ) का सामनक रूप है। 

नागार्जुन के समय में बौद्ध षड्घातु मानते थे:--चार महाभूत, आकाश और विज्ञान 
( मध्यमकदत्ति, ए० १२६ )। यदि आकाश-घाठ के स्थान में वैशेषिकों के तीन द्वव्य-- 
आकाश, दिक्‌ और काल--का ग्रादेश करें, और यदि बोद्धों के विज्ञान के स्थान में आत्मा 
और मनस्‌ का आदेश करें, तो वैशेषिकों के नौ द्रव्य हो जाले हैं नागार्जुन के व्याख्यान से 
हम यह निष्कर्ष निकाल सकते हैं कि आकाश-धाठ का अन्य द्रव्यो में प्राधान्य था; क्योंकि 
आकाश-धाठ॒ विचार करके और यह दिखला करके कि उसका स्वमाव विरुद्ध है, वह कहते 
हैं कि आकाश धावु के बारे में जो कहा गया है, वह अन्य सब द्रव्यों में लागू होता है। 
उपनिषदों में मी दिक्‌ का ऐसा ही प्राधान्य है। चन्द्रकीर्ति ( मध्यमकबृत्ति, ५।१ ) कहते हैं 
कि आकाश अनन्त है, यह अनावरण मात्र स्वभाव है। बहुधर्मवादी बौद्ध आकाश को अभाव 
मानते हैं ( वेदान्तसार, २, २ पर शंकर )। 

अमाव दो प्रकार का है-- (१) बुद्धिपूवंक, यथा किसी वस्तु के बुद्धिपूर्वेक विनाश 
से उस वस्तु का अभाव, (२) अबुद्धिपूर्वक किसी वस्तु का निरन्तर विनाश, जो चल्नु से नहीं 
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देखा जाता । इन दो फे ग्रतिरिक्त श्राकाश तृतीय प्रकार का अभाव है । बौद्ध इसीलिए, श्राकाश 
को द्रव्यविशेष नहीं, किन्तु ्रभावमात्र मानते थे । आस्तिक-दर्शन उसे वस्तुभूत मानते थे । 
आकाश-परीक्षा में नागाजुन आकाश को भात्र मानकर राको श्रसंभव सिद्ध करते हैँ | उसी 
प्रकार वह आकाश को अ्रभावमात्र भी असिद्ध करते हैं । नागान भाव-अ्रभाव दोनों का प्रत्या- 
ख्यान करते हैं | केवल आकाश ही नदीं वल्कि अन्य सब द्रव्यो का भी | सामान्यतः वह प्रत्येक 
ज्ञान की शत्यता सिद्ध करते हैं। वाह्य और आम्यन्तर दोनों लोकों के सब भावों का विवेचन 
कर वह अनवस्थां दोप दिखा कर उनकी विरुद्धता दिखाते हैं, तथा ज्ञेय-लोक के समुदाय की 
शृत्यता सिद्ध करते हैं | 


यद्यपि नागार्जुन ग्राकाश की समस्या हल नहीं करते हैं, तथापि उनका विचार विज्ञान- 
वादी विचार की पूर्वीअस्था है | इस प्रश्न को उठाकर कि हमारे भावों का वस्तुत: कोई ग्रालंवन 
है या नहीं, नागार्जुन कहते हैं कि यह भावधर्म हैं जो अनालंबन हैं । 


विज्ञानवादी दृष्टि को आर्यासंग, वसुवन्धु और दिङ्नाग ने विकसित किया | धर्मकीर्ति 
ने इसमें वृद्धि की । इनका वित्रार वसुवन्धु के विचार से कुछु भिन्न है। इनके ग्रनुसार भी 
भाजन-लोक प्रदृत्ति-विज्ञान से वना -है। आकाश इन प्रवृत्ति-विज्ञानों का एक आकार- 
विशेष है | 

धर्मकीर्ति प्रत्येक विज्ञान में, तथा प्रत्येक वस्तु में, तीन प्रकार के गुण मानते हैं--देश, 
काल और स्वभाव | धर्मकीर्ति ञ्राफाश और काल दोनों का समानरूप से विवेचन करते हँ | 
वह देश और आकाश दोनों शब्दों का व्यवहार करते हँ । अर्थ के देशस्थ होने को वह सदा 
देश? कहते हैं, और आकाश को अनादि, अनन्त, अविपरिणामी बताते हैं | पने ग्रन्थ में 
उन्होंने कहीं आकाश का विचार नहीं किया है, किन्तु इन दोनों शब्दों का प्रयोग उसी अर्थ 
में करते हैं, जिस अर्थ मं इनका प्रयोग आस्तिक दर्शनों में होता है। दिक्‌ का श्रर्थ केवल 
अर्थ का देशस्थ होना हैं | यह वाद विज्ञानवादी बिचार से पूरी तरह मिलता है, किन्तु 
दिङ्नाग और धर्मकीति अनन्त आकाश का बार वार उल्लेख करते हैं। साथ ही साथ 
परार्थानुमान का उल्लेख हे, जिसके द्वारा वाक्‌ की ग्रनित्यता सिद्ध दो सकती है। जिसका 
अस्तित्व है, वह नित्य है । वाकू फा अस्तित्व हे, अतः वह अनित्य दै । बाह्य जगत्‌ अनित्य 

। प्रत्येक चण का विनाश होता है । आकाश नित्य है | इसीलिए उसका अभाव है । 


प्रमाण 


बौद्धधम में भिन्न भिन्न प्रवृत्तियां पाई जाती हैं | बहुधर्मवाद, विज्ञानवाद और शूत्यवाद 
की प्रवृत्तियाँ स्पष्ट हैं। शून्यवाद ऐसी प्रवृत्ति है जो, बाह्य जगत्‌ की शुन्यता और ज्ञान की 
नितान्त अनिश्चितता मानता है | 

इन मौलिक सिद्धान्तों ने बौद्ध-दर्शन के स्वभाव को पूर्व ही विनिश्चित कर दिया | 
वह सांख्य और वेदान्त के समान विश्व-को समभाने के लिए किसी परम तत्व का निर्माण 
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न कर सका | वह भावों को नित्य और अनित्य द्रव्यॉ में विभक्त न कर सका, और न न्याय- 
वैशेमिक के समान संसार की उत्पत्ति का हेतु इन द्रव्यों के अन्योन्य प्रभाव को निर्दिष्ट कर 
सका । यह किसी ग्रन्थ का प्रामाण्य स्वीकार नहीं करता था । इसके लिए ज्ञान स्वयं एकमात्र 
प्रमाण है | ग्रतः पांचवीं-लातवीं शताब्दी में इसका उद्देश्य प्रमाणों को निश्चित करना तथा 
ज्ञान की इयत्ता को निर्धारित करना था | इन्होने इसकी स्वतन्त्र परीक्षा की कि विज्ञान का 
विषय क्या है, और क्या नहीं है ! इन्होंने प्रमाणों की व्यवस्था की । 
प्रमाण-शाखत्र का प्रयोजन 

सर्व पुरुषार्थ की सिद्धि सम्यग-ज्ञान पूर्वक होती है | अतः उसकी प्रतिपत्ति के लिए 
न्याय-शास्न की रचना हुई है। मानवीय प्रयोजन देय या उपादेय हैं; वांछुनीय या अवाँछुनीथ हैं | 
प्रवृत्ति या ग्रर्थक्रिया श्रर्थ की प्राप्ति और ग्रन्थ के परिहार के लिए होती है । सम्यग-च्ञान 
या प्रमाण वह ज्ञान है, जिसके अनन्तर अध्यवसाय ( निश्चय ) होता है, जिससे पुरुषार्थ 
की सिद्धि होती है । जो ज्ञान मिथ्या है, उससे ग्रर्थ-सिद्धि नहीं होती | संशय और विपर्यय 
सम्यग-शान के प्रतिपक्ष है । धर्मोत्तर कहते हैं कि सम्यग-ज्ञान द्विविध है | 

( १ ) प्रागू-मवीय भावनाश्रित ज्ञान, जो आपाततः पुरुषार्थ-सिद्धि कराता है; 

(२ ) प्रमाणभूत, भावना जो केवल ज्ञापक है | 

बौद्व-म्याय में इस दूसरे प्रकार के सम्यग-ज्ञान की समीक्षा की गई हे; क्योंकि जिसकी 
खोज साधारण जन करते हैं, उसी का विचार शास्र में होता है। लोग अर्थ-क्रिया के अर्थी 
होते हैं, अतः वह अर्थ-प्रापति के निमित्त अर्थक्रिया-समर्थ वस्तु के ज्ञान की खोज करते हैं। 
इसलिए, सम्यगू-ज्ञान अर्थक्रिया-समर्थ वस्तु का प्रदर्शक है । 

अतः बौद्ध-न्याय में प्रमाणभूत भावना का ही विवेचन-किया गया है । जहाँ अर्थक्रिया 
की सिद्धि आपाततः अविचारतः होती है, वहाँ ज्ञान की समीक्षा नहीं हो सकती । जिस ज्ञान की 
समीक्षा हो सकती है, उसे तीन विषयों में विभक्त करते हैं:--प्रत्यक्ष, अनुमान और परार्थानुमान 
( सिलॉजिब्म, शब्दात्मक ) बाह्य वस्तु के ज्ञान का मुख्य प्रभव इन्द्रिय-विज्ञान है । इस ज्ञान के 
आकार को कल्पना निश्चित करती है, और इस प्रक्रिया की पूर्णं शाब्दिक अभिव्यक्ति पराथी 
नुमान से होती है | अतः इन तीन के अन्तर्गत ज्ञान-मीमांसा और न्याय दोनों हैं । 


प्रमाणु-फल तथा प्रमाण का लक्षण 

प्रमाण या सम्यक-ज्ञान अविसंवादक ज्ञान है | लोक में उस पुरुष को संवादक कहते हं 
जो सत्यभाषी दै, और जो पूर्व उपदर्शित अर्थ का प्रापफ हैं। इसी प्रकार वह ज्ञान मी संवादक 
कहा जाता है, जी प्रदर्शित श्र्थ का प्रापक है, अर्थात्‌ जो प्रदर्शित अर्थ में प्रवर्तन करता है । 
सम्यग-ज्ञान पुरुषार्थ-सिद्धि का कारण है । सम्यक-ज्ञान प्रबृत्ति के विषय का प्रदर्शक है; अर्थ में 
पुरुष का प्रवर्तन करता है | अधिगत अर्थ में पुरुष प्रवर्तित होता है, और अर्थ प्रापित होता है, 
अतः अथीधिगति ही प्रमाण-फल है | इसका अर्थ यह है कि अर्थाधिगम से प्रमाण का व्यापार 
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समाप्त हो जाता है | यह वह बिन्दु है, जहाँ पुरुप का कारित्र होता है। इसे अर्थ-क्रिया-चम 
वस्तु कहते हैं, और जो क्रिया इस वस्तु का श्रधिगम करती है, वह सफल पुरुपार्थ है । सम्पक्‌- 
ज्ञान प्रापक ( एफिकेशियस ) ज्ञान है । इस प्रकार हमारे ज्ञान की प्रामाणिकता और उसकी 
व्यवहार-क्षमता के बीच एक संबन्ध स्थापित है । 

पुरुप को विज्ञान दृठात्‌ प्रवतिंत नहीं कर सकता, ञ्रतः ज्ञान कारक-कारण नहीं है; केवल 
ज्ञापक है । 

लोग शर्थ प्राप्ति के निमित्त श्रर्थ-क्रिया समर्थ वस्तु के प्रदर्शक ज्ञान की खोज करते हैं, 
इसलिए, सम्यक-ज्ञान ः्र्थ-क्रिया-समर्थ वस्तु का प्रदर्शक है । 

जिस ज्ञान से पहले श्रथ अधिगत होता है, उसी से पुरुप प्रवर्तित होता है, और अर्थ 
प्रापित होता है । उस अर्थ के विधय में दूसरे ज्ञान का क्या काम है ? इसलिए अनधिगत विषय 
प्रमाण है | जब अर्थ प्रथम अधिगत होता है, तब ज्ञान होता है। 

एक ज्ञान की पुनरावृत्ति प्रत्यभिज्ञा है | इसे ज्ञान का स्वतंत्र ज्ञापक नहीं मानेंगे | किसी 
श्रधिगत विषय का अनुस्मरण राग या हेय का कारण होता है, किन्ठ राग-हेंप या स्मृति को 
ज्ञान का कारण नहीं मानते । जब हम सर्व प्रथम अर्थ का अधिगम करते हैं तो उसी क्षण में 
ज्ञान होता है। इसके पश्चात्‌ कल्पना ( या विकल्प ) के द्वारा वस्तु के आकार का निर्माण 
होता है | यह ज्ञान का कारण नहीं है | यह प्रत्यभिज्ञा है, यह सविकल्पक अप्रमाण है । 

मीमांसकों की भी यही व्याख्या है, श्र्थीत्‌ प्रमाण अनधिगत अर्थ का अधिगन्ता हे । 
किन्तु उनके मत में ग्रर्थ और प्रमाण दोनों कुछ काल के लिए अवस्थान करते हैं । 

नैयायिकों के अनुसार प्रमाण ज्ञान का साधकतम कारण है | यह कारण इन्द्रिय-विज्ञान 
अनुमानादि हैं । इनका प्रत्यक्ष सविकल्यक है । 


बौद्धों के अनुसार श्रर्थ चाणिक हैं, और वह इन्द्रिय तथा कल्पना दोनों में विशेष 
करते हैं | उनके अ्रनुसार यह दो ज्ञान के उपकरण हैं। इन्द्रिय अधिगत करता है; कल्पना 
निर्माण करती है | इसलिए ज्ञान का प्रथम क्षण सदाइन्द्रिय-विज्ञान का क्षण है । यह अविकल्प 
है, किन्तु विकल्पोत्पत्ति की शक्ति रखता है | अर्थ का अधिगम होने पर प्रथम क्षण के पश्चात्‌ 
अर्थ की आमा स्फुट होती है । यदि लिङ्ग द्वारा वह अनुमित होता है, तो लिङ्ग ग्रधिगम के 
प्रथम चण को उत्पन्न करता है, जिसके पश्चात्‌ लिंग के स्फुटाम और तत्संप्रयुक्त अर्थ के 
अस्फुट आकार की उत्पत्ति होती है । किन्तु दोनों अवस्थाओं में अधिगम का केवल प्रथम क्षण 
सम्यग-ज्ञान का कारण होता है। अतः प्रमाण एक क्षण है, और यदी क्षण सम्यग-ज्ञान का 
वस्तुतः कारण दै । 


प्रमाणो की सत्यता को परीक्षा 


जब सत्य की परीक्षा केवल अनुभव से होती है, तबन यह प्रश्‍न खमावतः उठता है कि 
ज्ञान के जो कारण हैं, वह उसके सम्यक्‌ होने के. भी कारण हैं, अथवा ज्ञान का कारण एक हैं; 
और उसकी सत्यता को प्रमाणित करने के लिए चित्त को दूसरी क्रिया करनी होती है ! 
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इस प्रश्न पर भी मीमांसकों ने विचार किया है; क्योंकि उनको वेद-प्रामाण्य प्रतिष्ठित 
करना था । मीमांसकों के अनुसार ज्ञान स्वतः सम्यग-ज्ञान है, प्रामाण्य-युक्त है; क्योंकि यह ज्ञान 
है, विसंवादक नहीं दै | दो ही अवस्थाओं में ज्ञान अपवाद के रूप में मिथ्या हो सकता है-- 
१, जन्र उसका बाधक ज्ञान है, या २. जत्र करण-दोप है । सिद्धान्त स्वतःप्रामाण्य का है; 
दोष परतः सिद्ध होता है । 


बौद्धों के अनुसार स्वतःप्रामाण्य नहीं है; परत:प्रामाण्य है; क्योंकि प्रापक ज्ञान प्रमाण 
है। वौद्धो के अनुसार व्यभिचार संभव है । कारण-गुण के ज्ञान से, संवाद ज्ञान से, 
अर्थक्रिया ज्ञान से हम कह सकते हैं कि यह अविसंवादक ज्ञान है | 


यद्यपि मीमांसक, वैशेषिक और नेयायिकों की तथा बौद्धों की दृष्टि में साम्य है, तथापि 
इनमें सूक्ष्म भेद है । पहले दार्शनिकों के अनुसार ज्ञान-क्रिया कर्ता, अर्थ, उपकरण तथा क्रिया- 
विशेष से संबन्धित होती है । जब्र वर्ण-ज्ञान होता है, तत्र आत्मा कर्ता है, वर्ण अर्थ है, 
चक्षुरिन्द्रिय उपकरण है और क्रियाविशेष प्रकाश-रश्मि का चक्षु से विनिर्गत दो अर्थ की ओर 
जाना, उसका ग्रहण कर आत्मा को अंकित करने के लिए लौट्ता है । इनमें चछ्ुरिद्धिय 
साधकतम करण है | यही प्रमाण है। 


किन्तु बौद्ध क्रिया और ज्ञान के साम्य के आधार पर रचित इस प्रणाली का प्रत्याख्यान 
करते हैं; क्योंकि वह प्रतीत्य-समुत्पाद का सिद्धान्त मानते हैं। इन्द्रिय हैं, इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष 
है, इन्द्रिय-विज्ञान है | त्मा नहीं है, इन्द्रिय का उपकरणत्व नहीं है, अर्थग्रहण नहीं है । 
विज्ञान और विकल्प में सारूप्य है । वही प्रमाण है; वही प्रमाण-फल है । अर्थ का आकार 
के साथ सारूप्य और आकार दो भिन्न वस्तु नहीं हे | 


वस्तु-लप्ता का द्वेविष्य 


दिङ्नाग और धर्मकीति के सिद्धान्त में ज्ञान की व्याख्या के तुल्य वस्तु, परमार्य-सत्‌ की 
व्याख्या भी अपूर्व है । वस्तु,परमार्थ-सत्‌ अर्थ क्रिया-सामर्थ्यं हे । जिसमें यह सामर्थ्यं नहीं है, वह 
अवस्तु है । जो अमि प्रज्त्रलित और शान्त होती है, वह अभि स्वलक्षण है। अग्नि-संनिधान में 
स्फुट और असंनिधान में अस्फुट प्रतिभासित होती है | यह पसमार्थ-सत्‌ है | जत्र तक बह वर्तमान 
और चच्चुरिन्द्रय-गराह्य दै, तब तक अमि का प्रकाश-कण भी स्फुट है । जो वहि विकल्प का विषय 
है,जो न प्रज्यलित होती है, और न पाचन-क्रिया करती है,और न प्रकाश देती है, वह वस्तुक 
है। यद्यपि विकल्प-विषय दृश्य के तुल्य हो, तथापि वह अर्थक्रियाभाव के कारण दृश्य नहीं 
है | अतीत, भविष्य अवस्तुक हैं; केवल प्रत्युत्पक्न वस्तु दै । विकल्प-विषय, अभाव, बुद्धि-निर्माण, 
जाति, सामान्य प्रश समात्र हैं; केवल स्वलक्षण वस्तु-सत्‌ है । अन्य केवल विकल्प हैं, शब्द- 
मात्र हैं| इनके पीछे किंचिन्मात्र भी वस्तुख नहीं है । वस्तु-सत्‌ में विकल्प नहीं होता, अतः 
यह निविकल्पक दै । किन्तु इन दो के बीच एक लोक है, जो परिकल्प से बना है; किन्तु 
जिसका आधार वस्तु-सत्‌ है । इसे संवत्रि-सत्य कहते हें | परिकल्य दो प्रकार के हु: शुद्ध और 
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वस्तु-मिश्चित । वस्तु के भी दो प्रकार है--शुद्ध और परिकल्प-मिश्रित । एक वस्तु-सत्‌ क्षण 
स्वलक्षण है | यह परमार्थ-सत्‌ है। दूसरा स्वलक्षण के अनन्तर विकल्प-निर्मित आकार है । 
जब वस्तु-प्रतिबन्ध पारम्पर्येण होता है, तब अर्थ-संवाद होता है, यद्यपि यह अनुभव परमार्थ 
सत्‌ की दृष्टि से श्रान्त है | यह पारंपर्येण सत्‌ है, प्रत्यक्षेण नहीं । 

प्रमाण का हेविष्य 


जिस प्रकार वस्तु-सत्‌ द्विविध है, उसी प्रकार प्रमाण भी द्विविध है | प्रमाण प्रत्यक्ष या 
अप्रत्यक्ष है । यह परमार्थ-सत्‌ के ज्ञान का कारण है, या संबृति-सत्‌ के ज्ञान का कारण है। 
प्रत्यक्ष-प्रमाण इन्द्रिय-व्यापार से उत्पन्न होता है; अप्रत्यक्ष विकल्प से | प्रथम प्रतिभास है, दूसरा 
कल्पना है | प्रथम अर्थ का ग्रहण करता है, दूसरा उसी की कल्पना करता है ( विकल्पयति )। 
वास्तव में ग्रहण” नहीं होता, किन्तु इस शब्द का व्यवहार ज्ञान के प्रथम क्षण को णहीत 
अर्थ के विकल्प से विशिष्ट करने के लिए होता है । यह क्षण श्रसाधारण तत्व है, अत: यह 
अनभिलाप्य है । नाम, अभिज्ञा किसी एकत्व की होती है, जिसमें देश, काल और गुण का 
संयोग होता है | यह एकत्व एक विकल्प है, और बुद्धि की जिस प्रक्रिया से इसका निर्माण 
होता है, वह प्रतिभास नहीं है। 

धर्मोत्तर कहते हैं कि प्रमाण के द्विविध विषय हैं-प्राह्ष और अध्यवसेय (३०१५-१६) | 
राह्म और अ्रध्यवसेय भिन्न-भिन्न हें | प्रत्यक्ष का क्षण एक है | यह ग्राह्म है | दूसरा अध्यवसेय 
प्रत्यक्ष-त्रल से उत्पन्न निश्चय है | यह चण्‌ सन्तान है । सन्तान ही प्रत्यक्ष का प्रापणीय है। 
चण की प्राप्ति अशक्य है | 


बौद्धों के अनुसार दो प्रमाण हैं--प्रयक्ष और अनुमान । वैशेषिक भी दो ही प्रमाण 
मानते हैं, यद्यपि उनके लक्षण और उनकी व्याख्या भिन्न है। बौद्ध आप्तवचन को प्रमाण में 
नहीं गिनते । नेयायिकों का उपमान और अर्थापत्ति बौद्धो के अनुमान के अन्तर्गत हैँ। ज्ञान 
इन्द्रिय-ब्यापार से होता है, ओर विकहप-बल से आकार का उत्पाद होता है। प्रत्यक्ष में 
अर्थ का आकार विशदाम होता है; अनुमान में लिङ्ग द्वारा अर्थ का अस्फुट ज्ञान होता है। 
अग्नि के संनिधान में अग्नि का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, और यदि अग्नि दूर है, और धूमलिज्ञ 
के दर्शन से ज्ञान होता है तो यह अनुमान है। एक में प्रत्यक्ष प्रकृष्ट है, दूसरे में विकल्प का 
प्रकर्ष है | 

बौद्धों का वाद 'प्रमाण-व्यवस्था? कहलाता है, जब कि दूसरों का वाद 'प्रमाण-संप्लव? 
कहलाता है । प्रमाण-संप्लव के अनुसार प्रत्येक श्रर्थ का ज्ञान प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों से 
हो सकता है । बौद्ध-वाद में प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों की इयत्ता की व्यवस्था है। एक दूसरे 
के क्षेत्र में प्रवेश नहीं करता । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि बौद्ध-<दर्शेन की दृष्टि आलोचनात्मक है.। बौद्ध-दर्शन में 
प्रमाण दो ही हैं। दोनों ही इन्द्रिय-जन्य अनुभव का समतिक्रमण नहीं कर सकते | जो 
अतीन्द्रिय हैं) वह शान का विषय नहीं है। सब झतीन्द्रिय अर्थ, जो देश, काल, स्वभाव से 
विप्रकृष्ट हैं, अनिश्चित हैं । अतीन्द्रिय क्षेत्र में विकल्प से विविध निर्मित होगा जो विरुद्ध होगा । 
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वौद्ध-धर्म में बुद्ध को सर्वज्ञ कहा है, किन्तु अतिन्द्रिय-सर्वज्ञत्य का होना या न होना सन्दिग्ध 
है | अतः यह अनैकान्तिक है | 

धर्मोत्तर कहते हैं कि जिस अनुमान का लिंग-ब्रेरूप्प आगमसिद्ध है, उसका श्रय 
आगम है | ये युक्तियाँ श्रवस्तु-दर्शन के बल से प्रवृत्त होती हैं, अर्थात्‌ विकल्पमात्र के सामर्थ्य 
से प्रवृत्त होती हैं। आगम के जो अर्थ अतीन्द्रिय हैं, अर्थात्‌ जो प्रत्यक्ष-अनुमान के विषय 
नहीं हैं, यथा सामान्यादि; उनके विचार में शागमाश्चित अनुप्तान की संभावना है । विपर्यस्त 
शास्त्रकार सत्‌-असत्‌ स्वभाव का आरोप करते हैं। जब शास्त्रकार ही भ्रान्त होते हैं, तो दूसरों 
का क्या भरोसा; किन्तु यथावस्थित वस्तुस्थिति में इसकी संभावना नहीं है । 


अल्यक्ष 


ज्ञान के स्वरूप को हम कभी नहीं जानेंगे किन्तु हम उसे साक्षात्‌ और परोक्ष में विभक्त 
कर सकते हैं | इसी विभाग के अधार पर ज्ञानमीमांसा का शास्त्र आश्रित है । साक्षात्‌ को हम 
इन्द्रिय-व्यापार और परोक्ष को विकल्प कह सकते हैं। अर्थ का साक्षात्कारी ज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता 
है । प्रत्यक्ष नित्रिकल्प है, सविकल्प नहीं है । यह वस्तु के स्वलक्षण का ग्रहण करता है | यह 
नामजात्यादि ( जाति, द्रव्य, गुण, कर्म, नाम ) का ग्रहण नहीं करता । जात्यादि विकल्प 
हैं| निर्विकल्प प्रत्यक्ष जात्यादि से असंयुत है । यह कल्पना से श्रपोड है । सविकल्प प्रत्यक्ष 
प्रत्यक्ष नहीं है, क्योंकि वह मन-इन्द्रिय द्वारा जात्यादि का विवेचन करके विषय का ग्रहण करता 
है | यह इन्द्रिय से वस्तु का श्रालोचन मात्र नहीं है। वस्तुमात्र का जो प्रथम संमुग्घ ग्रहण 
होता है, वही निर्विल्प प्रत्यक्ष है | यही शुद्ध प्रत्यक्ष है। पश्चात्‌ मन द्वारा (नामस्मृति से) 
वस्तु के नाम का ज्ञान होता है | इसे प्रत्यक्ष नहीं कह सकते | यह इन्द्रियार्थ के सन्निकर्ष से जन्य 
नहीं है | यह इन्द्रिय व्यापार से उत्पन्न नहीं होता। अन्य मतों के अनुसार सविकल्प भी 
प्रत्यक्ष है, क्योंकि यह इन्द्रिय-व्यापार से जन्य है और इन्द्रिय-ब्यापार उस समय भी उपरत नहीं 
होता जब सविकल्य का उत्पाद होता है, क्योंकि इसका अपरोक्ष-भात होता है । किन्तु 
बौद्ध कहते हैं कि यह कहना कि सविकल्प प्रत्यक्ष है और साथ ही साय यह अपरोक्षावभास 
है, परस्पर विरोधी हैं। वस्तुसंज्ञा का अवभास इन्द्रिय को नहीं होता। संज्ञाकरण और 
प्रत्यभिज्ञा की क्रिया वर्तमान अनुभव और अतीतानुभव के विषयों के एकीकरण से होता है। 

प्रत्यक्ष ज्ञान को अ्रश्नान्त होना चाहिये। प्रत्यक्ष ज्ञान तमी प्रमाण हो सकता है जव 
कि वह विपर्यस्त न हो | भ्रान्ति भी दो प्रकार की हैं--६. मुख्य >श्रम, जिसके अनुसार 
सभी व्यावहारिक ज्ञान एक प्रकार का विभ्रम है और २. प्रातिमासिकी अ्रान्ति । प्रत्यक्ष ग्राह्म- 
रूप (परमार्थसत्‌ में) में अविपर्यस्त होता है । 
सानस-म्त्यज्ञ 

इन्द्रियाञित ज्ञान प्रत्यक्ष का केवल एक प्रकार है । एक दूसरा प्रत्यक्ष है, जिसे मानस- 
प्रत्यक्ष कहते हैं। प्रत्येक प्रत्यक्ष ज्ञान में इसका एक क्षण होता है; यह इन्द्रिय ज्ञान के विषय 
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क्षण से उत्तर क्षण है | इन्द्रिय श्रौर विकल्प का मौलिक भेद स्थापित कर प्रमाणवाद को इनके 
सहकारित्व को समझाने की आवश्यकता पड़ी । इन दोनों को पृथक्‌ कर इन्हें पुन; मिलाने 
के लिए, विवश होना पड़ा । पूर्व बौद्धधर्म में एक वणंघर्म एक चक्तुधर्म और एक मनोधर्म 
के हेतु-प्रत्ययवश वर्ण का ज्ञान होता है इन्द्रिय ग्रौर विकल्प का भेद स्थापित कर दिङ्नाग 
ने मन का लोप कर चक्षुरिन्द्रिय के स्थान में शुद्ध इन्द्रियविशान को रखा | इस प्रकार 
वर्ण-ज्ञान को शुद्ध इन्द्रियविज्ञान के क्षण से समझाया, जिसके श्रनम्तर विकल्प निर्माण द्वोता 
है । इन्द्रिय विज्ञान के लिए देश का नियत करना विकल्प का काम हो गया | यह क्षण 
प्रत्यक्ष और अविकल्प हैं | पहला क्षण शुद्ध इन्द्रियविज्ञान है; दूसरा चण मानस प्रत्यक्ष है। 
चक्षु का जब व्यापार होता है तब रूपज्ञान चक्तुराभ्रित होता है | जत्र चल्नु का व्यापार उपरत 
हो जाता है तत्र मनोविज्ञान का प्रत्यक्ष होता है । 


थोगि-्प्रत्यक्ष 

इन्द्रियविज्ञान के प्रथम चण में जैसा स्फुटाभ ज्ञान होता है वैता उत्तर क्षण में 
विकल्प निर्माण से नहीं होता | सबिकल्यक ज्ञान अस्फुटाम होता है । योगि प्रत्यक्ष से भाव्य- 
मान श्रर्थ का दर्शन योगी को होता है । वह अतीत भविष्यत्‌ को उसी प्रकार जान सकता है, 
जिस प्रकार वर्तमान को । यह प्रत्यक्ष अलौकिक योगज सन्निकर्ष से जन्य है | इतर प्रत्यक्ष के 
तुल्य यह मी प्रत्यक्ष है | स्फुटाम होने से निर्विकल्यक है | प्रमाण शुरू और अर्थग्राही होने से 


संवादक है। 
स्वसंवेदन 


सौध्नान्त्रिक योगाचार का मत है कि सर्वज्ञान स्वप्रकाश है । जिस प्रकार दीपक समीप 
की वसतुश्रों को प्रकाशित करता है और साथ ही साथ अपने को भी प्रकाशित करता है, प्रदीप 
स्वप्रकाश के लिए किसी दूसरे प्रकाश पर निर्भर नहीं रहता उसी प्रकार ज्ञान स्वप्रकाश है | 
प्रभाकर के अनुसार ज्ञान का स्वतः प्रत्यक्ष होता है। कुमारिल के अनुसार ज्ञान-क्रिय़ा 
का प्रत्यक्ष नहीं होता । यह ज्ञातता या प्राकट्य से अनुमित होती है । 
न्याय-चैशेषिक के अनुसार ज्ञान प्रत्यक्ष का विप्रय है, किन्तु इसका स्वतः प्रत्यक्ष नहीं 
होता, अन्तःकरण अर्थात्‌ मनद्वारा न्य ज्ञान से होता है| ज्ञान का अनुमान ज्ञातता से नहीं 
होता। एक ज्ञान का प्रत्यक्ष दूसरे ज्ञान से होता है जिसे अनुव्यवसाय कहते हैं | ज्ञान परे- 
प्रकाशक है, स्वप्रकाशक नहीं है ज्ञान ज्चानान्तर से वेद्य है । 
सांख्य-योग का मत है कि ज्ञान का प्रत्यक्ष आत्मा द्वारा होता है, अन्य ज्ञान से नहीं 
होता; क्योंकि ज्ञान अचेतन है | चित्त स्वप्रकाश नहीं है, क्योकि चित्त आत्मा का दृश्य है । 
जित प्रकार इतर इन्द्रियाँ तथा इन्द्रियार्थ स्वप्रकाश नहीं दै,क्योकि वह दृश्य हैं, उसी प्रकार चित्त 
( = मन ) भी स्वप्रकाश नहीं है । तत्र यह अर्थ का प्रकाश केसे करता है ! सांख्य-योग पुरुष 
की सत्ता को स्वीकार करता है । यह इसे ज्ञाता और भोक्ता मानता है | पुरुष प्रकाश-स्वभाव 
है | प्रकाश पुरुष का गुण नहीं है । स्वाभास पुरुष का प्रतिविम्र अचेतन बुद्धि पर पड़ता है 


काल, दिव्‌, आकाश और प्रमाण ५६५ 


और यह पुरुष बुद्धि की अवस्था को स्वावस्था के रूप में विपर्यासवश जहीत करता है | पुरुष 
न अत्यन्त बुद्धि सरूप है और न अत्यन्त विरूप है । यद्द बुद्धि से भिन्न है | किन्तु यदि पुरुष 
अत्यन्त सरूप नहीं हे तो यहद अत्यन्त विरूप भी नहीं है, क्योंकि पुरुष यद्यपि शुद्ध हे तथापि 
बुद्धि में पुरुष के प्रतिसंक्रान्त होने से चैतन्यापन्न बुद्धि की वृत्ति को यद जानता है और 
अतदात्म होते हुए भी उसे तदात्मक के समान ग्रहीत करता हे | बुद्धि जड़ स्वभाव है तयापि 
स्वाभास पुरुष के प्रतित्रिंबित होने से यहद चैतन्य को प्रास्त करती हे । 


शंकराचाय के अनुसार ज्ञान स्वप्रकाश हे || 


डोनयान में आत्मा ओर उसके गुणों का प्रत्याख्यान है। किन्तु वहाँ मी विज्ञान, इन्द्रिय 
और विषय का त्रिक है | मन-इन्द्रिय या आयतन को भी यद मानता है, जिसके चेतांसक-घर्म विषय 
हैं। मन विज्ञान-संतति है; यह चैतसिक धर्मों की उपलब्धि स्वतः करता है और बाह्य विषयों का 
प्रत्यक्ष पंचेन्द्रियों द्वारा करता है । 


दिङ नाग इस वाद का प्रत्याख्यान करते हैं। मन नाम का कोई इन्द्रियान्तर नहीं है 
और सुखादि प्रमेय नहीं हैं| हीनयान के अन्तर्गत मन के सम्बन्ध में सवै सम्मत कोई विचार 
नहीं है। सर्वास्तिवादी मन-इन्द्रिय का बुद्धि से तादाम्य मानता है | इनके अनुसार चित्त, मन 
और विज्ञान का एक ही अर्थ है। किन्तु येरवादी विज्ञान के साथ हृदय घातु भी मानते हँ । 


दिङ्नाग नैयायिको के मत का विरोध करते हुए कहते हैं कि न्यायसून्न [१।१।१२] में मी 
केवल पांच इन्द्रियां गिनाई गई हैं | किन्तु वात्स्यायन कहते हैं कि मन इन्द्रिय दै। ज्ञाता 
इन्द्रिय द्वारा व्यवसाय करता है, क्योंकि यदि इन्द्रिय-विशेष विनष्ट हो बावे तो अनुव्यवसाय 
( मैं इस घट के ज्ञान से संयुक्त हूँ ) की उत्पत्ति नहीं होती । 


पूर्व॑पक्षी प्रश्‍न करता है कि आप वताइये कि आत्मा और आत्मीय वेदना और संज्ञा की 
उपलब्धि केसे होती है। भाष्यकार उत्तर देते हैं कि यह अन्तःकरण (मन) द्वारा होती है । 
मन इन्द्रिय है, यद्यपि सूत्र में मन का पृथक्‌ उल्लेख है | इसका कारण यह है कि मन इन्द्रिय | 
पंचेन्दिय से कुछ बातों में भिन्न है-॥ इस सूत्र में भी पष्ठेन्द्रिय मन का निषेध नहीं किया गया 
है । बिङनाग उत्तर देते हैं कि यदि अनिषेध से ग्रहण समझा जावे तो अन्य इन्द्रियों का 
उल्लेख बथा है, क्योंकि उनका श्रस्तित्व सभी मानते हैं। दिङ्नाग भ्रन्तरिन्द्रिय का प्रत्याख्यान 
करते हैं और उसके स्थान में मानस-प्रत्यक्ष मानते हैं । 


सर्वे ज्ञान आर्य और ग्राहक में विभक्त है, किन्तु ग्राहक अंश को इसी प्रकार पुनः विभक्त 
नहीं कर सकते, क्योंकि विज्ञान के दो भाग नहीं होते। अतः स्तसंवेदून को बाह्य प्रत्यक्ष के 
तुल्य समझना अयुक्त है । 


अमोत्तर कहते हैं कि ज्ञान की प्रक्रिया में प्रथम क्षण के अनन्तर विकल्प अनुगमन 
करता है | निःसन्देह्र आत्मा का ज्ञान रूपवेदन होता है, किन्तु इसके अनन्तर विकल्प नहीं 
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क्षण से उत्तर क्षण है | इन्द्रिय शर विकल्प का मौलिक भेद स्थापित कर प्रमाणवाद को इनके 
सहकारित्व को समझाने की ्रावश्यकता पड़ी | इन दोनों को पथक्‌ कर इन्हें पुन; मिलाने 
के लिए विवश होना पड़ा । पूर्व बौद्धधर्म में एक वणंघर्म एक चक्तुधर्म और एक मनोधर्म 
के हेतु-प्रत्ययवश वर्ण का ज्ञान होता है | इन्द्रिय श्रौर विकल्प का भेद स्थापित कर दिङ्नाग 
ने मन का लोप कर चक्षुरिन्द्रिय के स्थान में शुद्ध इन्द्रियविज्ञान को रखा | इस प्रकार 
वर्ण-ज्ञान को शुद्ध इन्द्रियविज्ञान के चण से समझाया, जिसके अनन्तर विकल्प निर्माण होता 
है । इन्द्रिय विज्ञान के लिए देश का नियत करना विकल्प का काम हो गया | यह क्षण 
प्रत्यक्ष और अविकल्प हैं | पहला क्षण शुद्ध इन्द्रियविज्ञान है; दूसरा चण मानस प्रत्यक्ष दै । 
चक्तु का जब व्यापार होता है तब रूपज्ञान चक्तुराभ्ित होता है | जत्र चल्नु का व्यापार उपरत 
हो जाता है तत्र मनोविज्ञान का प्रत्यक्ष होता है । 


थोगि-्प्रत्यक्ष 

इन्द्रियविज्ञान के प्रथम क्षण में जैसा स्फुटाभ ज्ञान होता है वैसा उत्तर क्षण में 
बिकल्प निर्माण से नहीं होता | सबिकल्यक ज्ञान अस्फुटाम होता है। योगि प्रत्यक्ष से भाव्य- 
मान अ्रर्थ का दर्शन योगी को होता है। वह अतीत भविष्यत्‌ को उसी प्रकार जान सकता है, 
जिस प्रकार वर्तमान को । यह पत्यक्ष अलौकिक योगज सन्निकर्ष से जन्य है । इतर प्रत्यक्ष के 
तुल्य यह ह प्रत्यक्ष है | स्फुटाम होने से निर्विकल्पक है | प्रमाण शुद्ध और अर्थग्राही होने से 
संवादक है । 


स्वसंघेदुन 
सौन्नान्त्रिक योगाचार का मत है कि सर्वज्ञान स्वप्रकाश हे । जिस प्रकार दीपक समीप 
की वसतुश्रों को प्रकाशित करता है और साथ ही साथ अपने को भी प्रकाशित करता है, प्रदीप 
स्वप्रकाश के लिए किसी दूसरे प्रकाश पर निर्भर नहीं रहता उसी प्रकार ज्ञान स्वप्रकाश है | 
प्रभाकर के अनुसार ज्ञान का स्वतः प्रत्यक्ष होता है। कुमारिल के अनुसार ्ञान-क्रिया 
का प्रत्यक्ष नहीं होता । यह ज्ञातता या प्राकस्य से अनुमित होती है। 


न्याय-वैशेषिक के अनुसार ज्ञान प्रत्यक्ष का विषय है, किन्तु इसका स्वतः प्रत्यक्ष नहीं 
होता, ञ्रन्तःकरण अर्थात्‌ मनद्वारा अन्य ज्ञान से होता है । ज्ञान का अनुमान ज्ञातता से नहीं 
होता | एक ज्ञान का प्रत्यक्ष दूसरे ज्ञान से होता है जिसे अनुव्यवसाय कहते हैं | ज्ञान पंर- 
प्रकाशक है, स्वप्रकाशक नहीं हे ज्ञान ज्ञानान्तर से वेद्य है। 

सांख्य-योग का मत है कि ज्ञान का प्रत्यक्ष आत्मा द्वारा होता है, अन्य ज्ञान से नहीं 
होता; क्योंकि ज्ञान अचेतन है | चित्त स्वप्रकाश नहीं है, क्योकि चित्त आत्मा का दृश्य है। 
जिस प्रकार इतर इन्द्रियाँ तथा इन्द्रियार्थ स्वप्रकाश नहीं है,क्योंकि वह दृश्य हैं, उसी प्रकार चित्त 
( = मन ) भी खप्रकाश नहीं है। तब यह अर्थ का प्रकाश कैसे करता है ! सांख्य-योग पुरुष 
की सत्ता को स्वीकार करता है । यह इसे ज्ञाता और भोक्ता मानता है | पुरुष प्रकाश-स्वमाव 
है | प्रकाश पुरुष का गुण नहीं है। स्वामास पुरुष का प्रतिबिम्त्र अचेतन बुद्धि पर पड़ता है 
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और यह पुरुष बुद्धि की अवस्था को स्वावस्या के रूप में विपर्यासवश ण्टीत करता है | पुरुष 
न अत्यन्त बुद्धि सरूप है और न अत्यन्त विरूप दे | यह बुद्धि से मित्र है। किन्तु यदि पुरुष 
अत्यन्त सरूप नहीं हे तो यदद अत्यन्त विरूप भी नहीं है, क्योंकि पुरुष यद्यपि शुद्ध है तथापि 
बुद्धि में पुरुष के अतिसंक्रान्त होने से चैतन्यापन्न बुद्धि की बृत्ति को यह जानता है और 
अतदात्म होते हुए भी उसे तदात्मक के समान ग्रहीत करता है । बुद्धि जड़ स्वभाव है तथापि 
खाभास पुरुष के प्रतिबिंबित होने से यह चैतन्य को प्राप्त करती है । 


शंकराचाय के अनुसार ज्ञान स्वप्रकाश है । 


डीबयान में आत्मा और उसके गुणों का प्रत्याख्यान है| किन्तु वहाँ मी विज्ञान, इन्द्रिय 
और विषय का त्रिक है | मन-इन्द्रिय या आयतन को भी यह मानता है, जिसके चेतांसक-धर्म विषय 
हैं। मन विज्ञान-संतति है; यह चैतसिक धर्मों की उपलब्धि स्वतः करता है ओर बाह्य विषयों का 
प्रत्यक्ष पचेन्दियो द्वारा करता है | 


दिल नाग इस वाद का प्रत्याख्यान करते हैं। मन नाम का कोई इन्द्रियान्तर नहीं है 
और सुखादि प्रमेय नहीं हैं। हीनयान के श्रन्तर्गत मन के सम्बन्ध में सवै सम्मत कोई विचार 
नहीं है। सर्वास्तिवादी मन-इन्द्रिय का बुद्धि से तादाम्य मानता है । इनके अनुसार चित्त, मन 
और विज्ञान का एक ही अर्थ है। किन्तु घेखादी विज्ञान के साथ हृदय घातु भी मानते हँ । 


देङनाग नैयायिको के मत का विरोध करते हुए कहते हैं कि न्यायतूत्र [१।१।१२] में भी 
केवल पाँच इन्द्रियां गिनाई गई हैं | किन्तु वात्स्यायन कहते हैं किमन इन्द्रिय है। ज्ञाता 
इन्द्रिय द्वारा व्यवसाय करता है, क्योंकि यदि इन्द्रिय-विशेष विनष्ट हो चावे तो अनुव्यवसाय 
( मैं इस घट के ज्ञान से संयुक्त हूँ ) की उत्पत्ति नहीं होती । 


पूरव॑पक्षी प्रश्‍न करता है कि आप वताइये कि आत्मा और आत्मीय वेदना और संज्ञा की 
उपलब्धि केसे होती है। भाष्यकार उत्तर देते हैं कि यह अन्तःकरण (मन) द्वारा होती है। 
मन इन्द्रिय है, यद्यपि सूत्र में मन का प्रथक्‌ उल्लेख है | इसका कारण यह है कि मन इन्द्रिय 
पंचेन्दिय से कुछ बातों में भिन्न है.) इस सूत्र में भी षष्ठेन्द्रिय मन का निषेध नहीं किया गया 
है | दिङनाग उत्तर देते हैं कि यदि अनिषेध से ग्रहण समझा जावे तो अन्य इन्द्रियो का 
उल्लेख बया हे, क्योंकि उनका अस्तित्व सभी मानते हैं। दिङ्नाग अन्तरिन्द्रिय का प्रत्याख्यान 
आर उसके स्थान में मानस-प्रत्यक्ष मानते हैं | 


सर्वं शान आशा और ग्राहक में विभक्त है, किन्तु ग्राहक अंश को इसी प्रकार पुनः विमक्त 
नहीं कर सकते, क्योंकि विज्ञान के दो भाग नहीं होते। अतः स्तरसंवेदन को बाह्य प्रत्यक्ष के 
तुल्य समझना अयुक्त है । 

धर्मोत्तर कहते हैं कि ज्ञान की प्रक्रिया में प्रथम क्षण के अनन्तर विकल्प अनुगमन 
करता दै । निःसन्देहर आत्मा का ज्ञान रूपवेदन होता है, किन्तु इसके अनन्तर विकल्प नहीं 
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होता । चित्त की कोई ्रवस्था नहीं है, जिसमें यह संवेदन प्रत्यक्ष न होता हो । यदि हम 
नीलादि देखते हैं आर साथ साथ सुखादि आकार का संवेदन होता है तो यह नहीं कह सकते 
कि यह सुखादि रूप नीलादि से उत्पन्न इन्द्रिय विज्ञान के तुल्य आकार हे । किन्तु जब किसी 
बाह्य ञ्रथं यथा नीलादि का दर्शन होता है तो तुल्य काल में सुखादि आकार से किसी अन्य का 
संवेदन होता है । यह स्वात्मा की अ्रवस्था का संबेदन है | वस्तुतः जिस रूप में आत्मा का वेदन 
होता है वह रूप प्रत्यक्ष का आत्म-संवेदन है | अतः रूपदशंन के साथ साथ इम किसी एक 
अन्य वस्तु का अनुभव करते हैं, जो दृष्ट शर्थ से अन्य है, जो प्रत्येक चित्तावस्था के साथ 
होता है और जिसके बिना कोई चित्तावस्था नहीं होती । यह वस्तु स्वात्मा है। यह ज्ञान ही 
है। इसी से शान का अनुभव होता है । यह ज्ञान रूपवेदन आत्मा का साक्षात्कार हैं; यह 
निर्विकल्पक र श्रश्रान्त है; अतः प्रत्यक्ष है | 


तुलना--इस प्रकार हम देखते हैं कि अन्य दर्शनों का आत्मा उपनिषदों में ब्रह्म का 
स्थान पाकर सांख्य में एक द्रव्य के रूप में माना जाता है | हीनयान में हम इसे विज्ञान-सन्तान के 
रूप में पाते हैँ, जिसका कारित्र षष्ठेन्द्रिय का है । वौद्ध-न्याय में इसका यह स्थान मी विलुप्त 
हो जाता है और यह प्रत्येक चित्तावस्था फा साहचर्य करता है | 


प्रत्यक्ष पर अन्य भारतीय दशनो के बिचार 


सांख्य 


प्रत्यक्ष वह विज्ञान है. “जो जिस वस्तु के संबन्ध से सिद्ध होता है उसी वस्तु के. आकार 
को ग्रहण करता दे? [ सांख्यसूच (१।८६) यत्‌ संवन्धसिद्ध तदाकारोल्लेखि विज्ञान तत्मत्यक्षम ] | 
विज्ञानमिक्छु इस लक्षण का स्पष्टीकरण करते हुए कहते हैं कि प्रत्यक्ष वह बुद्धिबृत्ति है जो 
वस्तु को प्राप्त होकर उस वस्तु के आकार में परिणत होती है । वस्तु के सान्निध्य से ही बुद्धि- 
बृत्ति नहीं उत्पन्न होती, किन्दु केवल उसका विशेष आकार उससे उत्पन्न होता है। यह आकार 
बुद्धिवत्ति में निहित है | प्रत्यक्ष होने के लिए एक वाह्य वस्तु का सन्निकर्ष वृद्धि को चाहिये | 
और वाह्य वस्तु के ज्ञान के लिए इन्द्रिय-सन्निकर्ष चाहिये । सांख्यों के अनुसार बद्धि का 
तम उसकी बृत्ति में अन्तराय है । जब उपात्त विषय में इन्द्रियों की बृत्ति के होने से यह तम 
अभिभूत होता है, तव अध्यवसाय ( ज्ञान ) होता है । इश्वरकृष्ण प्रत्यक्ष का लक्षण इस 
प्रकार देते हँ;-- 

“प्रतिवित्रयाध्यवसायो इष्टम्‌? [ सांख्यतत्वकोमुदी, ५. ] 


घाचस्पति मिश्र इस लक्षण का भाग्य इस प्रकार करते हें :--प्रथम प्रत्यक्ष का एक वास्तविक 
विपथ होना चाहिये। यह संशय का व्यवच्छेद करता है | विपय बुद्धिवत्ति को श्रपने श्राकार में 
परिणत करता हे | प्रत्यक्ष के विषय वाह्य और ्राभ्यन्तर दोनों है, एयिम्यादि स्थूल पदार्थ 
और सुखादि सूक्ष्म पदार्थ । 
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पुनः विषय विशेष के प्रत्यक्ष के लिए. इन्द्रिय विशेष की बृत्ति की आवश्यकता होती 
हैं| यह वृत्ति इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष के रूप में होती है । इससे श्रनुमान, स्मृत्यादि पराकृत होते 
हैं। पुनः इसके अतिरिक्त बुद्धिवत्ति भो चाहिये। बुद्धि-व्यापार से विषय का निश्चित ज्ञान 
होता है । परिणाम स्वरूप अध्यवसाय श्रर्थात्‌ निश्चित ज्ञान उत्पन्न होता है । 


वाचस्पति मिश्र कहते हैं कि बाह्येन्द्रिय वस्तु का आलोचन कर मन को समर्पण 
करता है, मन संकल्प कर अ्ंकार को समर्पण करता है, अहंकार अभिमति देकर बुद्धि को 
समर्पण करता है । बाह्य न्द्रिय मन और अहंकार यद्यपि परस्पर विरोधी हैं, तथापि भोग अपवर्ग 
रूप पुरुषार्थ के लिए इनकी एक वाक्यता सिद्ध होती दे । 


बाह्य न्द्रियों की बृत्ति वस्तु का आलोचन-मात्र है । यह निर्विकल्पक ज्ञान है | सवि- 
कल्पक मन की उत्पत्ति है । जब वस्तु का आलोचन इन्द्रिय से होता है तत्र मन का संकल्प 
रूप व्यापार होता है | मंन विशेषण-विशेष्यमाव से विवेचन करता है । “यह यह है, वह नहीं 
है? ( इदमेत्रम्‌ , नैवम्‌ ) । पहले निर्विकल्पक ज्ञान होता है | यह बालमूक के ज्ञान के समान 
होता है। पश्चात्‌ जात्यादि धर्मा से वस्तु का विवेचन होता है, समान असमान-जातीय 
का व्यवच्छेद होता है। यह मन का व्यापार है | यह सविकल्पक है । जब बाह्येन्द्रिय से 
वस्तु का आलोचन कर मन द्वारा विशेषण-विशेष्यमाव का विवेचन होता है, तत्र अ्रहंकार 
उस ज्ञान को स्वीकृत करता है | यहाँ मैं अधिकृत हूँ, मेरे लिए यह विषय है, मुझसे अन्य कोई 
यहाँ ्रधिकृत नहीं हैं, अतः मैं हूँ । यह जो अभिमान होता दै उसे अहंकार कहते हैं । 
श्रसाधारण व्यापार होने से इसे अहंकार कहते हैं | इस प्रकार जो पहले विषय का अवैयक्तिक 
ग्रहण था वह अहंकार से वासित होकर व्यक्तिगत अनुभव हो जाता है | 


जब मन से विवेचित होकर सविकल्पक ज्ञान अहंकार द्वारा अभिमत होता दै, तब बुद्धि 
की अध्यवसायात्मक वृत्ति होती है । ज्ञात वस्तु के प्रति क्या कर्तव्य है, क्या प्रबृत्ति होनी चाहिये 
इस प्रकार का विनिश्चय, अध्यवसाय-बुद्धि का ्रसाधारण व्यापार है | 


सांख्य के अनुसार बाह्य प्रत्यक्ष के लिए अन्तःकरण और बाह्येन्द्रिय का संयोग 

चाहिये | ग्रन्तःकरण-- बुद्धि, अहंकार और मन--एक स्वभाव के हैं; यह एक दूसरे से 

पृथक्‌ द्रव्य नहीं हैं । इन तीनों को मिला कर एक अन्तःकरण होता है । वृत्ति के तारतम्य के 
नुसार यह तीन हैं । 


न्याम 


गौतम के ग्रमुसार इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्ष से उत्पन जो अव्यभिचारी ज्ञान है, वह 
प्रत्यक्ष है । यह दो प्रकार का है--श्रव्यपदेश्य और व्यवसायात्मक | वास्तव में इन्द्रिय का अर्थ 
से, इन्द्रिय का मन से ओर मन का थामा से संयोग होता है। किन्तु अन्तिम दो संयोग प्रत्यक्ष 
की विशेषता नहीं हैं। वह अनुमानादि प्रमाणों को भी सामान्य हैं । अतः प्रत्यक्ष के लक्षणों 
में इन संयोगों का उल्लेख नहीं है । 


५६८ शोख्‌-भम-वुशन 


वास्स्थायन कहते हैं कि मन भी इन्द्रिय है। इसलिए, सुख दुःखादि का संवेदन भी 
प्रत्यक्ष के श्रन्तर्गत है। 

विश्वनाथ कहते हैं कि प्रत्यक्ष वह ज्ञान हे जिसका अपर शानकरण नहीं है | यह श्रनु- 
मान, उपमान, स्मृति, शब्दज्ञान का निरसन करता है; क्योंकि इन शानों का करण अपर ज्ञान 
हे | निर्विकल्पक ज्ञान नाम से असँयुत है । सविकल्पक वस्तु के नाम का भी अहण करता है । 
नेयायिकों का मत है कि निविकल्पक प्रत्यक्ष विशेष्य ओर विशेषण का ग्रहण करता है किन्तु 

उनके संबन्ध का ग्रहण नहीं करता । 

मीमांसा 

जैमिनि लगभग वही लक्षण बताते हैं जो नैयायिक बताते हैं | जैमिनि कहते हैं कि 
प्रत्यक्ष से अतीद्धिय धर्म का ग्रहण नहीं होता । वह केवल इतना कहते हैं कि इन्द्रियार्थ के 
सन्निकषं से जन्य ज्ञान प्रत्यक्ष है । यह ज्ञान पुरुष में होता है । 


प्रभाकर के अनुसार साक्षात्प्रतीति को प्रत्यक्ष कहते हैं | प्रत्यक्ष शान की प्रत्येक क्रिया में 
त्रिपुटी संवित्‌ होती ईँ--श्राप्मा जो ज्ञाता है उसकी संवित्ति, शेयवस्तु की संवित्ति और ज्ञान 
की संवित्ति । प्रत्यक्ष क्रिया दो प्रकार की है--निर्विकल्पक, सविकल्पक । प्रत्यक्ष का ज्ञान अन्य 
प्रत्यक्ष द्वारा नहीं होता । यह स्वसंवेद्य है। 
वैशेषिक 


प्रशस्तपाद का मत है कि इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष के अनन्तर ही वस्तु के स्वरूपमात्र काँ 
प्रत्यक्ष होता है | यह निर्विकल्प है | यह सामान्य. विशेष सहित वस्तु का आलोचनमात्र है | 
किन्तु इस ज्ञान में सामान्य-विशेष ज्ञान अभिव्यक्त होते हैं। यह ज्ञान की पूर्वावस्था है । इसमें 
पूर्व प्रमाणान्तर नहीं है | इसका फल रूपत्व नहीं है | सविकल्प विशेष वस्तु का ग्रहण है। 


घलुमान 

स्वार्थाबुमान 

अनुमान दो प्रकार का है--पराथीनुमान और स्वाथीनुमान । परार्थानुमान शब्दात्मक है 
( सिलों निज्म ); स्वार्थानुमान ज्ञानात्मक है | दोनों में अत्यन्त भेद होने से इनका लक्षण एक 
नहीं है । परार्थानुमान वह है जिससे दूसरे को ज्ञान प्रतिपादित कराते हैं | स्वार्थीनुमान अपनी 
प्रतिपत्ति के लिए है। पहले हम त्वार्थातमान का लक्षण वर्णित करेंगे ! जो ज्ञान त्रिरूप 
लिंग से उत्पन्न होता है और जिसका श्रालेबन श्रनुमेय है, वह स्वाथौनुमान है । अनुमान में 
भी प्रत्यक्ष के तुल्य प्रमाणफल की व्यवस्था है ॥ यथा नीलसरूप प्रत्यक्ष का अनुभव होने पर 
नीलबोघरूप अवस्थापित होता है | यही नीलसरूप जो श्रवस्थापन का हेतु है, प्रमाण है और 
नीलवोघरूप प्रमाणफल है । इसी प्रकार अनुमान के नीलाकार उत्पन्न होने पर नीलबोघरूप 
अवस्थापित होना है। नीलसारूप्य इसका प्रमाण है और नीलविकल्पनरूप इसका प्रमाण- 
फल है | सारूप्यवश दी नील प्रतीतिरूप सिद्ध होता है, अन्यथा नहीं । 
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लिंग की ब्रिरूपता 


लिंग देतु को कहते हैं | इसके तीन रूप हैं | 


लिंग का छानुमेय में होना (सत्व) प्रथम रूप है। इसका होना निश्चित है, क्योंकि लिंग 
योग्यता के कारण नही किन्दु इसलिए है कि आवश्यक रूप से परोक्ष ज्ञान का निमित्त है । अदृष्ट 
बीज भी शछुर के उत्पादन की योग्यता रखता है किन्तु अदृष्ट धूम से अग्नि की प्रतिपत्ति नहीं 
होती यष्ट प्रतिपत्ति भी नहीं दोती कि छासुक स्थान में अग्नि है ) लिंग की तुलना उस दीप के 
प्रकाश से भी नहीं हो सकती जो घटादि को प्रकाशित करता है । यह परोक्षार्थ का प्रकाशन 
किसी वस्तु फे ज्ञान फे उत्पादन का हेतु है जो उपस्थित दै । दीप और घट में कोई निश्चित 
हमको संबन्ध नही है | यद्यपि धूम का दर्शन है तथापि अग्नि की प्रतिपत्ति नहीं होगी जब तक 
शब्नि के साथ उसके निश्चित अविनाभाव का ज्ञान न हो । अतः लिंग का व्यापार परोक्षार्थ 
(यथा अग्नि) और दृष्टलिंग (यथा धूम) की नान्तरीयकता (अविनाभाव) का निश्चयन ही है। 


इस सत्ववचन ( लिंग के अनुमेय में होने से ) ते असिद्ध लिंग का निरसन होता है। 
लिंग को पक्ष के एक देश में प्रसिद्ध न होना चाहिये | यथा--व॒क्ष चेतन हैं क्योकि वह सोते 
हैं, किन्तु सब वृक्ष नहीं सोते, क्योंकि उनका स्वाप केवल एक देश में सिद्ध है | अतः अनुमान 
नहीं है | 


लिंग का द्वितीय रूप उसका सपक्ष में ही निश्चित सत्व है । 


इस सत्व ग्रहण से विरुद्ध का निरसन होता है, क्योंकि वह सपच में नहीं है। साधारण 
शनेकान्तिक का भी निरसन है | वह सपक्ष में ही नही किन्तु उभयत्र वर्तमान है | सपक्त में ही 
लिंग का सत्व है | इसका यह अर्थ नहीं है कि सब सपक्ष में इसे होना चाहिये, किन्तु इसका 
यह अर्थ दै कि सपत में न होना चाहिये। 

लिंग का तृतीय रूप लिंग का असपक्त में निश्चित असत्व है ! 


झसत्व भ्रहण से विरुद्ध का निरास होता है, क्योंकि विरुद्ध विपक्ष में होता है | साधारण 
का भी निरास दै क्योंकि वह सब सपच्षों में होता है और असपक्त के एक देश में मी होता है | 
यथा--शब्द बिना प्रयत्न के होते हैं | हेतु-क्योंकि वह अनित्य हँ | इस उदाहरण में अनित्यत्व 
लिंग है । यह विपक्ष के एक देश में है | यथा--विद्युत्‌ आदि में (जो बिना प्रयत्न के होते हैं 
और अनित्य हैं) और दूसरे देश में यथा आकाशादि में नहीं हैं, जो बिना प्रयत्न के नहीं 
होता किन्तु नित्य है | यहाँ अनुमेय चिश्ञासित धर्मी दै । 


सपक्त॒ वह है जिसका पक्ष समान है। यह समान अर्थ है; यह अनुमेय के सहश है। 
यह सामान्य क्या है जो पक्ष ओर सपक्ष को मिलाता है | यह साध्य धर्म की समानता के 
कारण दे । 


६०० यौत-बमे-दशग 

श्रसपच्च सप्त से अन्य या उसके विरुद्ध अथवा सपक्ष का अभाव है । जत्र तक सपक्ष 
के स्वभाव का अभाव नहीं जाना जाता, तब तक सपक्ष से अन्य और उसके विरुद्ध की प्रतीति 
नहीं हो सकती । अतः सपतक्षाभाव अन्य दो के श्रन्तर्गत है । 


त्रिरूप लिंग के तीन प्रकार 

त्रिरूप लिंग के तीन प्रकार हैं---अनुपलब्धि, स्वभाव और कार्य । 

अनुपलब्धि द्वेतु--अ्रनुपलब्धि का प्रयोग इस प्रकार है:-उस देश-विशेष में घट नहीं 
है | हेतु--उसका ज्ञान प्रतिपत्ता को नहीं होता यद्यपि ज्ञान का लक्षण अर्थात्‌ हेतु-प्रत्यय- 
सामग्री प्राप्त है ज्ञान का जनक घट भी है; और अन्य चक्तुरादि भी जनक हैं | दृश्य घट के 
अतिरिक्त प्रत्ययान्तर हैं और उनकी सन्निधि है। जिसे हम अनुपलब्धि कहते हैं, वह ज्ञान का 
अभाव नहीं है किन्तु वस्तु है और उसका ज्ञान है। दर्शननिदृत्तिमात्र स्वयं श्रनिश्चित होने से 
गमक नहीं है | किन्तु जब हम श्रनुपलब्धि की बात करते हैं, जिसका रूप दृश्य का अनुपलम्भ 
है, तो वचन सामथ्यं से ही दृश्य-घट रहित प्रदेश और उनके ज्ञान का आशय होता है। 
अनुपलब्धि का अर्थ विविध प्रदेश और उनके ज्ञान का होना है । 


स्वभाब हेतु--जिस साध्य की विद्यमानता हेतु की अपनी सत्ता की ही अपेक्षा करती 
है, हेतुसत्ता व्यतिरिक्त किसी हेतु की अपेक्षा नहीं करती, उस साध्य में जो हेतु है वह 
स्वभाव है। 

प्रयोग--यह वृक्ष है ( साध्य ) | हेतु--क्योंकि यह शिंशपा है। इसका अर्थ यह है 
कि इसके लिए वृक्ष शब्द का व्यत्रहार हो सकता है, क्योंकि इसके लिए, शिंशपा का व्यवहार 
हो सकता है | ग्रथ यदि किसी मूढ़ पुरुष को जो शिंशपा का व्यवहार नहीं जानता और ऐसे 
देश में रहता है जहाँ प्रचुर शिंशपा है, उसे कोई व्यक्ति एक ऊँचा शिशपा दिखलाकर वताचे 
कि यह दृक्ष है, तो वह जड़ पुरुष समझेगा कि शिंशपा का उच्चत्व वृक्ञ-व्यवहार में निमित्त है। 
इसलिए, एक छोटा शिंशपा देखकर वह समझेगा कि यह दक्ष नहीं है । इस मूढ़ को वताना 
चाहिये कि प्रत्येक शिंशपा के लिए वृक्ष का व्यवहार होता है। उच्चत्वादि बृक्त-व्यवहार के 
निमित्त नहीं हैं, किन्तु केवल शिंशपात्वमात्र निमित्त है । 

कार्य हेतु यह हेतु कार्य है। 

प्रयोग- यहाँ अग्नि है । हेतु-क्योकि यहाँ धूम है | “अग्नि? साध्य है; यहाँ? घर्मा 
है; क्योंकि धूम है? देठ है । कार्यकारणभाव की प्रतीति लोक में है । जहाँ कार्य है वहाँ कारण 
है और जहाँ कारण की विकलता है वहाँ कार्य के अभाव की प्रतीति होती है । श्रतः कार्य 
का लक्षण उक्त नहीं है | 


हेतु-भेद का कारण 


यह कहा जा सकता है कि जब रूप तीन हैं तो एक लिंग का होना अयुक्त है| यह भी 
कहा जा सकता है कि यदि यह तीन प्रकारभेद हैं तो प्रकार अनन्त हैं। 
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हमारा उत्तर यह है। इन तीन हेतुओं में से दो हेतु वस्तुसाधन हैं। यह विधि 
के गमक हैं। एक प्रतिषेध का हेतु हे । यह स्मरण रखना चाहिये कि प्रतिषेध से आशम 
अभाव और ञ्भाव-व्यवहार का है। इसका अर्थ यह दै कि देतु साध्य को सिद्ध करता हे, 
इसलिए, वह साध्य का अंग है । साध्य प्रधान हे । अत ( साध्य के उपकरण ) देतु के 
भेद साध्य के भेद से होते हैं, न कि स्वरूप-भेद से | साध्य कभी विधि है, कभी प्रतिषेध; 
क्योंकि विधि और प्रतिपेध एक दूसरे का परिद्दार है । इसलिए इनके हेतु एक दूसरे से भिन्न 

1 कोई विधि हेतु से भिन्न है, कोई अभिन्न है (स एव वृक्तः, सैव शिंशपा )। भेद 

और अभेद एक दूसरे का त्याग करते हैं | इसलिए, उनकी श्रात्म-स्िति के हेतु भी भिन्न 
हें॥ अ्रतः साध्य के हेतु भिन्न हैं, क्योंकि साध्य में परस्पर विरोध है । किन्तु हेतु स्वतः एव भिन्न 
नहीं है । 

पुनः ऐसा क्यों है कि इन्हीं तीन का हेतुत्व है । अन्य का हेतुत्व क्यों नहीं है ? 

क्योंकि एक दूसरे का तभी जनक होता है, जत्र वह दूसरे से स्वभावेन प्रतिबद्ध हो 
( यथा धूम का अग्नि से स्वमाव-प्रतिबँध है ) । स्वभाव-प्रतिबन्ध होने पर ही साधनार्थं साध्यार्थ 
का ज्ञान कराता है | इसलिए. तीन ही गमक है, अन्य नहीं | 

इसका क्या कारण है कि स्वमाव-प्रतिबन्ध होने पर ही गम्यगमकभाव होता है, 
श्रन्यथा नहीं १ 

क्योंकि जो स्वभाव से ग्रप्रतिबद्ध हैं, उनके लिए अव्यविचार नियम का अभाव है । 

साध्य और साधन में कौन किसका प्रतिबन्ध है १ 

साध्य में लिंग का स्वभाव-प्रतिबन्ध है। लिंग परायत्त है; इसलिए, वह प्रतिबद्ध 
है | साध्य अर्थ अपरायत्त है; इसलिए वह प्रतिबद्ध नहीं है । जो प्रतिबद्ध है वह गमक है; जो 
प्रतिबन्ध का विषय है वह गम्य है । 

लिंग का स्वभाव-प्रतिबन्ध क्यों है १ 

क्योंकि वस्तुतः साधन साध्यस्वभाव है, यवा साध्य ग्रर्थ से लिंग की उत्पत्ति होती 
है । यदि साध्यस्वमाव साधन है, यदि उनका तादात्म्य है, तो साध्य साधन का भेद होगा । 
इसीलिए कहा है कि वस्तुतः अर्थात्‌ परमार्थसत्‌ रूप में इनका अभेद है । 

इसका क्या कारण है कि इन दो निमित्तों (भाव और कार्य) से ही लिंग का स्वमाव- 
प्रतिबंध होता है,श्रन्य से नहीं १ 

क्योंकि जब तादात्म्य नहीं होता या इसकी उत्पत्ति उससे नहीं होती तब स्वभाव- 
प्रतिबंध नहीं होता। इसलिए कार्य और स्वभाव से ही वस्तु की विधि की सिद्धि 
होती है। 
प्रतिषेध की सिद्धि 

ऐसा क्यों है कि जब प्रतिषेधवश पुरुषार्थ की सिद्धि होती है, तो हम अदृश्य की 
अनुपलब्धि को सिद्धि का हेतु नहीं मानते १ 


७६ 


६०२ घौद-धमे-दर्शन 


प्रतिषेघ-ब्यवहार की सिद्धि पूर्वोक्त इश्यानुपन्धिवश होती है, श्रन्य से नहीं होती । 
प्रश्‍न है कि उसी से क्यों होती है? क्योंकि यदि प्रतिपेध्य वस्तु विद्यमान होती तो दृश्य की 
अनुपलब्धि संभव न होती । इसके असंभव होने से प्रतिषेध की सिद्धि होती है। ञ्रभाव- 
व्यवहार की सिद्धि तब होती है जब प्रतिपत्ता के अतीत या वर्तमान प्रत्यक्ष को निवृत्ति होती है, 
यदि इसका स्मृतिसंस्कार भ्रष्ट न हो गया हो । अतीत और वर्तमान काल की अनुपलब्धि ही 
अभाव का निश्चय करती है । अनागत अनुपलब्धि स्वयं संदिग्ध स्वभाव की है । क्योंकि वह 
असिद्ध है, इसलिए श्रमाव का निश्चय नहीं करती | 


अलुपत्रष्धि फे प्रकार-जेद्‌ 

अब अनुपलब्धि के प्रकार-मेद बताते हें | इसके ११ भेद हैं। यह प्रयोगवश 
होते हँ । शब्द के अभिधान-व्यापार को प्रयोग कहते हैं | शब्द कमी साक्षात्‌ अर्थान्तर को 
सूचित कर अनुपलब्धि को सूचित करता है; कमी प्रतिषेधान्तर का अमिधायी होता है। 
दृश्यानुपलब्घि सर्वत्र जानी जायगी, चाहे वह शब्द से सूचित न मी हो। अतः वाचक फे 
व्यापारभेद से अ्रनुपलब्धि का प्रकार-भेद होता है | स्वरूप-भेद नहीं है | 

अब प्रकार-भेद बताते हैं-- 

१. प्रतिषेध्य के स्वभाव की अनुपलब्धि । 

यथा- यहाँ (धर्मी) घुवां नहीं दै (साध्य) । 

हेतु क्योकि उपलब्धि के लक्षण प्राप्त होने पर भी अनुपलब्धि है। 

२. प्रतिषेध्य के कार्यं की अनुपलब्धि | 

यथा-यहाँ (धर्मी ) धूमोत्पत्ति का अनुपहत साम्यं रखने वाले कारण नहीं 
है (साध्य)। 

हेतु-क्योंकि धूम का अभाव है । 

३. व्याप्य (प्रतिषेध्य) का जो व्यापक धर्म है, उसकी अनुपलग्धि | 

यया- यहाँ (घर्मी) शिंशपा नहीं हे. (साध्य) । 

हेतु- क्योंकि व्यापक अर्थात्‌ वृक्ष का अभाव है | समान विषय में श्रभावसाधन का 
यह प्रयोग है | 

४. प्रतिषेध्य के स्त्रमाव के विरुद्ध की उपलब्धि । 

यथा--यहाँ (धर्मी) शीतका स्पशं नहीं है (साध्य)। 

हेत--शभ्योंकि यहाँ अग्नि है । 

५. प्रतिषेध्य के जो विरुद्ध है उसके कार्य की उपलब्धि | 

यथा--यहाँ (धर्मो) शीत का स्पर्श नहीं है (साध्य)। 

इेत॒-_क्योंकि यहाँ धूम है। 

६, प्रतिषेध्य के जो विरुद्ध है उससे व्याप्त धर्मान्तर की उपलब्धि | 
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यथा--जात वस्तु का (भूत का) भी विनश्वर स्वभाव ( धर्मी ) श्रुवमावी नहीं« 
है (साध्य) | 

हेतु--क्योंकि उनका विनाश हेस्वन्तर की अपेक्षा करता है । 

७. प्रतिषेध्य का जो कार्य है उसके जो विरुद्ध है, उसकी उपलब्धि। 

यथा--यहाँ ( धर्मी ) शीतजनन के अनुपहत सामर्थ्यं के कारण नहीं हैं ( साध्व )। 

हेतु--क्योंकि यहाँ अग्नि है । 

जहाँ शीतकारण अदृश्य है और शीतस्पर्श अदृश्य है, वहाँ इस हेतु का प्रयोग होता 
है। जहाँ शीतस्पर्श होता है, वहाँ द्वितीय हेतु का प्रयोग करते हैं | जहाँ शीत के कारण इष्ट 
होते हैं, वहाँ प्रथम देठ का प्रयोग होता है । 

द. प्रतिपेध्य का जो व्यापक है उसके जो विरुद्ध है उसकी उपलब्धि | 

यथा--यहाँ ( धर्मी ) दुषारस्पर्श नहीं है ( साध्य ) | 

हेत॒--क्योंकि यहाँ अग्नि है । 

यहाँ बुषारस्पर्श व्याप्य दै और शीतस्पर्शं व्यापक है | शीतस्पर्शं दृश्य नहीं है । 

६. प्रतिषेध्य का जो कारण है उसकी अनुपलब्धि | 

यथा- यहाँ ( धर्मो ) घुआँ नहीं है ( साध्य )। 

हेत--क्योंकि अग्नि नहीं है । 

१०. प्रतिषेध का जो कारण है उसके जो विरुद्ध है उसकी उपलब्धि | 

यथा--उसके ( धर्मी ) रोमहर्षांदि विशेष नहीं है ( साध्य ) | 

हेठु- क्योकि दहनविशेष्र उसके सन्निहित दै । कोई कोई दहन शीतनिवतंन में समर्थ 
नहीं होता, जैसे प्रदीप | इसलिए. “दहन-विशेष? उक्त है । 

११. प्रतिषेध का जो कारण हे उसके जो विरुद्ध है उसका जो कार्य है उसकी 
उपलन्त्रि । 

यथा--इस देश ( धर्मी ) में रोमहर्घादिविशेषयुक्त पुरुष नहीं है ( साध्य )। 

हेठु-क्योकि यहाँ धूम है। 

जब रोमहर्षादिविशेष का प्रत्यक्ष होता है, तो प्रथम हेतु का प्रयोग होता है। जब 
कारण अर्थात्‌ शीतस्पर्शं का प्रत्यक्ष होता है, तब नवं हेतु का प्रयोग होता है | जव अग्नि का 
प्रत्यक्ष होता है, तब दसवें ऐतु का प्रयोग होता है । जत्र इन तीनों का प्रयोग नहीं होता, तो 
ग्यारहवै देतु का प्रयोग होता है॥ 


यदि प्रतिषेध-हेतु एक है, तो अमाव के ग्यारह द्ेतु क्यों वर्णित है ! प्रथम को छोड़कर 
शेष दस प्रयोगों का एक प्रकार से प्रथम में अन्तर्माव है | 
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शदश्याबुपल्ब्धि 

दृश्यानुपलब्धि का हमने विवेचन किया है । यह ग्रभाव और अभाव-व्यवद्दार में प्रमाण 
है । अद्दश्यानुपलब्धि का क्या स्वभाव है और उसका क्या व्यापार है १ 

अर्थ, देश, काल और स्वमाव में से किसी से या सबसे विप्रकृष्ट हो सकते हैं । इनका 
प्रतिषेध संशय हेतु है। इसका स्वभाव क्या है? प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों की निवृत्ति 
इसका लक्षण है | प्रमाण से प्रमेयसत्ता की व्यवस्था होती है । श्रत: प्रमाण के अभाव में प्रमेय 
के श्रभाव की प्रतिपत्ति युक्त दै । इसका उत्तर यह है | प्रमाण की निवृत्ति से दृश्यानुपलब्धि 
की सिद्धि नहीं होती । जत्र कारण की निवृत्ति होती है तत्र काई निब्रृत्त होता है । जत्र 
व्यापक की निवृत्ति होती है तब व्याप्य निवृत्त होता है। किन्तु प्रमाण प्रमेय का कारण नहीं है 
और न व्यापक है | श्रतः जब दोनों प्रमाणों की निवृत्ति होती है तब प्रमेय अर्थ की निवृत्त 
सिद्ध नहीं होती और क्योंकि प्रमाण का अमाव कुछ सिद्ध नहीं करता, इसलिए अदृश्य की 
अनुपलब्धि संशय का हेतु है, निश्चय-हेतु नहीं है । 

किन्तु यह भी युक्त है कि प्रमाणसत्ता से प्रमेयसत्ता सिद्ध होती है । प्रमाण प्रमेय का 
कार्य है | कारण के बिना कार्य नहीं होता । किन्तु ऐसा नहीं है कि कारण का कार्य ग्रवश्य- 
मेव हो । अतः प्रमाण से प्रमेयसत्ता की व्यवस्था होती है; प्रमाणामाव से प्रमेयामाव की 


व्यवस्था नहीं होती | 
पणाथोजुमान 
"परार्थीनुमान वह है जिससे दूसरे को ज्ञान प्रतिपादित कराते हैं यह त्रिरूप लिंग का 
प्रकाशन हैं । यहाँ भी लिंग या हेतु या साधन के तीन रूप हैं 1 यह इस प्रकार है-- 
१, अभ्वय 
यथा-*“बहाँ धूम है वहाँ वाहि है” अथवा “ जो जात है वह अनित्य है? | 
२. व्यतिरेक 
यथा --“जहाँ वह्नि नहीं दै वहाँ धूम मो नहीं है” | 
३. पचधमंत्व 
यथा--““यहाँ वही धूम है, जिसका वहि के साथ अविनाभाव है? | 
पराथौनुमान शब्दात्मक है । वचन द्वारा त्रिरूप लिंग का आख्यान होता हे । अनुमान 
को हमने पहले सम्यग्‌ ज्ञानात्मक बताया है ॥ इसका क्या कारण हे कि अब हम उसे वचनात्मक 
कहते हैं । 
हमारा उत्तर है कि कारण में कार्य का उपचार है। जब निरूप लिङ्ग का वचनात्मक 
आख्यान होता है, तत्र उस पुरुष में त्रिरूप लिङ्ग की स्मृति उत्पन्न होती है और स्मृति से 
अनुमान होता हे । उस अनुमान का त्रिरूप लिंगाभिधान परंपरया कारण है । वचन उपचार 
वश अनुमान हैं, मुख्यतः नहीं। लिंग के स्वरूप तथा उसके प्रतिपादक शब्द दोनों का 
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व्याख्यान होना चाहिये । स्वार्थानुमान में लिंग फे स्वरूप का व्याख्यान हो चुका है | अब 
प्रतिपादक शब्द का व्याख्यान करना है | 

अब हम परार्थानुमान के प्रकार-भेद दिखायेगे । यह दो प्रकार का है | प्रयोग के भेद 
से यह द्विविध है। प्रयोग-मेद शब्द के श्र्थाभिधान-मेद से होता है--साधम्य॑वत्‌, वैधम्ववत्‌ । 
इष्टान्तधर्मी के साथ साध्यधर्मो का हेतुकृत सादृश्य साधर्म्य कहलाता है । हेतुत असाहश्य 
वैधर्म्य है । 

साध्ज्य यथा जो कृतक ( संस्कृत = संस्कार ) है, वह अनित्य है; जैसे घटादि | 

पच्षुधर्मत्च -शब्द ऐसे ही कृतक हैं । 

साध्य--वह नित्य हैं | 

वैधम्थ--जो नित्य है वह अकृतक है, यथा आकाश | किन्तु शब्द कृतक है | वह 
अनित्य हैं। 

यदि इन दोंनों प्रयोगों का अर्थ भिन्न है, तो त्रिरूप लिंग अमिन्न क्यो है! 

प्रयोजन की दृष्टि से इन दोनों अर्थों में भेद नहीं है । दोनों से त्रिरूप लिंग प्रकाशित 
होता है । केवल प्रयोग का भेद है । अमिधेय की अपेक्षा कर वचन-मेंद है, प्रकाश्य अभिन्न 
है । यथा, पीन देवदत्त दिन में नहीं खाता । पीन देवदत्त रात्रि में खाता हैं। इन दो वाक्यों 
में अमिधेय-भेद होते हुए. भी गम्यमान वस्तु एक ही है। 


अब हम साघम्यंवत्‌ अनुमान के उदाहरण देते हैं । 
झलुपलन्धि का खाधम्यंबानू प्रयोग 

( अन्वय ) जहाँ कहीं उपलग्धिलच्षण प्राप्त दृश्य की उपलब्धि नहीं होती, वहाँ हम 
उसके लिए, असत्‌ का व्यवहार करते है | 

( दृष्टान्त ) यथा जब शशविषाणादि को जिस दृश्य के लिए इम असत्‌ व्यवहार करते 
हैं, हम चल्लुका विषय नहीं करते । 

( पक्त॒धमंत्व ) एक प्रदेशविशेष में हम दृश्य घट की उपलब्धि नहीं करते । 

( साध्य ) अतः इम उसे असद्‌ व्यवहार योग्य कहते हैं । 


स्वभाव हेतु छा साघज्येवान्‌ रयोग 
( अन्वय ) जो सत्‌ है वह श्रनित्य दै । 
( दृष्टान्त ) यथा घटादि । 
( पच्छधर्मत्व ) शब्द सत्‌ है | 
( साथ्य ) यह चणसन्तान है। 
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यह निविंशेषण स्वभाव का प्रयोग दै । 

अब हम सविशेषण स्वभाव का प्रयोग बताते हैं। 

( अन्वय ) जो उत्पत्तिमत्‌ है वह ग्रनित्य है । 

( दृष्टान्त ) यथा घटादि । 

( पक्षधमत्व) शब्द उपत्तिमत्‌ हैं। 

(साध्य) शब्द अनित्य हैं । 

अनुत्पन्न से इसकी व्यावृत्ति है। यहाँ वस्तु उत्पत्ति से विशिष्ट है । यह स्वभावभृत 
धर्म है। 

अब कल्पित भेद से विशिष्ट स्वभाव का प्रयोग बताते है | 

(अन्वय) जो कृतक है वह अनित्य है। 

(दृष्टान्त) यथा घटादि | 

(पक्तधर्मत्व) शब्द कृतक है | 

(साध्य) शब्द श्रनित्य है । 

जो स्वभाव की निष्पत्ति के लिए अन्य कारणों के व्यापार की अपेक्षा करता है वह 
कृतक कहलाता है । इसलिए कृतक का स्वभाव व्यतिरिक्त विशेषण से विशिष्ठ है । 
कार्य हेतु का साधम्यवान्‌ प्रयोग 


यह वह है. जहाँ हेतु कार्य .है। 

(अन्वय) जहाँ धूम है वहाँ बाहक है। 

(दृशन्त) यथा महानसादि में । 

(पच्षधर्मत्व) यहाँ धूम है । 

(साध्य) यहाँ श्रमि है । 

यह भी साघर्म्यवान्‌ प्रयोग है । 
वेघम्यचान्‌ प्रयोग 

(अन्वय) जो सत्‌ है उसकी अवश्य उपलब्धि होती है, यदि वह उपलब्धि लक्षण- 

प्राप्त है । 

(दृशन्त) यथा नीलादि विशेष । 

(पत्षुधम॑त्व) किन्तु इस प्रदेशविशेध में इम किसी दृश्य-चट को नहीं देखते, यद्यपि 
उपलब्धि लक्षण प्राप्त है | 

(साध्य) श्रतः यहाँ घट नहीं है | 


अब उस वैधर्म्य प्रयोग को कहेंगे जो स्वभाव हेठ है। जो नित्य है वह न सत्‌ है, न 
उत्पत्तिमान्‌ है और न कृतक है। 
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(दृष्टान्त) यथा आकाशादि । 

(पक्तघर्मत्व) किन्तु शब्द सत्‌ है, उत्पत्तिमान्‌ है, कृतक है । 

(साध्य) अ्रतः शब्द अनित्य है । 

अब कार्य-हेतु का वैधम्य-प्रयोग बताते हैं | 

(व्यतिरेक) जहाँ श्रग्नि नहीं है वहाँ धूम भी नहीं है । 

(दृष्टान्त) यथा पुष्करिणी में । 

(पक्तुधर्मत्व) किन्तु यहाँ धूम है । 

(साध्य) अतः यहाँ अग्नि है । 

यहाँ भी वहि का अमाव धूमामाव से व्याप्त बताया गया है। किन्तु “यहाँ धूम है” 
इससे व्यापक अर्थात्‌ धूम के अभाव का अभाव उक्त है, अतः व्याप्य (श्रमि का माव) का 
भी श्रमाव है । ओर जत्र वहनि के श्रभाव का निषेध है जो साध्यगति होती है। 


शजुमान प्रयोग के अंग 


वैयायिकों के प्रयोग के पाँच श्रङ्ग हैं, क्योंकि प्रतिशा-पक्त और निगमनः=साध्य यद्यपि 
एक ही हैं, तथापि भिन्न वचन दिखाए गए हैं और पक्तधर्मत्व दो बार आता दै । 


पर्वत पर वहि है । 
क्योंकि वहाँ धूम है । 
यथा. महानस में । 
यह धूम पर्वत पर दै। 
पर्वत पर वहि है । 


दिळ जाग ने प्रतिज्ञा = पक्ष; निगमन = साध्य को निकाल दिया है तया पक्तघमंत्व को 
एक ही बार रखा है । अतः बौद्धन्याय के प्रयोग के दो ही अंग होते हें, क्योंकि अन्वय और 
व्यतिरेक से एक ही बात उक्त होती है । 
यौठ-न्याव छा जजुमाव प्रयोग 

१. जहाँ धूम है वहाँ बहि है, यथा महानस में, जहां दोनों हैं; अथवा जल में, जहाँ 
धूम नहीं है क्योंकि वहाँ अग्नि नहीं है। 

२. यहाँ धूम है जो अग्नि का लिंग है | जब इम उक्त दो प्रकार के प्रयोग का उप- 
योग करते हैं ( साधम्यं रौर वैधर्म्य ) तो पक्ष या साध्य को निर्दिष्ट करने की आवश्यकता नहीं 
है, क्योंकि साधन ( लिंग या हेठु ) साध्यघमे में प्रतिबद्ध है और साघन की प्रतिपत्ति तादात्म्य 
या तदुत्पत्ति से होती है | इम जिसप्रकार का भी प्रयोग क्यों न करें दोनों अवस्थाओं में साध्य 
एक ही दै । अतएव पक्षनिदेश अवश्यमेव होना चाहिये, ऐसा नहीं है। यदि यह प्रतीति हो 
कि साघन साध्यनियत है, तो हमको अन्वयवाक्य मालूम है| यदि हम किसी प्रदेशविशेष में 
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उस साधन फी उपलब्धि करें, तो हमको साध्य प्रतीति श्राप ही आप हो जाती हे | साध्य- 
निर्देश की पुनः क्या आवश्यकता है १ 

यही सिद्धान्त अनुपलब्धि प्रयोग को मी लागू होता है। साध्यवान्‌ प्रयोग में भी 
साध्यवाक्य उसी तरह अनावश्यक है । 

यथा--उपलब्धि लक्षण प्राप्त होने पर भी जिसका श्रनुपलम्म होता है, वह श्रसद्ब्यत्र= 
दार का विप्रय है । 

इस प्रदेशविशेष में घट की उपलब्धि नहीं होती यद्यपि उपलब्धि लक्षण प्राप्त है | 

«यहाँ घर नहीं है?” यह सामर्थ्यं से ही अवगत होता है। वैधरम्थवत्‌ प्रयोग में भी 
ऐसा ही है। 

यथा--जो विद्यमान है और उपलब्धिक्षण-प्रात्त है, उसकी अवश्य उपलब्धि 
होती है । 

किन्तु इस प्रदेशविशेष में घट की उपलब्धि नहीं है। सामर्थ्य से ही सिद्ध होता है 
कि सदूव्यवहार का विषय घट यहाँ नहीं है । इसी प्रकार स्वभाव-देठ और कार्य-हेतु दोनों में 
सामथ्य से पक्त का समकालीन प्रत्यय होता है । 

अतः पक्तनिदंश की आवश्यकता नहीं है । 

पक्ष क्या है? पक्ष वह अर्थ है जो वादी को सांध्यवत्वेन इष्ट है और जो प्रत्यक्षादि से 
निराकृत नहीं है । साध्य और असाध्य की विप्रतिपत्ति का निराकरण करना पन्च का लक्षण 
है । अतः साध्यवत्व हीं इसका स्वरूप है । इसका अपर रूप नहीं है | जत्र प्रतिवादी साधन को 
असिद्ध मानता है, तो उसको रुाघनस्वेन निर्दिष्ट साध्यत्वेन इष्ट नहीं होता | मान लीजिये कि 
शब्द का नित्यत्व साध्य है और हेतु चाक्षुप्त्व है। क्योंकि शब्द का चाल्ुपत्व असिद्ध दै, 
न साध्य मान सकते हे | किन्तु यह साधन उक्त हे । अतः यहाँ उसका साधनत्व इष्ट 

॥ 


वादकाल में वादी जिस धर्म को स्वयं साधना चाहता है, वही साध्य है | दूसरा घर्म 
साध्य नहीं हे । 


अर्थ तभी पक्ष है जब वह प्रत्यक्षादि से निराकृत नहीं है | इसका श्रभिप्राय यह है कि 
यद्यपि एक अर्थ में पक्ष के लक्षण विद्यमान हों तथापि यदि प्रत्यक्ष, अनुमान, प्रतीति अथवा 
स्वत्रचन से वह निराकृत होता है, अर्थात्‌ विपरीत सिद्ध होता है तो वह पक्ष नहीं है। 


यथा- २१, शब्द ओत्र-ग्रा् नहीं है | यह प्रत्यक्ष से निराकृत होता दै । शब्द का 
श्रोत्रग्राह्मत्व प्रत्यक्ष सिद्ध है । 


२. शब्द नित्य है । यह अनुमान से निराकृत दै । 


३. “शशि? चंद्र शब्द वाच्य नहीं है | यह प्रतीति से निराकृत है | 
४, अनुमान प्रमाण नहीं है । यह स्ववचन से निराकृत है। 
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हेत्वाभारू 

त्रिरूप में से यदि एक भी अनुक्त हो तो साधन का ्राभास होगा | यह साधन के 
सदृश हैं किन्तु साधन नहीं है। त्रिरूप की न्यूनता ही साधन का दोष है | प्रतिवादी या वादी 
को केवल छनुक्त होने पर ही नहीं किन्तु उक्त के असिद्ध होने पर या सन्देह होने पर भी 
हेत्वाभास होता है । 

साधन की सिद्धि या सन्देह होने पर हेत्वाभास की क्या संज्ञा होती है ? 

यदि प्रथम रूप, यदि हेतु का धर्मी में सत्व असिद्ध है या संदिग्ध है, तो हेत्वाभास की 
संज्ञा सिद्ध की होती है । 
अलिद 


यथा--जब साध्य यह है कि शब्द अनित्य है, तो चाक्षुषत्ववादी प्रतिवादी दोनों के 
लिए असिद्ध है । 

बृक्तों का चैतन्य साध्य है, क्योंकि जब सारी त्वचा का अपहरण होता है, तो उनका 
मरण होता है ( दिगम्बर )। प्रतिवादी ( बौद्ध ) के लिए यह असिद्ध है । वह विज्ञान 
इन्द्रिय और आयु के निरोध को मरण मानता है । वृक्षो में यह मरण असम्भव है, उनमें 
विज्ञान नहीं होता | इसलिए उसके निरोध का प्रश्न ही नहीं है । 

साध्य है कि सुखादि अचेतन है ( सांख्य ) | सांख्यवादी उत्पत्तिमत्व या अनित्यत्व 
को लिङ्ग उपन्यस्त करते हैं, यथा रूपादि । चैतन्य पुरुष का स्वरूप है। पुरुष में वेदना नहीं 
होती । सांख्य के मत में उत्पत्तिमत्व और श्रनित्यत्व दोनों असिद्ध हैं । 
संदिग्याखिद 

अब संदिग्घासिद्ध का उदाहरण देते हँ । 

यदि हेतु के सम्बन्ध में सन्देह है, अथवा हेतु के आश्रयभूत साध्यधमौ के विषय में 
सन्देह है, तो संदिग्धासिद्व है । 

यथा--धूम वाष्पादि से संदिग्ध होता हे | 

यथा--इस निकुञ्ज ( धर्मी ) में मयूर हे, क्योंकि हम उसकी ध्वनि सुनते हैं। 

यह आश्रयासिद्ध हे । यह भी सम्भव हे वहाँ बहुत से पास-पास निकुञ्ज हों। यह 
भ्रम हो सकता है कि ध्वनि इस निकुञ्ज से आती हे या किसी दूसरे से । 

जब धर्मी असिद्ध है तो हेतु असिद्ध है | 

य॒था--आत्मा का सवंगतत्व साध्य है । 

हेत--श्रात्मा के सुखदु!खादि गुण सर्वत्र उपलभ्यमान हैं । 

यह हेतु असिद्ध दै | बौद्ध आत्मा को नहीं मानते तो सर्वत्र उपलभ्यमान गुणत्व कैसे 
सिद्व हो । 
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६१० यौद-धर्म-दशन 
अनेकान्तिक 


चर किसी लिंग का वह रूप जिसमें उसका श्रप्तपक्ष में निश्चित श्रसत्व श्रसिद्ध है, तो 
वह अनैकान्तिक हेत्वामात कहलाता है । 

यथा--साध्य है कि शब्द नित्य है। 

क्योंकि वह दृश्य है। 

जो दृश्य है वह नित्य है। 

यथा झाकाश (दृश्य और नित्य) । 

घटवत्‌ नहीं ( अनित्य किन्तु अदृश्य नहीं )। 

.शब्द का अ्रप्रयत्नानन्तरीयकत्व है | 

क्योकि वह श्रनित्य है। 

जो अनित्य दै वह प्रयत्नानन्तरीयक नहीं दै । 

यथा विद्युत्‌ ओर आकाश (एक अ्रनित्य दूसरा नित्य, किन्तु दोनों अप्रयत्नानन्तरीयक)। 

घटादिवत्‌ नद्दी ( जो प्रयलानन्तरीयक हैं और जिन्हें नित्य होना चाहिये किन्छु 
अनित्य हैं ) । 

शब्द प्रयत्नानन्तरीयक हे । 

क्योकि वह अनित्य है। 

जो अनित्य है वह प्रयत्नानन्तरीयक है | 

यथा घट ( जो प्रयत्नानन्तरीयक है ) । 

विद्युत्‌-श्राकाशवत्‌ नहीं ( जो ऐसे नहीं हैँ, किन्छु एक श्रनित्य है दूसरा नित्य है )। 

शब्द नित्य हे । 

क्योंकि वह अमूर्त दै । 

जो अमूर्त दे वह अनित्य दै । 

यथा आकाश-परमाणु ( जो दोनों नित्य ) हैं। 

घटवत्‌ नहीं ( दोनों अनित्य किन्तु पहला अमूत॑ )। 

इन चार दृष्टान्तों में पत्तथर्म का असत्व विपक्ष में असिद्ध है । इससे 
झनैकान्तिकता दै । 

इसी प्रकार जव यह रूप संदिग्ध है तव मी अनैकान्तिक है। यथा साध्य है कि श्रमुक 
असर्वज्ञ है अथवा रागादिमान्‌ है । यदि प्रकृत साध्य में वक्तृत्वादि धर्म को देतु कहे जाये तो 
विपक्त ( सर्वज्ञ ) में इसका सत्व संदिग्ध है | सर्वच में वक्तृत्वादिक धर्म होते हैं, अथवा 
नहीं | अतः अनैकान्तिक है । 

किन्तु यह कहा जा सकता है कि सर्वेश वक्ता उपलब्ध नहीं है, तो उसके वक्तृत्व के 
विषय में संदेह क्यों ? “सर्वज्ञ वक्ता का अ्रनुपलम्म है?? यह संशय का हेतु है । जत्र कोई अदृश्य 
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वित्रय हो तौ अनुपलम्म निश्चयहेत नहीं है, किन्तु संशयहेठ है । अतः सर्वज्ञ में वक्तृत्व 
का शसस्त्र संदिग्ध है। प्रतिवादी कह सकता है कि यह अनुपलब्धि नहीं है, जिसके कारण 
वह कहता है कि सर्वज्ञ में वक्तृत्व का श्रभाव है, किन्तु वह ऐसा इसलिए कहता है, क्योंकि 
सर्वज्ञता का वक्तृत्व से विरोध है। हमारा उत्तर है कि विरोध नहीं हें। इसलिए यह 
सिद्ध नहीं होता, क्योंकि सन्देह है, विरोध का अभाव है; इसलिए सन्देह हे । सन्देह के 
कारण व्यतिरेक की असिद्धि है । विरोध का अभाव कैसे हे? बिरोध द्विविध हैं, अन्य प्रकार 
का नहीं है | 


विरोध 

विरोध क्या दै ? यदि कारण-वैकल्य से किसी का श्रमात्र होता है, तो उसका किसी से 
विरोध नहीं होता । किन्तु जब तक समग्र कारण अविकल रहते हैं, तब तक उस वस्तु की 
निवृत्ति कोई नहीं कर सकता | इसलिए उसका कोई विरोध कैसे कर सकता है ! 

किन्तु निम्न प्रकार से यह संभव है | अविकल कारण के होने पर भी जिसके द्वारा 
कारण-वैकल्य होकर अभाव होता है, उससे विरोध हैं। ऐसा होने पर जो जिसके विरुद्ध 
है, वह उसको चति पहुँचाता है । यदि कोई शीतस्पर्श का जनक होकर अ्रन्य शीतस्पर्श की 
जनन शक्ति में प्रतिबंध होता है, तो वह शीतस्पश का निवर्तक होता है, और इस अर्थ में 
विरुद्ध है । अतः हेतु वैकल्य का करने वाला जो निवर्तक है, वह विरुद्ध है । 

एक ही क्षण में दो विरुद्धों का सहावस्थान संभव नहीं है । दूरस्य होने से विरोध 
नहीं होता | अतः निकटस्थ का ही निवर्त्य-निवर्तकमाव होता है । इसलिए जो जिसका निवर्तक 
है, वह उसको तृतीय छण से कम में नहीं हटा सकता | प्रथम क्षण में सन्निपात होता है; 
द्वितीय में वह विरुद्ध को असमर्थ करता है; तृतीय में असमर्थ निवृत्त होता है और वह उस 
देश को श्राक्रान्त करता है । उष्णस्पर्श से शीतस्पर्श की निर्वात्त होती है । इसी प्रकार 
आलोक जो गतिधर्मा है, क्रमेण जलतरंगवत्‌ देश को आक्रान्त कर अन्धकार में निरन्तर 
श्रालोक चण उत्पन्न करता है । तब आलोक का समीपवर्तो अंधकार असमर्थ हो जाता है । 
तदनन्तर उसकी निवृत्ति होती है ग्रौर अन्धकार क्रमेण आलोक से अपनीत होता है । अत्र 
श्रालोक उस अँधकार देश में उत्पन्न होता है, तब जिस क्षण से आलोक का जनक चण 
उत्पन्न होता है उसी चण से अंधकार अंघकारान्तर के जनन में असमर्थ हो जाता है | अत 
चिस क्षण में जनक होता दै, उससे तीसरे छण में अंधकार निवृत्त होता है, यदि शीघ्र 
निदत्त हो । यह दो सन्तानों का बिरोध है, नकि दो कणों का। यद्यपि सन्तान नाम की 
कोई वस्तु नहीं है, तथापि सन्तानी वस्तुभूत हैं। अतः परमाथ यह है कि दो क्षणों का 
बिरोध नहीं है, किन्तु वहुक्षणों का। जत्र तक दहन के क्षण रहते हें, तब तक शीत क्षण 
प्रवृत्त होते हुए भी निवृत्त होते हें । 

अब हम दूसरे प्रकार का विरोध दिखलाते हें । जिन दो का लक्षण परस्पर परिहार 
का है उनका भी विरोध होता है। नील के परिच्छिद्ममान ( नील का ज्ञान) होने पर 
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तादात्म्य-ग्रभाव ( अनील ) का अवच्छेद होता है । यदि इसका श्रवच्छेद न होता तो नील 
के परिच्छेद का ( श्रज्ञान ) प्रसंग होता | इसलिए, वस्तु का भाव ओर अभाव परस्पर परिहार 
के रूप में स्थित हँ । जो नील से अन्य रूप है, वह नीलाभाव में अवश्य अन्तभू'त है । जब 
हम पीतादि की उपलब्धि करते हैं, तब नील का अनुपलम्भ होता है और उसके श्रभाव फा 
निश्चय होता है, क्योंकि जैसे नील अपने अभाव का परिहार करता है, उसी तरह पीतादिक भी 
अपने अभाव का परिहार करते हें | अतः भावाभाव का ( नील और अनील का ) साक्षात्‌ 
विरोध है और दो वस्तुओं का ( नील और पीत का ) विरोध है, क्योंकि वे अन्योन्य श्रमाव 
को अ्रन्तभू'त करने में व्यभिचार नहीं करते | 


किन्तु वह क्या है जिसे हम अन्यत्र अभाव मानते हैं १ 


यह उसका नियताकार ग्रर्थ है | यह श्रनियताकार श्रर्थ नहीं हे, यथा न्षणिकत्व | 
क्योंकि समी नीलादि का स्वरूप च्णिकत्व है, इसलिए नियताकार नहीं है | यदि हम क्षणिकत्व 
का परिहार करें तो कुछ भी नहीं दिखाई देगा । 


यदि ऐसा हे तो अभाव भी नियताकार नहीं है | क्यों १ यह अनियताकार क्यों हो ? 
क्योंकि इस ग्रभाव का वस्तुरूप कल्पित विविक्ताकार है, इसलिए यह अनियताकार नहीं है | 
इसलिए जब एम अन्यत्र किसी वस्तु के अभाव को उपलब्ध करते हैं तो इम उसे ञ्रनियताकार 
में नहीं किन्तु नियत रूप में, चाहे. वह दृष्ट हो या कल्पित, उपलब्ध करते हैँ | इसलिए जब 
हम नित्यत्व का निषध करते हैं, अथवा जब इम पिशाचादि की उपलव्धि का प्रत्याख्यान करते 
हैं, तो हमको जानना चाहिये कि इनको नियताकार होना चाहिये । 


यह विरोध एकात्मकत्व का विरोध है। जिन दो का परस्पर परिहार है उनका एकत्व 
नहीं होता । इस विरोध को इसीलिए, “लाक्षणिक विरोध? कहते हैं | इसका अर्थ यह है कि 
इस विरोध से वस्तुतत्व का विमक्तत्व व्यवस्थापित होता है । अतएव यदि किसी दृश्यमान रूप 
में हम किसी दूसरे का निषेध करते हें, तो इम उस दृश्य का अम्युपगम करके ही उसका निषेध 
क्रते हैं । जब पीत में इम उसके अभाव का निषेध करते हैं, अथवा यह पिशाच है इसका 
निषध करते हँ, तब इम दृश्यात्मतया हाँ निषेध करते हैं | यदि ऐसा है तब रूप के ज्ञात होने 
र उसके अभाव का दृश्यात्मतया व्यवच्छेद होता है | जो उसके अभाव के तुल्य नियताकार 
रूप है, वह दृश्य भी व्यवच्छिन्न होता है । 


जब नील की उपलब्धि के साथ-साथ पीत का निषेध होता है, तो क्या इस अभूत पीत 
में भी अपीत का निषेध अन्तभू त है १ हाँ | उसके श्रभाव के तुल्य जो नियताकार रूप है, वह 


भी दृश्यात्मतया व्यवच्छिन्न होता है | अतः जो रूप परस्पर परिहारेण स्थित हैं, वह सब अ्रन्त- 
भू'त सब निषेधों के साथ व्यवडिन्न हें । 


इस विरोध में सहावस्थान हो सकता है । अत: इन दो विरोधों के भिन्न व्यापार हैं। 
एक से शीतोष्ण स्पर्श के एकत्व का निवारण होता है, दूसरे से उनका सहावस्थान होता है । 
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इनकी प्रवृत्ति के विषय भी भिन्न हैं। वस्तु और अवस्तु में परस्पर परिद्दार से विरोध होता है, 
किन्तु सहानवस्थान-विरोध कतिपय वस्तु में दी होता है। इसलिए इनके भिन्न व्यापार और 
भिन्न विषय हैं | इनका अन्योन्यान्तर भाव नहीं है । 


वक्तृत्व और सर्वज्ञत्व के बीच दो में से कोई विरोध भी संभव नहीं है । यह नहीं कहा 
जा सकता कि वक्तृत्व के होने से सर्वज्ञत्व का अभाव होता है। सर्वेक्तत्व अद्श्य है ओर अद्ृष्ट 
के अ्रभाव का अध्यवसाय नहीं होता | इस कारण से ही इसके साथ विरोध नहीं है । यहाँ 
दूसरे प्रकार का विरोध भी नहीं है, क्योंकि यह नहीं कहा जा सकता कि सर्वज्ञत्व वक्तृत्व 
परिहार से होता है | इस अवस्था में काष्ठादि भी सर्वज्ञ होंगे क्योंकि उनमें वक्तृत्व नहीं है । 
श्रौर सर्वज्ञत्व के परिहार से भी वक्तृत्व नहीं है | क्योंकि यदि ऐसा होता तो काष्ठ में भी 
वक्तृत्व का प्रसंग होगा । अतः किसी विरोध के न होने से वक्तृत्व के विघान में हम सवेशत्व 
का निषेध नहीं कर सकते | 


ऐसा हो तो हो | किन्तु यदि सर्वज्ञत्व और वकतुत्व में कोई मी विरोध न होता तो 
घट-पट के समान उनकी सहावस्थिति दिखलाई पड़ती । क्या सहावस्थिति के अदर्शन से विरोध- 
गति नहीं होती और इस विरोध से अ्रभावगति नहीं होती ? इस आशंका का यों निराकरण 
करते हैं। यद्यपि वक्ता में सर्वज्ञत्व की उपलब्धि न हो तथापि वक्तृत्व के भाव को सर्वज्ञत्व की 
विरुद्ध-विधि नहीं कह सकते | यद्यपि दोनों के सहावस्थान का अनुपलम्म है, तथापि इन 
दोनों का विरोध नहीं है, क्योंकि सहानुपलम्ममात्र से विरोध सिद्ध नहीं होता | इसके विपरीत 
अध्यवसाय से सिद्ध होता है कि दो उपलम्भमान में निवर्त्यनिवतंकभाव होता है। श्रत! 
यद्यपि सर्वज्ञत्व और वक्तृत्व के सहावस्थान का अनुपलम्म है, तथापि वक्तृत्व का सद्भाव यह 
सिद्ध नहीं करता कि सर्वज्ञत्व विरुद्ध की विधि ( =सत्व ) है। अतः पूर्व के सद्भाव का श्रर्थ 
अपर का अभाव नहीं है। 


इसी प्रकार वक्तृत्व रागादिमत्व का गमक नहीं है, क्योंकि यदि वक्तृत्व रागादि का 
कार्य होता तो वक्तृत्व की रागादि गति होती और रागादि की निवृत्ति होने पर वचनादि की 
निवृत्ति होती । किन्तु वक्तृत्व कार्य नहीं है, क्योकि रागादि और वचनादि का कार्यकारणभाव 
असिद्ध है । अतः वक्तृत्व विधि से रागादि गति नहीं होती। थोड़ी देर के लिए हम मान 
लें कि वचन रागादि का कार्य नहीं है, तथापि इन दोनों का सहावस्थान तो हो सकता है | 
तब रागादि की निवृत्ति होने पर वचन भी निवृत्त हो सकता है। इस आशंका का हमारा 
यह उत्तर है--जो अर्थान्तर वचन का कारण नहीं है, यदि उसकी निवृत्ति होती है, तो 
सहचारित से ही वचनादि की निवृत्ति नहीं होती । अतः वक्तृत्व के साथ रागादि 
भी हो सकता है। अतः वक्तृत्व संदिग्ध व्यतिरेक है, क्योंकि विपर्यय में उसका अभाव 
संदिग्ध है । सर्वज्ञत्व असर्वज्ञत्व का विपर्यय हे और अरागादिमत्व रागादिमत्व का 
विपर्यय हे । 
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बिरु 

उन हेतु दोषों को समझाकर जो एक रूप ( प्रथम या तृतीय ) के असिद्ध या संदिग्ध 
होनेपर होते हैं, अरब हम उन हेतु दोषों को कहते हैं, जो दो रूप के असिद्ध या संदिग्ध 
होने पर होते हें। जब्र दो रूप का विपर्यय सिद्ध होता है तो हेतु दोष को "विरुद्ध? 
कहते हैं। 

यह दो रूप कौन हैं ! सपक्ष में सत्व श्रौर श्रसपक्ष में श्रसत्व | यथा झतकत्व विरुद्ध 
हेत्वाभास द्योता है, यदि नित्यत्व साध्य है | यथा प्रयत्नानन्तरीयकत्व ( प्रयत्न फे बिना जन्म 
या शान ) विरुद्ध हेत्वाभास होता है यदि नित्यत्व साध्य है। 

यह दो विरुद्ध क्‍यों है ? क्योंकि सपच में असत्व और असपक्ष में सत्व है। यह 
निश्चित हे कि न कृतकत्व और न प्रयत्नानन्तरीयकत्व सपच में श्रथीत्‌ नित्य में होते हैं। 
दूसरी ओर उनकी विद्यमानता विपक्ष में ही अर्थात्‌ श्रनित्य में निश्चित है। अतः बिपर्यय 
की सिद्धि होती है। पुनः ऐसा क्यों है कि जब विपर्यय की सिद्धि है तो हेत विरुद्ध 
होते हैं १ 

यह विरुद्ध दै, क्योकि उनसे विपर्यय की सिद्धि होती है । वह नित्यत्व ( साध्य ) के 
विपर्यय ( अनित्यत्व ) को सिद्ध करते हैं । क्योंकि वह साध्य के विपर्यय का साधन हैं, इसलिए 
वह विरुद्ध कहलाते हैं। यदि यह दो देतु: विरुद्ध हेत्वाभास हैं, वर्योकि वह विपर्यय को सिद्ध 
करते हैं, तो परार्थानुमान में साध्य उक्त होना चाहिये। यह अनुक्त नहीं रह सकता, किन्तु 
अनुक्त भी कमीकमी इष्ट है। अतः वह हेतु जो इष्ट का विधात करता है, इन दो से श्रन्य 
होगा । इसलिए. एक तृतीय प्रकार का विरुद्ध है। दो विपर्थय के साधन हैं; तीसरा अ्रनुक्त 
दृष्ट विघात करता दै । 

उदाइरण--चछुरादि ( धर्मी ) । 

परार्थं का उपकार करते हैं ( साध्य ) | 

हेतु क्योकि यह संचित रूप हैं | 

यथा शयन श्रासनादि पुरुष के उपभोग्य वस्तु हैं। 

यह हेतु इष्ट विधात कैसे करता दै ! 


यह विरुद्ध देत्वामास दे, क्योंकि यह वादी के इष्ट का विपर्यय सिद्ध करता है | यह 
साख्यवादी दै । अ्रसंहृत के लिए. संघात रूप का अस्तित्व इसको इष्ठ है । इसका विपर्यय संहत 
के लिए अस्तित्व दै । क्योंकि यह विपर्यय को सिद्ध करता है। इसलिए हेतु साधन से विरुद्ध 
है । सांख्यमतवादी कहता-हे कि श्रात्मा है । बौद्ध पूछता है कि क्यों १ वादी प्रमाण देता है। 
इस प्रकार साध्य है कि असंहत श्रात्मा के चक्षुरादि उपकारक हैं। किन्तु यह हेत विपर्यय से 
व्याप्त दे, क्योंकि जो जिसका उपकारक होता दै वह उसका जनक होता है श्रौर कार्य ( जन्यमान) 
युगपत्‌ या क्रम से संहत होता है । इसलिए “चक्तुरादि परार्थ हैं? का आर्थ है कि वह संहत 
परार्थं हैं, न कि श्रसंहत परार्थ | 
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आचार्य दिङ्नाग ने इस प्रकार के विरुद्ध को सिद्ध किया है। किन्तु धर्मकीर्ति ते 
इसका वर्णन नहीं किया | इसका कारण यह है कि इसका अन्य दो में अन्तर्भाव है । यह उनसे 
मिन्न नहीं हैं | उक्त और अनुक्त साध्य में भेद नहीं है । जब्र एक रूप श्रसिद्ध है, और दूसरा 
रूप संदिग्ध है तो अनैकान्तिक होता है । जत्र इन दोनों रूपों का विपर्यय निश्चित होता है, 
तो हेतु विरुद्ध होता है ! इसका क्या आकार है १ 

यथा--एक वीतराग या सर्वज्ञ है ( साध्य ) । 

हेतु--क्योकि उसमें वक्तृत्व है । 

जिस पुरुष में वक्तृत्व है, वह वीतराग या सर्वज है । 

यहाँ व्यतिरेक असिद्ध है, और श्रन्वय संदिग्ध है | 

हमारा अनुभव सिद्ध करता है कि एक पुरुष जो रागवान्‌ है ओर सर्वज्ञ नहीं है, वह 
वक्तृत्व शक्ति से रहित नहीं होंता | अतः यह नहीं जाना जाता कि वक्तृत्व से सर्वज्ञ होता है 
या नहीं । यह अनैकान्तिक है । 


क्योंकि सर्वज्ञत्व और वीतरागत्व अतीन्द्रिय है, अतः यह संदिग्ध है कि वक्तृत्व जो 
इन्द्रियगम्य है, इनके साथ रहवा है या नहीं । 

जब दोनों रूप सन्दिग्ध है, तब भी अनैकान्तिक है। अन्वय-व्यतिरेक रूप के संदिग्ध 
होने पर संशय हेठ होता है। 


जीवच्छुरीर सात्मक है ( साध्य )। 
क्योंकि इसके प्राणादि आश्वासादि हूँ ( हेत )। 


इस वादी को मृत की आत्मा इष्ट नहीं है। यह असाधारण संशयहेतु है | इसमें दो 
हेत दिखाते हैं | सात्मक और निरात्मक । इन दो को छोड़कर कोई तीसरी राशि नहीं है, जहाँ 
प्राणादि वर्तमान हैं जो आत्मा के साथ वतमान है, वह सात्मक है। जिससे आत्मा निष्क्रांत 
हो गया है, वह निरात्मक है | इन दो से अन्य कोई राशि नहीं है,जहां प्राणादि वस्तु घमं वर्तमान 
हो | अतः यह संशयहेतु हे । अन्य राशि का अभाव क्यों है १ क्योंकि इन दो में सबका संग्रह 
है | यही संशयहेंत॒ का कारण है | दूसरा संशयहेतु यह है कि इन दो राशियों में से किसी एक 
में भी बृत्ति का सद्भाव निश्चित नहीं दै । इन दो राशियों को छोड़कर मी कोई राशि नहीं दै, 
जहाँ प्राणादि वस्तुधर्म पाया जावे | अतः इतना ही ज्ञात है कि इन्हीं दो राशियों में से किसी 
में वर्तमान है । किन्तु विशेष के संबन्ध में वृत्तिनिश्चय नहीं दै । कोई ऐसी वस्तु नहीं है 
जिसमें सात्मकत्व या अनात्मकृल्व निश्चित और प्रसिद्ध हो और जिसमें साथ ही-साथ प्राणादि 
धर्म का अभाव सिद्ध हो | अतः अनेकान्तिक है । हमने असाधारण धर्म के अनैकान्तिकत्व में 
दो कारण बताये हैं | क्‍योंकि यह सिद्ध नहीं है कि जीवच्छुरीरसंत्रन्धी प्राणादि सात्मक राशि 
या अनात्मक राशि से उसको व्यावृत्त करता है । इसलिए यह निश्चय करना कि किस राशि में 
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उसका निश्चित अभाव है, संभव नहीं है । प्राणादि का होना कुछ सिद्ध नहीं करता; 
न यही सिद्ध करता है कि श्रात्मा है, न यही सिद्ध करता है कि आत्मा का अभाव है | 
अतः जीवच्छुरीर में आत्मा की भाव है या नहीं, प्राणादि लिंग हारा निश्चित नहीं 
हो सकता । 

इस प्रकार तीन हेत्वामास हैं--असिद्ध, विरुद्ध और अनैकान्तिक | यह तब होते हैं 
जब तीन रूपों में से किसी एक या दो दो रूप असिद्ध या संदिग्ध हैं। आचार्य दिङ्नाग ने 
एक और संशयहेतु बताया है । उसे विरुद्धाव्यभिचारि कहते हैं। किन्तु धर्मकीतिं ने उसका 
उल्लेख नहीं किया है, क्योंकि वह अनुमान का विषय नहीं है | 


समाप्त 
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सहायकग्रन्थसूची 
अंगुत्तरनिकायट्ुकथया--बुदधघोषकृत | 
झभिधम्मत्यँगहटीका ( नवनीत )--धर्मानन्द कीसांत्री कृत | 
अमिधम्मत्यसंगहो --श्रनिरुद्धाचाय कृत । 
झभिधर्मकोरा- आचायै वसुबन्धु कृत । पूरै कृत फ्रेंच अनुवाद के साथ | 
अभिघर्मकोशकारिका--श्राचाय वसुबन्धु कृत, मूलमात्र, जी०बी०गोखले द्वारा संपादित | 
जे०के०ए०एस्‌०, बंबई, जिल्द २२, १६२६ । 
अमिघमकोशब्याख्या ( स्फुटार्थी )-- यशोमित्र कृत । वोगिहारा द्वारा तोकियो से प्रकाशित | 
अष्टसाइसिका-प्रज्ञापारमिता--डा० राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा बिब्लिश्रो थिका इंडिका में प्रकाशित । 
इंडियन एँट्कवेरी--म०म०हरप्रशसाद शास्री द्वारा लिखित “शान्तिदेव' नामक लेख, 
सन्‌ १९१३, ए० ४५। 
ए. रिकार्ड ऑफ दी बुद्धिस्ट रिलीजन---चीनी यात्री इत्सिंग का यात्रा विवरण 
झोरियन्टेलिया- भाग ३ में “हिस्ट्री आफ श्रर्लो बुद्धिस्ट स्कूल्स? नामक रेयूकन कीमुरा का लेख । 
कन्सेप्शन आफ बुद्धिस्ट निर्वाण--शेरवात्स्की कृत । 
कारंडब्यूह---सत्यव्र॒त सामभमी द्वारा सन्‌ १८७३ में प्रकाशित । 
क्षणभंगसिद्धि--र्नकीतिं कृत । 


चतुःशतक- श्रार्यदेव कृत । संस्कृत रूपान्तर भीविधुशेखर भद्दाचार्य कृत। विश्वभारती, 
शान्तिनिकेतन, १६३१ | 


तख्वसंग्रद- शान्तिरच्चित कृत, एम्बर कृष्णमाचाय दारा संपादित, दो बिल्दो में सेंट्रल 
लाइब्रेरी, बड़ौदा से प्रकाशित । 


त्रिंशिका--स्थिरमति के भाष्य के साथ सिलवां लेवी द्वारा संपादित और अनुदित । 
दौ गमेटिक ए फिलोजौफी बुद्धिक--पूस कृत, सन्‌ १९१० । 
घम्मपदद्वकथा--बुद्धघोष इत 

घर्मेसग्रह---नागाछुन कृत । 
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निर्वीण--लुइ द वाले पूस कृत, सन्‌ १६२५ । 

नेपालीज बुद्धिस्ट लिटरेचर--डा० राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा संपादित | 

न्यायबिन्दु- धर्मेकीर्ति कृत, धर्मोत्तर कृत टीका के साय | 

परमत्यमंजूसाटीका--धर्मपाल स्थविर कृत | 

बुद्धचरित--दो जिल्दों में जानस्टन द्वारा €पादित तया ग्रनूदित । 

बुद्धिज्म--वासिलीफ कृत | 

बुद्धिज्म इन ट्रॉसलेशन--वारन कृत | 

बुद्धिस्ट काश्मोलो जी---मेक गवन कृत । 

बुद्धिस्ट लॉजिक--दो जिल्दों में, शेरवात्स्की कृत | 

बुद्धिस्म स्तदी एन्त मरीरिया--पूले कृत । 

बोधिचर्यावतारपँजिका- बिन्तिश्रोथिका इंडिका में प्रकाशित | 

मज्मिमनिकायट्ुकथा- बुद्धघोष कृत । 

मध्यकावतार---चन्द्रकीतिं कृत । 

मध्यांतविमाग--दो जिल्दों में जापान से प्रकाशित | 

महायानचृत्रालंकार--मूल ग्रन्य १६०७ में सिलवां लेवी द्वारा संपादित | अनुवाद--सिलवां लेवी 
द्वारा, १६११ । 

माध्यमिककारिका--नागाजुन कृत, विब्लिओ थिका बुद्धिका में पूवे द्वारा संपादित | 

माध्यमिककारिकावृत्ति ( प्रसन्नपदा )--चन्द्रकीर्ति कृत, बिन्लिश्रो थिका बुद्धिका भै प्रकाशित | 

भैन्युखल ग्राफ बुद्धिस्ट फिलासफी--मैक गवने कृत । 

भोराल बुद्धिक--लुइ द वाले पूस कृत, सन्‌ १६२७ | 

योगसूत्र ( पातंजल )- व्यासमाष्य के साथ | 

लँकावतारपूत्र--प्रो० बुनयिड नंजियो द्वारा सन्‌ १६२६ में क्योटो ( जापान ) से प्रकाशित । 

ल कौंसिल द राजणह--जॉ प्रजलुस्की कृत, १९२६-२८ । 

ललितविल्तर--डा ० एस० लेफमान द्वारा संपादित | 

लाइफ ऑफ बुद्ध--श्रोल्डेनवर्ग कृत । 

ला ये ओरी द ला कालेसाँस एला लोजिक्र शेले बुद्धिस्त तार्दिफ--स्तेखाल्क़ी कृत ( रूसी से 
फ्रेंच मै अनूदित ) पेरिस, १९२६ | 

ला ले जाद द लॉ परर श्रशोक- जाँ प्रजुलुस्की कृत, १६२३ । 

लेफिलौजोफी एँदिऐश्न--दो जिल्दों में, ने गुस्से कृत । 
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विंशतिका- वसुबन्धु को ब्ात्त क साथ ।सलवाँ लेवी द्वारा प्रकाशित, १६२५ । 

बिशसिमात्रतासिद्धि या शुश्रान-च्वांग की सिद्धि--( चीनी भाषा में )। फ्रेंच अनुवाद पूसै कृत 
३ भाग में | १६२८, २६, ४८ | 

बिसुद्धिमग्गो- बुद्धघोष कृत । घर्मानन्द कौसांबी द्वारा संपादित | भाग १, विद्याभवन बंबई 
से प्रकाशित | माग २, सारनाथ से प्रकाशित । 

शिक्षासमुच्चय--शांतिदेव कृत, बिब्लिश्रो थिका बुद्धिका में बंडल द्वारा संपादित | 

सद्धमपुण्डरीक प्रो०एच»कर्न और प्रो०बुनयिड नंजियो द्वारा सन्‌ १६१२ में संपादित । 

सुखाबतीब्यूइ-प्रो ०मैक्समूलर द्वारा अंग्रेजी अनुवाद तथा जापानी विद्वानों के फरे च अनुवाद 
के साथ प्रकाशित | 

हिन्दुइज्म एण्ड बुद्धिज्म-- इलियट कृत | 

हिस्ट्री श्राफ इण्डियन लिटरेचर- बिंटरनित्न कृत | कलकत्ता विश्वविद्यालय से दो जिल्दो 
में प्रकाशित | 


“बौद्धधर्म-दर्शन” आचार्य नरेन्द्रदेव की सर्वश्रेष्ठ रचना 
है। बौद्धधर्म तथा दर्शन के समस्त भेद-प्रभेदों का वर्णन 
करनेवाला यह ग्रन्थ अनेक दृष्टियों से अद्वितीय है। 
ग्रन्थ पाँच खण्डों तथा बीस अध्यायो में विभक्त है। 
प्रथम खण्ड में बुद्ध के प्रादुर्भाव तथा उनकी देशना, 
स्थविरवाद तथा उसकी साधना ओर पालि साहित्य-सम्पदा 
का वर्णन है। द्वितीय खण्ड में महायान का उद्भव, 
बौद्ध संस्कृत-साहित्य, महायान-दर्शन तथा उसकी साध 
ना का विवेचन किया गया है। तृतीय खण्ड में बौद्धदर्शन 
के सामान्य सिद्धान्तों : प्रतीत्यसमुत्पाद, क्षणभंगवाद, 
अनीश्वरवाद, अनात्मवाद, कर्मवाद तथा निर्वाण का 
वर्णन है। चतुर्थ खण्ड में बौद्धदर्शन के चारों प्रधान 
नयो-वैभाषिक, सौत्रान्तिक) विज्ञानवाद एवं 
माध्यमिक-को शास्त्रीय रूप में विस्तार से प्रस्तुत 
किया गया है। पाँचवें खण्ड में बौद्ध न्याय का सम्यक्‌ 
विवेचन प्रस्तुत हुआ है। 
आचार्यजी के ग्रन्थ की प्रधान विशेषता यह है कि 
इसमें बौद्धदर्शन के प्रत्ययां तथा तदूविषयक विविध 
मतमतान्तरों का वर्णन मूल आचायाँ की पालि अथवा 
संस्कृत कृतियों के आधार पर किया गया है। पालि 
स्रोतों में त्रिपिटक के अतिरिक्त आचार्यजी ने 
“मिलिन्दपञ्हो ”, महाकच्चान-कृत “नेत्तिपकरण ”, 
बुद्धघोष-रचित “ अट्ठकथा ” तथा “ विशुद्धिमग्गो” एवं 
धर्मपाल स्थविर-रचित “अभिधम्मत्थ संगहो” जैसे 
पिटकबाहय ग्रन्थों को आधार बनाया। संस्कृत साहित्य 
की जिन कृतियों का प्रभूत उपयोग किया गया है उनमें 
आर्य नागार्जुन-कृतः “माध्यमिककारिका”, आर्य 
असंग-कृत महायानसूत्रालंकार", आचार्य वसुबन्धु-कृत 
“विशतिका” और आचार्य चन्द्रकीर्ति-कृत 
“ प्रसन्नपदावृत्ति ” प्रमुख हैं। इसके अतिरिक्त लेखक ने 
प्रसिद्ध पाश्चात्य बौद्ध विद्वान्‌ ल वले द पूसे द्वारा चीनी 
भाषा से फ्रेंच में अनूदित दो ग्रन्थों: वसुबन्धु-कृत 
“ अभिधर्मकोश ” तथा शुंआन च्चांग-कृत “ विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धि", का भरपूर उपयोग किया है। आचार्यजी ने 
योरोपीय तथा भारतीय बौद्ध विद्वानों: शेरवात्स्की, सिलवां 
लेवी, पूर्से, लूडर्स, वासिलिफ, हरप्रसाद शास्त्री, राजेनद्रलाल 
मित्र प्रभृति, के लेखन को भी ध्यान में रखा है। 
आचार्य नरेन्द्रदेव की भाषा, भाव तथा शैली विषय 
को गुरुता के अनुरूप है तथा: मूल स्रोतों पर आश्रित 
होने के कारण शास्त्रानुकूल है। यह ग्रन्थ निःसन्देह 
बौद्धधर्म तथा दर्शन का. सांगोपांग एवं आधिकारिक 
विवेचन प्रस्तुत करता है। * 


प्रमुख हो ओर: 

अनेकानेक सम्प्रदायो और सामाजिक नियमों का विकास होता रहाहे। २ है 

भगवान बुद्ध के महापरिनिर्वाण के संमानाततर महाकश्यप आदि 500 बौद्ध भिश्चुओं ने 
राजगृह में एकत्र होकर इन बुद्धोपदेशो। का त्रिपिटक के रूप में संगायन किया, जो पालि 
भाषा में निबद्ध हे। इसमें बुद्धाभिमत अभिधर्म दर्शन के साथ साथ व यधाप्रसंग तत्कालीन 
इतिहास, भूगोल, राजनीति एवं सामाजिक व्यवस्था आदि भी स्पष्टतः वर्णित है। “वौद्ध 
साहित्य में भारतीय समाज” इसी त्रिपिटक एवं उसकी अट्ठकथाओ के प्रामाणिक एवं पुष्ट 
साक्ष्यों के आधार पर लिखा गया है। आठ अध्यायों में विभक्त इस ग्रन्थ में ईसा पूर्व 500 | 
से 800 ईस्वी के भारतीय इतिहास के सामाजिक, आर्थिक, राजनीतिक, सांस्कृतिक और 
धार्मिक पक्षों पर सम्यक प्रकाश डाला गया है। | 


